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|. Introduccion: el problema

Xavier Etxeberria ha dibujado en su ponencia un “mapa” detallado de la problemd-
tica de la “fides” en los centros de UNIJES. Esta ponencia pretende complementar
la de Xavier Etxeberria y focalizar la atencién en un hecho que muchas veces se ha
visto como amenaza para la formacién humana y creyente en un centro educativo,
pero que ahora empezamos a comprender como una oportunidad: se trata del
pluralismo de opciones vitales de vida en nuestros centros universitarios. Este plu-
ralismo se da en el profesorado, en los alumnos y en el personal de administracién
y servicios (PAS). Es un pluralismo que es mds complejo de lo que a primera vista
parece. Porque no sélo comparten el mismo proyecto de formacién creyentes y no
creyentes, ni sélo creyentes de diversas religiones. Entre los creyentes hay un gran
pluralismo: los hay que apenas han asimilado el Vaticano Il y los hay que suspiran
por un Vaticano Il que afronte con decisién y valentia los desencuentros entre la
Iglesia y el mundo contempordneo. Los hay convencidos de la bondad de su fe y
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los hay que la viven con dificultad por multiples causas: la experiencia personal del
mal que contradice la idea de un Dios bueno y omnipotente; la experiencia de una
Iglesia que parece demasiado lejana de lo que fue y vivié Jests de Nazaret, etc.
Entre los no creyentes también hay diversas aproximaciones vitales: indiferentes al
hecho religioso; en bisqueda existencial de sentido; comprometidos con la trans-
formacién del mundo o serenamente instalados en la vida profesional y privada.

Para los centros universitarios vinculados a la Compafia de Jesus, la cuestion es si
esta diversidad de situaciones y aproximaciones resulta un impedimento a la hora
de ofrecer a los alumnos, y al mismo personal de los centros, un camino de progreso
en la linea de la utilitas, la iustitia, la humanitas y la fides. El pluralismo, para ser
vivido sin conflicto, puede llevar a una tolerancia que en la préctica signifique el
silencio y la homogeneizacién a la baja: o no se habla de ello o se habla sélo
del “minimo” en el que podemos estar de acuerdo. Este tipo de planteamiento y
de problema afecta a todos los valores pero de una manera especial a la fides,
precisamente por la voluntad, que todos compartimos, de ser maximamente res-
petuoso en este terreno.

El problema se acenta en el contexto actual de desprestigio de la institucién eclesial

y de privatizacién de la fe. Ambas situaciones desembocan en un discurso piblico

que evita referirse a la fe. En esta situacién es dificil para todos plantear la cuestion

de la fe como una pregunta relevante para la sociedad y para las personas. En
!

la préctica, muchas personas pasan muchos afios sin compartir sus convicciones

profundas ni con los compafieros de trabaijo ni con los amigos.

Pues bien: de lo que se trata es de afrontar esta situacién y de ofrecer un plantea-
miento de la misma que permita potenciar el dinamismo y las capacidades de cada
persona, esté vitalmente donde esté, para que cada uno pueda progresar perso-
nalmente y pueda ayudar a los demds en la comdn misién de formar personas.

Dicho de otro modo: si no se profundiza en lo que significa fides y “no creencia”
podriamos llegar a una “divisién del trabajo” demasiado simplificada: los creyentes
cultivan y ayudan a cultivar las cuatro dimensiones (utilitas, iustitia, humanitas,
fides), los no creyentes cultivan y ayudan a cultivar las tres primeras. Llegar a esto
significa ya un gran éxito histérico, superados antiguos antagonismos, pero po-
demos llegar mucho mds lejos porque tanto la fe como la no fe, bien entendidas,
son situaciones dindmicas y relacionales: el propio progreso depende siempre de
una buena relacién con los que son diferentes y nos aportan su diferencia a la
vez que reciben la nuestra.
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Para avanzar en este camino se pueden seguir dos caminos. Para algunos, la ética
ofrece la base de un acuerdo, porque la ética se basa en la razén que todos, cre-
yentes y no creyentes, compartimos. Otros pensamos que hay que ir més allé de
lo que habitualmente se entiende por ética proponiendo una antropologia que, a
la vez que fundamenta la ética, descubra la dimensién espiritual del ser humano.
Nosotros nos inclinamos decididamente por la segunda opcién. Por ello, mostra-
remos, en primer lugar, los inconvenientes de la “via ética”, para desarrollar, en
segundo lugar, esta antropologia a la que aludiamos: una antropologia que permita
a creyentes y no creyentes colaborar codo a codo no sélo desde la tolerancia sino
desde un respeto mutuo real y profundo.

2. La insuficiencia de la ética

En el contexto de la educacién universitaria muchos piensan que la ética proporciona
una base compartida y suficiente para sustentar la misién comdn. Dos argumen-
tos servirian para justificar esta posicién. En primer lugar, la ética, basada en la
razén humana, que se supone universal, permite superar la particularidad de la
confesién religiosa sélo aceptada por un sector minoritario. En segundo lugar si,
como algunos han dicho, la realidad de la fe no fuera una cuestién de ortodoxia
tedrica sino sobre todo, de amor al préjimo, solidaridad y compromiso con los
demds, podria parecer que la ética es suficiente para sustentar la misién comin
de formar personas2. Existen, sin embargo, argumentos contra esta posicién y no
es tan claro que la ética pueda proporcionar una base comidn para la formacién
integral de la persona en el contexto universitario.

En primer lugar existiria un problema de definicién dado que la ética es un campo
de debate enormemente plural®. En el mundo occidental existen muchas éticas,

2 Mucha gente ha citado con frecuencia el titulo de un libro de Gonzdlez Ruiz, Creer es comprometerse,
para expresar esta posicién reduccionista de la fe. En realidad, lo que hacia Gonzalez Ruiz en su libro
era expresar su preocupacién por la reduccién de la fe a una cuestién tedrica olvidando la exigencia
de que desemboque en un compromiso préctico

3 En los pdrrafos siguientes no prefendo desarrollar un tratado de ética. Por esto hablo de “modas”
en la manera de argumentar en debates y articulos que en muchos casos carecen de rigor filoséfico.
Sélo pretendo insinuar esquemdticamente las dificultades que suscita de hecho el lenguaie ético en las
discusiones sobre el fema que nos ocupa, en una situacién de pluralismo filoséfico en la que, aunque la
ética apele siempre a la razén, sin embargo hay un amplio debate sobre los principios fundamentales
de la ética, debate que da lugar a diferentes escuelas de pensamiento. Estas escuelas de pensamiento
se traslucen con frecuencia en el debate publico. Pienso que las diferentes éticas remiten a diversas
antropologias y por esto argumentaré después que hace falta remontarse a la antropologia.
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cada una con su correspondiente lenguaje y argumentacién: ética de virtudes,
éticas utilitaristas, éticas deontolégicas. Estas éticas compiten entre ellas y pronto
deberdn hacerlo con éticas enraizadas en tradiciones culturales distintas de la
occidental. Veamos, a continuacién las dificultades que presenta cada una de ellas
para nuestro propésito de formar integralmente a la persona humana.

— El lenguaje de “los valores” esté hoy de moda. Se dice y repite que hay “crisis de
valores” y que por esto hay que “educar en valores”. Pero 3qué valores en concre-
to? 3Los valores de la sociedad de consumo y del neoliberalismo: individualismo,
competitividad, consumismo (de més o menos calidad)? 3Los valores de alguna
de las grandes tradiciones ideolégicas: el socialismo o el liberalismo? 3Los valores
de algunas grandes tradiciones religiosas? Pero justamente, tanto las ideologias
como las religiones estén en crisis, no son aceptadas como ofertas universales de
sentido... y ademds, y es lo mds importante, s3cémo “discernir” entre estas diferentes
ofertas de sentido para elegir una de ellas, o para componer a partir de ellas un
“sistema” de valores coherente y humanizador?

En realidad, este necesario “discernimiento” tiene como presupuesto una “antro-
pologia” que justifique por qué la sensibilidad en la captacién de la realidad y la
evaluacién del impacto de nuestras acciones sobre las personas permite una decisién
correcta. Creo que una antropologia de este tipo subyace en el “discernimiento de
espiritus” caracteristico de la espiritualidad ignaciana.

Por ofra parte: suponiendo que se sepan elegir los valores, 3cémo manejar sus
inevitables contradicciones? La vida no es una “armonia preestablecida” en la que
siempre se puedan articular adecuadamente todos los valores implicados en una
situacién. Y todavia una dltima cuestién: 3cémo proponer y trabajar los valores?
Los valores no son verdades teéricas que se impongan universalmente por la légica
de su argumentacién y no es suficiente conocerlos; hay que “admirarlos”, dejarse
seducir por ellos y trabajarlos hasta incorporarlos a las propias motivaciones, en
la vida cotidiana y en las grandes decisiones.

—También esté de moda el lenguaije de la responsabilidad. Por ejemplo, en el grado
de Administracién y Direccién de Empresas (ADE) se habla de la “Responsabilidad
social de las empresas” como si esto fuera ya suficiente para orientar la actividad
organizativa. Pero las dificultades vienen cuando hay que precisar de qué se es
responsable, ante quién y por qué. En realidad, todas estas preguntas nos remiten
al apartado anterior, a los valores que hacen que determinadas consecuencias de
nuestras acciones se consideren positivas o rechazables. También depende de la
jerarquia de valores determinar ante quién y por qué se es responsable: ;Quién
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tiene derecho a exigirnos ser responsables? 3E| accionista, todo “stakeholder”, el
compatriota, todo hombre y toda mujer, especialmente el débil y desprotegido? Y
finalmente, sen nombre de qué somos responsables? spor compartir la ciudadania
nacional, por compartir la condicién humana, por ser todos hijos de Dios2 Otra
vez, todos estos interrogantes hacen necesaria una antropologia que ponga de
manifiesto que las personas somos algo mds que “individuos” aislados: los seres
humanos nos definimos a nosotros mismos por la manera en que nos descubrimos
en relacién con los demds y por la manera de establecer relaciones con ellos, dicho
de otra manera, al establecer a quién le damos el derecho de interpelarnos sobre
la responsabilidad de nuestros actos.

— Finalmente existe el lenguaje de los derechos y deberes, del que ya se ha hecho
mencién en el parrafo anterior. Es el lenguaje universal de los derechos humanos
y de los deberes absolutos (“imperativos categéricos”, como decia Kant). Es un
lenguaije fuerte, pero abstracto y la sensibilidad postmoderna lo ha debilitado
fuertemente al acentuar hasta la exageracién el individualismo, el relativismo y
la importancia de la sensibilidad. En este lenguaje “deontolégico” aparecen los
problemas radicales de la ética en cuanto via de transformacién de la persona. En
primer lugar, el conocimiento del bien, siendo importante, no garantiza que llegue
a realizarse porque el peligro de la incoherencia entre las palabras y los hechos
acecha siempre al ser humano. En segundo lugar, en la ética deontolégica brilla
de manera especial su apelacién a la razén como base de su universalismo cos-
mopolita; pero este brillo necesita de una sensibilidad educada y de unos valores
interiorizados para poder ser percibido de manera que mueva a la accién.

Detrds de cada una de estas éticas se encuentra una antropologia distinta, cada
una con sus dificultades?. Frente a ellas, propongo una antropologia aceptable
para creyentes y no creyentes que guie a la ética en su bisqueda de la accién
buena pero que apunte més allé: a desarrollar una auténtica calidad humana,
para llegar a ser bueno como el érbol bueno que produce buenos frutos, segin

4 Mi posicién respecto a estas éticas y antropologias responde a lo que J. Ferrater Mora llamé “inte-
gracionismo” y que se expresa bien en este parrafo:

Dadas dos posiciones en conflicto [...] cada posicién puede considerarse como una posicién limite, rotu-
lable mediante uno o mds conceptoslimite; las insuficiencias de una posicién son corregibles mediante el
paso a la posicién opuesta, que entonces funciona como complementaria |[...] Desde este punto de vista, la
posicién que defiendo puede llamarse integracionismo. El integracionismo, sin embargo es un método, no
una concepcién de la realidad (J. Ferraer Mora (1979), De la materia a la razén, Madrid, Alianza).

Este no es el lugar de exponer como relaciono estas éticas, segin este método. En todo esto sigo el
pensamiento de mi compafiero de ESADE, J. M. Lozano, Etica y empresa, Madrid, Trotta, 1999.
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la conocida pardbola evangélica. Y para llegar a esta calidad humana hay que
descubrir que el progreso en este campo no se realiza sélo por el propio esfuerzo
mds o menos voluntarista. Hay que descubrir que lo mas esencial de la vida es
fundamentalmente don y regalo, que hay que saber descubrir, recibir y agradecer.
Todo esto va mds allé de lo que habitualmente se entiende por ética; esto es trabajar
el “espiritu humano”, trabajo que consiste principalmente en educar la capacidad
de reconocer y asumir este don capaz de transformar la propia vida.

Esta antropologia esté estructuralmente abierta a la posibilidad de la fides y
también de la no creencia y, a la vez, es capaz de potenciar y educar la utilitas,
la iustitia y la humanitas. Esta misma antropologia muestra que la cuestion del
sentido de la vida es una cuestién inevitable para el ser humano y a la vez que su
respuesta no es nunca (ni en el creyente ni en el no creyente) la tranquila posesién
de una verdad dominada. Por ello mismo esta antropologia permite el didlogo
enriquecedor entre una y ofra opcién vital.

Para situar de entrada el enfoque de este andlisis puede ser Util el esquema siguiente.
Vamos a focalizarnos en la zona del “espiritu humano” (“eh”, con mindsculas): lo
que da al ser humano su especifica peculiaridad; la fuente de la humanidad, la
justicia y la profesionalidad, la posible apertura a la trascendencia, el motor del
dinamismo humano siempre en movimiento.

Figura |
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El esquema pretende visualizar la relacién existente entre competencias exigidas
por el Espacio Europeo de Educacién Superior (EEES), y los valores (o metacom-
petencias) propuestas por UNLES siguiendo el modelo Ledesma—Kolvenbach. Las
competencias EEES pueden interprefarse solamente en funcién de las exigencias del
mercado, pero adquieren una nueva significacién ala luz de los valores propuestos
por UNUES. La utilitas y la iustitia influyen directamente en la manera de interpretar
las competencias EEES. La humanitas se sitda como trasfondo de ambas. La fides
se sitia en otro nivel més fundamental y de ofro orden. El espiritu humano (eh)
aparece como “lugar” o mds bien “estructura” que, siendo el niclo fundamental
de la humanitas, puede abrirse a la fides. Las flechas relacionan cada recuadro
con todos los restantes porque el desarrollo o la atrofia de cada valor UNIJES
influyen en todos los demds. Los recuadros tienen linea discontinua para expresar
la “porosidad” de cada valor al conjunto de la realidad (que para el creyente esté
llena del Espiritu, con maytscula esta vez: el Espiritu de Dios)®.

3.Antropologia

Lo raro es vivir (Carmen Martin Gaite).

Este curioso titulo de una novela de Carmen Martin Gaite revela la extrafia ca-
pacidad del ser humano de “admirarse ante la vida”: no sélo hay cosas que nos
parecen “raras”, sino que el conjunto de la vida nos parece (al menos en ciertas
situaciones vitales) “raro”, sorprendente, no—obvio: podriamos no existir y esto
nos produce extrafieza y, a veces, admiracién.

3.1. La peculiaridad del ser humano

Esta “rareza” de la vida se vive especialmente en muchos momentos en que el
ser humano se pregunta por la “razén” o el “sentido” del viviré . Porque el ser

5 El texto quiere mostrar el punto de vista del creyente de una manera que el no creyente pueda también
aceptar. El creyente cree que todo ser humano se encuentra con Dios y le da una respuesta a través de
la opcién fundamental de su vida. Evidentemente, el no creyente no interpreta de la misma manera su
propia existencia ni la del creyente, pero puede entender que el creyente vea la vida de otro modo.

¢ Los pdrrafos que siguen se inspiran y a veces citan literalmente a J. MArTiN VELasco (2000) El hombre
y la religién, Madrid, PPC, cap. V “Religién y sentido de la vida en las sociedades postreligiosas”,
p.s 143-160.
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humano no vive simplemente como vive un animal: se pregunta si puede vivir
“mejor”, si lo que hace tiene “sentido”. En circunstancias extremas se puede
plantear que vale la pena sacrificar el hecho de vivir por una causa que se ve
como “més importante que la vida”. Porque sentimos que si no obréramos asi
perderiamos aquello que da sentido a nuestro vivir. No queremos perder la razén
de ser, el sentido de la vida: no queremos “propter vitam, vitae perdere causas”
(“por causa de la supervivencia —entendida sélo como supervivencia— perder la
razén de ser de la vida”).

Esta “distancia” entre lo que la vida es y lo que queremos que sea, entre lo que
esy el sentido de este “ser”, ha sido y es objeto de indagacién universal. La gran
literatura de todos los siglos ha vuelto una y otra vez sobre este tema: la tragedia
griega expresa la admiracién y el horror ante el destino fatal (3inmerecido?)
del ser humano; Antigona reivindica por primera vez en la historia occidental
la primacia de la conciencia y de una ley no escrita universal por encima de las
leyes de la ciudad y por ello pierde la vida. Esta literatura a veces es creyente
(Dostoyevsky, Tagore) a veces es atea o agnéstica: Camus, Yourcenar (“Memo-
rias de Adriano”), Koetzee.... Esta indagacién universal, en el tiempo y en el
espacio, tiene un terreno comin: la pregunta por el sentido de la vida humana.
Una pregunta muy especial, porque ninguna respuesta madura puede pretender
ni acabar con la pregunta ni imponer a otros la propia respuesta como si fuera
una verdad universal y adquirida.

La pregunta por el sentido de la vida estd intimamente conectada con las reli-
giones y con el Misterio al que todas ellas remiten. Para algunos, creyentes y no
creyentes, el hecho mismo de plantearse esta pregunta es ya, en cierta manera,
“religién”. Paul Tillich, tedlogo protestante decia: Ser religioso significa plantearse
apasionadamente el sentido de la vida y estar abiertos a las respuestas que in-
cluso pueden llenarnos de estremecimiento. Ortega, un filésofo no creyente decia
a su vez: Todo hombre que piense: “la vida es una cosa seria”, es un hombre
intimamente religioso.

Personalmente, pienso que es mejor respetar la definicién que cada uno hace
de si mismo y no imponer (ni siquiera proponer) una etiqueta de “creyente” o
“religioso” a quien no se considera de este modo. Pero si creo interesante plan-
tearse si esta pregunta se enraiza en algo esencial al ser humano (y por lo tanto
“imprescindible”) o en una “cualidad” que sélo algunos tendrian y que seria por
lo tanto “prescindible”. J. Martin Velasco afirma claramente la existencia de un
sustrato antropolégico de la religién que él identifica en la coexistencia en el ser
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humano de dos dimensiones: su ineludible finitud y la superacién de esta finitud
que supone el mismo hecho de percibirla’.

3.2. El lenguaje y la doble perspectiva sobre la realidad

A lo largo de la historia se han dado distintos nombres a esta manera de ser del
ser humano. Se ha hablado del “alma”, del “espiritu”, sea como una “parte” del
ser humano, sea como algo que lo forma o configura por entero. Las distintas cul-
turas le han asignado un “lugar” o una “sede” en el cuerpo humano: el corazén,
el vientre, los rifiones, el cerebro®.

En una cultura postmetafisica como la nuestra tal vez sea mds inteligible para la
mayoria caer en la cuenta de que el hecho aparentemente sencillo de ser “seres ha-
blantes” abre la posibilidad de todo este tipo de interrogantes e indagaciones®.

Los animales no hablan. Su “mundo significativo” lo constituye el conjunto de es-
timulos al que son sensibles debido a su programacién genética. El mundo de un
animal es un mundo de estimulos cuya Unica realidad es la de ser interpeladores
para el sujeto animal, despertando las reacciones programadas genéticamente
que estdn orientadas a la supervivencia.

En cambio, el ser humano es un ser que habla. Y el lenguaije introduce un salto
cudlitativo y decisivo en la manera de relacionarse con su entorno. M. Corbi lo
formula asi:

Gracias a la mediacién de la lengua podemos distinguir entre lo que es el significado
de las realidades para nosotros como vivientes [que buscamos primariamente la super-
vivencia] y lo que las cosas son en si mismas.

Como consecuencia de esta estructura del lenguaje se produce una doble experiencia
de la realidad: una configurada en funcién de nuestras necesidades, como sucede con
los demds animales; y otra que no estd en funcién de nuestras necesidades, no relativa
aells...

7 Ver op. cit. pp. 149-150.

& Ver J. Mewoni (2001) La mistagogia de los Ejercicios, Bilbao, Santander, Mensajero y Sal Térrea, Cap.
3 “Los elementos antropolégicos de los Ejercicios” y también Lo uno en lo mdltiple.

? La relacién del lenguaije con la estructura antropolégica del ser humano tiene especialmente en cuenta
las obras de M. Corsi, En su Gltimo libro se puede encontrar una sintesis de su pensamiento: (2007)
Hacia una espiritualidad laica, Barcelona, Herder. Ver cap. 2.

Revista de Fomento Social 63 (2008) 723



Fides II: creyentes y no creyentes compartiendo una misma misién

La experiencia relativa de la realidad se nos muestra como estimulo para nuestra accién.. .
como valor de supervivencia. La experiencia absoluta de la realidad se nos presenta
como ser y valor sin relacién con nuestras necesidades, como separada, ab-soluta de
toda relacién con nosotros, como estando ahi, en si misma”1°

Es decir: los seres humanos distinguimos el que algo sea significativo “para mi”
del hecho de que “sea” aunque no tenga ninguna relacién conmigo. Esta distancia
entre lo me afecta 'y lo que es introduce una capacidad muy especial de relacio-
narse con el mundo.

Por una parte, el ser humano, debido a su base bio|égicc:, mira el mundo ly se
relaciona con él) de manera “interesada”: primariamente quiere sobrevivir, buscar
la felicidad y el bienestar. Pero al reconocer que la “realidad” existe en si misma,
adquiere una capacidad de distancia respecto al “estimulo” que le impacta, que
abre el camino a la inacabable aventura del vivir humano.

Gracias a esta distancia, el ser humano se hace capaz de conocer cientificamente,
distancidndose metédicamente del conocimiento espontdneo “interesado”, buscando
cémo la realidad es (o funciona) en si misma. También se hace capaz de inventar
herramientas con las que trabajar una realidad que existe y que tiene su propia
légica, es decir inventa y desarrolla la tecnologia y la capacidad de trabajar la
naturaleza.. Se hace capaz de captar la belleza que existe més allé de lo que le
agrada instintivamente y asi desarrolla su capacidad artistica. También se hace
capaz de pensar no sélo en lo que es sino también en lo que debiera sery se
abre a la indagacién moraly al reconocimiento del valor absoluto de la dignidad
humana. Se abre finalmente a la admiracién ante la existencia que antes men-
ciondbamos. Descubre que esta realidad que le circunda es sagrada: misteriosa,
fascinante, tremenda (es decir, capaz de conmover la existencia) y también digna
de ser amada y servida''.

Todas esta son experiencias humanas. En todas ellas el sujeto es un “animal biolégico
y psiquico” que quiere sobrevivir, pero en todas ellas funciona, més o menos, una
capacidad de distancia enraizada en el “silencio” de interpretaciones y apegos

10 M. Corsi, p. 30. Los corchetes son mios.

1 La alusién a la realidad como “fascinans et fremens” alude al cldsico libro de R. Oto (1980) Lo
santo, Madrid, Alianza Editorial. Que la realidad es digna de ser amada y servida alude a la “Con-
templacién para alcanzar amor” de los Ejercicios de S. Ignacio [233], aunque dlli, Ignacio habla de
Dios y no de la realidad. Creemos que también se puede decir que la realidad, creada por Dios es
digna de amor y servicio.

724



Josep Miralles Massanés

que se caracteriza por la “gratuidad”: el ser humano puede interesarse por la
realidad con (paradéjicamente) un altisimo grado de “des—interés” respecto a su
propia vida biolégica y psiquica, des—interés que se expresa en un gran respeto,
admiracién y amor por la Naturaleza, por los demds y también por si mismo vy,
por Dios (si se le da este nombre a la Realidad Gltima)'™.

3.3. El espiritu y el Espiritu

Esta peculiar manera de ser del ser humano es lo que llamamos su dimensidn
espiritual. Se trata de la misma estructura del ser humano. Pero se trata de una
estructura “reflexiva” porque el ser humano cobra conciencia de ella en lo que
llamamos su interioridad.

La dimensién espiritual del ser humano es el “lugar” de la opcién creyente y tam-
bién de la opcién por la no creencia. Ninguna de las dos es demostrable con una
racionalidad formal que pueda ser universal. Ambas son vividas como resultado de
una opcién libre y razonable'® a la vez que no puede imponerse a los demds.

La experiencia religiosa es la captacién de la realidad Gltima como Misterio y a su
vez del Misterio “como bien”', como salvacién, como liberacién, que puede tomar
moltiples formas segin las diferentes tradiciones religiosas, a su vez enraizadas en
diferentes culturas. Siempre es una experiencia transformadora orientada al silencio
del ego (frente al egocentrismo), al amor (frente a la posesién), a la apertura a los
demds y al Otro, sea al Dios personal de las religiones monoteistas, sea al Vacio
que es Plenitud, propio de las religiones “ocednicas” orientales.

12 Al hablar de la experiencia religiosa creo que deberiamos asumir lo que R. Paniker ha llamado la
intuicién “cosmotedndrica”: no separar sino integrar la experiencia de la relacién con la Naturaleza,
con los ofros seres humanos y con Dios.

13 En contextos econdmicos y politicos (que son los de nuestras facultades de empresariales) lo racio-
nal alude con frecuencia a la légica medios—fines, la légica del interés propio, lo que la filosofia de
la Escuela de Frankfurt criticé como “racionalidad instrumental”. Lo razonable es aquello que puede
ser entendido y aceptado por ofro ser racional pero ello no implica que todos deban sacar la misma
conclusién. Este es el caso en muchas discusiones de indole moral y politica: cada uno puede entender
y respetar los argumentos del otro pero ello no lleva a la unidad de criterios sino a un pluralismo
“razonable”. Sobre esta distincién entre racional y razonable, cf. J. Rawis (2000) La justicia como

equidad, Barcelona, Paidés, pp. 27 y 127.

14 ). MarTiN VELasco, El hombre y la religién, p. 151
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Como el ser humano es un animal hablante que necesita comunicar lo que vive
y decirselo a si mismo, la experiencia religiosa ha sido descrita una y ofra vez
mostrando sus mdltiples formas. Sin embargo, el sujeto religioso reconoce siempre
que se experimenta como formando parte de un Misterio que le sobrepasa y que
nunca puede expresar adecuadamente.

Por esto la experiencia religiosa es apertura progresiva a la Realidad “cosmotedn-
drica” vivida como “Espiritu” (esta vez con mayusculas, para expresar su sentido
trascendente), apertura que se vive como “bUsqueda”’de Dios. Una bisqueda que
tiene tantas dimensiones como facetas tiene el ser humano. Buscamos a Dios en la
accién discerniendo cudl es su “voluntad”. Le buscamos en nuestro ser acogiendo
su capacidad transformadora, que nos hace capaces de amar cada vez mds
des—interesadamente, con mayor gratuidad. Buscamos la experiencia de Dios en
nuestra interioridad, en la oracién que es deseo y es contemplacién, y que a su vez
revierten en la bisqueda de Dios en la accién (ser “contemplativo en la accién”
como decia el P. Nadal de S. Ignacio y de los jesuitas).

3.4. El espiritu y la no creencia

La estructura espiritual del ser humano es también el “lugar” de la no creencia, de
la opcién por el sentido de la vida sin trascendencia o divinidad.

Esta opcién por el sentido es perfectamente razonable. Las dificultades intelectuales
y précticas para la fe en Dios son suficientemente fuertes como para hacer compren-
sible y razonable su negacién, aunque dejan a su vez un resquicio suficientemente
grande para que la fe sea a su vez razonable.

La no creencia desarrolla muchas formas pero aqui nos interesan especialmente
las que asumen con lucidez y vigor la cuestién del sentido Gltimo de la vida. La
opcidn no creyente consiste fundamentalmente en la aceptacién locida de que la
aspiracién inherente al ser humano de un sentido dltimo de la vida no tiene por
qué resolverse de una vez por todas con la aceptacién de un Dios benevolente.
Y también forma parte de la opcién del no creyente licido la experiencia de la
validez incuestionable de ciertos valores que podriamos llamar “humanamente
dltimos” como la libertad, la dignidad humana, el derecho al respeto de esta
dignidad y, finalmente, el amor. Son valores “dltimos” y en cierto modo “abso-
lutos” pero lo son “para el hombre” con lo que ello comporta de limitacién y
relatividad.
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La grandeza del no creyente consiste en mantener los dos polos de la realidad tal
como él la percibe: la realidad y su misterio no son percibidos “como bien”, pero
a la vez, se afirma el valor y la dignidad del ser humano.

Desde esta perspectiva hay que relativizar la critica que antes se ha hecho de
la ética porque, en la préctica, en muchos casos, la ética incluye, aunque sea
implicitamente, el reconocimiento de la dimensién espiritual del ser humano y
supone una opcién consciente y comprometida por una humanidad mds libre,
justa, respetuosa y solidaria.

Quisiera subrayar dos itinerarios que me parecen especialmente interesantes en la
relacién entre creyentes y no creyentes, itinerarios que se pueden ejemplificar con
dos nombres propios (simplificando mucho la posicién de cada uno de ellos).

El primero de ellos es A. Camus. No soy un experto en su obra pero he de decir
que siendo muy joven quedé seducido por la lucidez y el amor al hombre que se
expresan en La peste. El cuadro que compone con las diferentes actitudes ante la
peste y las exigencias de solidaridad que comporta la lucha contra ella muestra su
tremenda lucidez: los hombres no somos siempre buenos ni damos la talla que seria
exigible. En muchos casos, comportamientos objetivamente correctos se apoyan en
legitimaciones muy discutibles (en el caso del jesuita Paneloux). Taroux, el “santo
laico” que encarna la lucha contra la peste acaba muriendo... Y, sin embargo, el
doctor Rieux reconoce que en los hombres hay més cosas dignas de admiracién
que de desprecio. La reflexién del Dr. Rieux acaba diciendo:

Pero sabia que, sin embargo, esta crénica no puede ser el relato de una victoria de-
finitiva. No puede ser mds que el testimonio de lo que fue necesario hacer y que sin
duda deberian seguir haciendo contra el terror y su arma infatigable, a pesar de sus
desgarramientos personales, todos los hombres que, no pudiendo ser santos, se niegan
a admitir las plagas y se esfuerzan, no obstante, en ser médicos.

La reflexién de Camus es desgarrada, carente de esperanza definitiva pero capaz
de un amor desinteresado y radicalmente comprometido con el ser humano victi-
ma del mal simbolizado por la peste, cualquiera que sea este mal: enfermedad,
opresién, explotacién, etc.

Muy distinta de tono es la reflexion de Compte-Sponville'®, autor de un libro
reciente, sereno y optimista, tal vez demasiado lejano del sufrimiento humano,

15 A. Compre=SponviLLe (2006) El alma del ateismo, Barcelona, Paidés.
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pero que expresa bien algo que hoy dia hemos de considerar: la posibilidad de
un misticismo laico.

Compte=Sponville reivindica una “espiritualidad sin Dios”. Esto implica el recono-
cimiento de la dimensién espiritual del ser humano:

“El espiritu no es una sustancia, sino una funcién, una potencia, un acto (el acto de
pensar, de querer, de imaginar, de bromear) y al menos este acto es indudable porque
cualquier refutacién lo supone” (p.144)... Somos seres finitos abiertos al infinito... seres
relativos abiertos al absoluto. Esta apertura es el espiritu mismo. La metafisica consiste
en pensarla; la espiritualidad, en experimentarla, ejercerla, vivirla” (p.145)

Esta experiencia puede llegar mds lejos de lo que habitualmente se piensa: el autor
narra con gran belleza y convencimiento su experiencia mistica y a la vez atea
del ser, de la realidad: una experiencia pacificadora, licida, gratuita, que tiene
innegables ecos de las religiones ocednicas caracterizadas més por la iluminacién
que por la salvacién:

“Ya no habia palabras, ni carencia, ni espera: puro presente de la presencia...Ya no
habia ego, ni separacién ni representacién: Gnicamente la presencia silenciosa de todo.
Ya no habia juicios de valor: tan sélo lo real. Ya no habia tiempo: tan sélo el presente.
Ya no habia la nada: tan sélo el ser. Ya no habia insatisfaccién, ni odio, ni miedo, ni
cdlera ni angustia: dnicamente alegria y paz” (p.164-165)

Lo interesante del libro de Compte—-Sponville es su permeabilidad a la sensibilidad
actual que incluye la pluralidad de experiencias en el debate sobre el sentido Gltimo
de la vida. También lo es la decidida aceptacién del término espiritualidad, incluso
en un contexto ateo o agnéstico, como un elemento necesario de un desarrollo
personal que no mutile ninguna dimensién del ser humano. En cambio parece
muy alejado del dramatismo de la vida humana y del sufrimiento solidario con
las victimas de la injusticia.

La consideracién de las dos opciones vitales caracterizadas por la fe y por
la no creencia muestra algo importante: su cardcter dindmico; su cardcter de
“vias” por las que se apuesta y por ello mismo se transita, de tal modo que el
caminar refuerza la opcién y, a la vez y paradéjicamente, la mantiene abierta
a un didlogo sincero con otras opciones vitales. También muestra su cardcter
“motor”: las dos opciones, cuando son vividas con lucidez y se alimentan en la
interioridad y el compromiso prdctico, se convierten en poderosos motores de
transformacién del conjunto de la vida que entonces se vive como una indagacién
y un discernimiento constante, orientado en los dos casos al desarrollo de la
humanitas, la iustitia y la utilitas, y que en el caso de la opcién creyente se abre,
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en la fides, no sélo a trabajar el (propio) espiritu sino a permitir que el Espiritu
de Dios trabaje en uno'®.

4. Antropologia practica y ‘“practicable”

Decimos que esta antropologia es préctica y practicable porque permite pensar en
qué consiste el desarrollo de la dimensién espiritual del ser humano y la funcién
que tiene la interioridad en este desarrollo. A partir de aqui, es posible pensar en
pedagogias que desarrollen todas estas dimensiones de la persona. Estas peda-
gogias pueden cubrir sélo un aspecto de la formacién humana pero en realidad
deben ser interpretadas como maneras de trabajar el espiritu que Gltimamente
apuntan a definir la opcién fundamental por la fe o la Increencia lucida y que, en
este sentido, repercuten sobre el conjunto de la vida.

4.1. Una espiritualidad polémica pero necesaria

Decia Aristételes que todos los seres humanos buscan la felicidad como su fin Gltimo.
Esta busqueda de la felicidad forma parte de esta distancia que el ser humano
establece entre lo que es y lo que debiera ser, entre lo experimenta y lo que desea.
Nuestra sociedad tiende espontdneamente a llenar esta distancia entre la realidad
delaviday lo que quisiéramos que fuera, por una triple via: la posesién, el dominio
y el estatus. De esta manera nuestra sociedad se “distrae” de lo esencial.

Muchos sienten que no son todo lo que quisieran ser y buscan llenar este vacio de
ser llendndolo de cosas, con un “tener” mayor. No se sienten reconocidos como
desearian y buscan este reconocimiento mediante el dominio de los demés. Las
situaciones que viven no les gustan y buscan “distraerse” de ellas. En todos los
casos se parte de un mismo presupuesto: la felicidad consistiria en la tranquilidad
de asegurar lo que consideramos necesario para la vida a partir de un “ego” que,
por ofra parte, es insaciable: la distancia de la que antes se ha hablado crea una
brecha entre lo que es y lo que podria llegar a ser que por definicién es inagotable.
Por lo tanto, la via del incremento ilimitado de la posesién, el dominio y el estatus
nunca podrd conducir a la felicidad; al contrario provoca més y més insatisfaccion.
La “distraccién” no es por tanto una buena solucién'”.

16 Ver, por ejemplo, Rm. 7,22-27 y Gal. 5,16-26

17 J. MarTiN VeLasco debate estos puntos clara y brevemente en (1995) La experiencia cristiana de Dios,
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En realidad, el miedo a perder lo que consideramos “necesario” para la vida
no puede vencerse “amarrando” los bienes que creemos necesitar. Sélo pode-
mos acercarnos a la felicidad trabajando este “ego” que busca instintivamente
la supervivencia y el bienestar a todos los niveles y que se deja engafiar por la
posesién de lo inmediato. Trabajar el ego significa “descentrarlo”: experimentar
que la felicidad se alcanza cuando el interés sale de uno mismo y se centra en lo
“otro” (la Naturaleza, los seres humanos, Dios)'8.

Decir esto es algo muy polémico. El sistema econémico y cultural en el que vivimos
orienta hacia el consumo y el dominio como simbolos de estatus y por lo tanto como
medios de alcanzar la plenitud deseada. El consumo es también la herramienta de
distraccién, la que bloquea la posibilidad de plantearse las grandes cuestiones de la
vida.

3Podemos basarnos en esta antropologia para educar hombres y mujeres para que
consigan los medios que necesitan para desenvolverse en la vida como formulaba
el P. Ledesma a fines del siglo XVI2'® 3No los llevamos al fracaso?

Contra lo que pudiera parecer, esta antropologia es sumamente 6til en un momento
de cambio acelerado en todos los sentidos: tecnolégico, social, econémico, politico
y cultural; en una sociedad que no puede utilizar las antiguas soluciones para
los nuevos problemas; en una sociedad cuyos grandes problemas (supervivencia
econémica y ecolégica, convivencia intercultural, gobernanza mundial) provienen
precisamente de lo que en el pasado se consideraron buenas soluciones.

Esta sociedad necesita de personas y profesionales capaces de una gran libertad
interior para desvincularse de las soluciones tradicionales y capaces de inventar
ofras nuevas. Y esta capacidad de invencién ha de llegar hasta entender el ser
humano de una manera distinta. El egocentrismo no solucionard los problemas
del mundo. Y las personas que rompan con el egocentrismo aportardn algo muy
importante a la vida y a la felicidad de nuestra sociedad.

Madrid, Trotta, p. 29 y sg. Notar la alusién al clésico tema del “divertissement” de Pascal.

18 Esto es lo que sugiere S. Ignacio en el célebre Principio y fundamento de los EE, cuando explica
la necesidad de la indiferencia [23] y también cuando habla de la reforma de vida y estado [189]
Porque piense cada uno que tanto se aprovechard en todas cosas espirituales, cuanto saliere de su
propio amor, querer, e inferesse.

19 PH. KoLvensacH, “Discurso de Monte Cuco”.
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4.2. Una espiritualidad abierta a la realidad®

La espiritualidad que aqui se propone no tiene nada de intimista o autocentrada.
Lo primero que hay que hacer para trabajar el espiritu es abrirse a la realidad.
Pero hay que vigilar la calidad de esta apertura. Hay una apertura superficial a
la realidad: la del turista que la fotografia para poseerla; la del que se conforma
con clichés y tépicos en su interpretacién; la del que pasa rdpidamente de una
a ofra cosa, incapaz de profundizar en nada. El denominador comdn de estas
actitudes es la “in—quietud”, la incapacidad de “parar” la aceleracién en la que
vivimos habitualmente la vida cotidiana.

La apertura necesaria para trabajar el espiritu intenta tomar como punto de partida
la serenidad y la lucidez. La serenidad recupera un ritmo ajustado a lo que la
realidad necesita para ser conocida y valorada. La lucidez sabe posar la mirada,
también, sobre lo que no es agradable de ver y permite conocer lo que realmente
es, no sélo lo que uno desearia que fuera. Porque la apertura aspira a conocer
a fondo la realidad: en extensién y en profundidad; es curiosidad en el sentido
“serio” de la palabra?

Finalmente, la apertura a la realidad necesita de la sensibilidad. Se trata de la capacidad
de captar el valor de las cosas y las personas, de dejarse impactar por la realidad de
manera que llega a producirnos maravilla y conmocién... La sensibilidad se desarrolla
principalmente en cuatro grandes campos: la relacién con la naturaleza, la contemplacién
activa de las obras de arte, la relacién profunda con las otras personas y de una manera
especial con los que sufren, con los pobres y marginados; es la conciencia aguda del
sufrimiento ajeno... La atencién activa al entorno y a uno mismo son imprescindibles: la
indiferencia, el pasotismo escéptico, el individualismo egocéntrico, la diversién evasiva,
el cerrar los ojos a la realidad. .. asi como pretender ignorar lo que no se puede encerrar
en los propios cuadros mentales, en las propias expectativas, son actitudes que van en
direccién contraria a lo que estamos sefialando.?

Esto es importante en la educacién: el P. Kolvenbach decia en la Universidad de
Santa. Clara que

Los estudiantes, a lo largo de su formacién, tienen que dejar entrar en sus vidas la rea-
lidad perturbadora de este mundo de tal manera que aprendan a sentirlo, a pensarlo

2 Aqui sigo ofra vez a M. Corsi, Hacia una espiritualidad laica, cap. VII. p.s 330-341.

2! Las siguientes citas de Corsi estén tomadas de un articulo anterior: Idees, n° 13, Barcelona, 1999,
M. Corgi, y R. Rera, “Interés, distanciament, silenciament” p.s 109-122.

22 M. Corsiy R. RBERA, Op. cit. p. 112.

Revista de Fomento Social 63 (2008) 731



Fides II: creyentes y no creyentes compartiendo una misma misién

criticamente, a responder a sus sufrimientos y a comprometerse con él de forma
constructiva.

4.3. Una espiritualidad capaz de tomar distancia de la realidad

Abrirse a la realidad no significa dejarse deslumbrar ni seducir por ella. La espi-
ritualidad que proponemos desarrolla la capacidad de distancia que antes se ha
sefialado como una caracteristica esencial del espiritu humano. Se trata de dejar
que las cosas se nos aparezcan como realmente son, no como nos gustaria que
fueran para responder a mis necesidades y deseos. Se trata de lograr la méxima
objetividad posible frente al subjetivismo egocéntrico. Se trata de desarrollar el
sentido critico que supone que las explicaciones obvias de las cosas son sometidas
a revisién. Pero todo esto no es posible sin una gran dosis de algo sobre lo que los
misticos han insistido una y ofra vez: el desapego respecto de los propios afectos
y también sobre nuestra manera cotidiana de interpretar la realidad.

El apego a sentimientos y opiniones es un gran mecanismo de defensa contra la
inseguridad que nos produce un mundo cambiante que nos supera continuamen-
te. Pero el apego nos impide cambiar la manera de entender y valorar las cosas
cuando esto hace falta. El desapego no es una actitud ascética de desprecio del
mundo. Al contrario, como sefiala Corbi:

Sin distanciamiento, sin desapego y sin desidentificacién de la situacién y de mi mismo, no
podré hacer justicia a la realidad que se me presenta. Las caracteristicas de este segundo
rasgo de la espiritualidad son hijas del amor y la pasién por la verdad y la realidad.

4.4. Una espiritualidad capaz de descubrir y captar el misterio de la realidad

El rasgo caracteristico de la espiritualidad que hasta ahora se ha dibujado ha sido la
salida de si mismo: la apertura a la realidad, la distancia y el desapego se pueden
definir como procesos de des—centramiento: la realidad importante deja de ser mi
propio ego que busca la supervivencia y su propio bienestar a todos los niveles
y pasa a ser la realidad en si misma: tanto la exterior a mi como yo mismo, pues
yo formo parte de la realidad englobante. Este “silencio del ego” como algunos
lo han definido, es un proceso sin fin en la vida humana. Los grandes santos y los
grandes hombres y mujeres de la humanidad lo han recorrido en mayor medida
que las personas que nos consideramos “corrientes”, no excepcionales.

2 |bidem. El subrayado es mio.
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Lo interesante es notar que este vaciamiento, que suena muy austero, ha sido
siempre descrito a la vez como inmensamente gratificante. Los santos y santas que
se han adentrado en este camino han descubierto que podian ver y experimentar
el conjunto de la vida y de la realidad “de otra manera” y que la realidad se les
aparecia ciertamente misteriosa, con-movedora en el sentido etimolégico de la
palabra (que mueve con, que despierta sintonia profundal), a veces terrible, pero
en definitiva digna de ser “amada y servida”?4.

Los cristianos decimos que “el Espiritu de Dios llena el mundo” y lo transfigura.
Jesus, que estaba lleno de este Espiritu, anunciaba esta buena nueva a los pobres:
es decir a los que son victimas de esta manera egocéntrica de ver y vivir la realidad
que lleva al autocentramiento, a la posesividad y al dominio de los otros, y que
tiene como consecuencia la pobreza, la exclusién social y opresién del débil. Jesus,
liberado de todo ego—centrismo captaba la realidad “como es en si misma”, “a
los ojos de Dios”:como proximidad y amor de un Dios que creé el mundo “y vio
que era bueno”; que “hace salir el sol sobre buenos y malos”, que “cuenta hasta
los cabellos de la cabeza” de cada persona?®. Un Dios al que se accede en la
medida en que nos dejamos fascinar por los destellos, las rendijas de este Espiritu
que llena el mundo, les seguimos la pista en el discernimiento y avanzamos en
el camino del seguimiento de Jests que es el camino del amor des—apegado, el
camino, correlativamente, del “silencio del ego”.

5. Consecuencias para una pedagogia del espiritu

5.1.Trabajar el espiritu humano

Este trabajo del espiritu, tal como se ha descrito, no se trabaja en una interioridad
desconectada del mundo sino en el mundo mismo, El esquema siguiente pretende
sugerir esta concepcién de la realidad: el espiritu humano esta abierto al Espiritu
de Dios que lo impregna todo y se puede descubrir en todo.

24 Véase lo que dice de si mismo S. Ignacio al describir la “iluminacién” del Cardoner: Autobiografia,
n° 30: “le parecian todas las cosas nuevas. . recibié una gran claridad en el entendimiento”. Ya se ha
citado el texto sobre el amar y servir.

25 José Antonio Pagola describe de manera impactante como Jests anunciaba el reino de este Dios al
que llamaba “Abba”. Ver J. A. Pacola (2007) Jests. Aproximacién histérica, Madrid, PPC.
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Figura 2
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El esquema pretende visualizar otra perspectiva sobre las relaciones entre los valores
UNILES, el espiritu humano y el Espiritu de Dios. El esquema quiere sugerir que cada
valor “engloba” o abarca los anteriores. Por ello mismo, al trabajar seriamente
cada uno de ellos se trabaja el conjunto, y por tanto también la preparacién de
una posible opcién madura por la fides. Trabajar el espiritu humano tiene reper-
cusiones en todos los valores. Las elipses tienen bordes discontinuos para expresar
su “porosidad” a la presencia omniabarcante del Espiritu de Dios. El esquema
asi explicado va orientado al creyente. Pero el no creyente puede aceptar muy
bien la “porosidad” de la utilitas, la iustitia y la humanitas al espiritu humano y la
legitimidad de una posible, no necesaria apertura a la fides.

Lo importante es descubrir qué tipo de trabajo sobre la utilitas, la iustitia y la
humanitas cultivan el espiritu humano de manera que éste se abra a la realidad
descubriéndola, sea como realidad impregnada del Espiritu de Dios (opcién
creyente), sea como realidad que merece fidelidad a lo verdadero, fidelidad al
amor pero también rechazo a un dios garante a la vez de la verdad y del amor
(opcidn no creyente)?.

26 A. CoMPTE-SPONVILLE, op. cit. p. 210.
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3Cémo trabajar el espiritu humano? Se ha dicho ya antes y sélo queda recapitu-
lar y acentuar lo més relevante desde el punto de vista de la formacién humana
integral.

— Alimentar la sensibilidad profunda parece el punto de partida indispensable. Sin
ella no hay apertura inicial a la realidad. En el aula, la sensibilidad al conocimiento
y sobre todo al sentido humano de este conocimiento es esencial. Por desgracia, un
concepto limitado de la profesionalidad como saber puramente técnico al servicio
de finalidades que se dan por supuestas (las que marca el mercado) oscurece el
sentido humano del conocimiento y de la profesién. Recuperarlo es un importante
“trabajo del espiritu”.

— Provocar la “reflexividad”, la distancia. La cultura postmoderna capta bien la
importancia de la sensibilidad pero puede quedar prisionero de ella. Sin “reflexi-
vidad” y sin distancia no puede haber gratuidad: el amor queda prisionero del
deseo de que la realidad (la situacién social, la persona del otro, la realidad de mi
mismo, el misterio de la vida) sea como yo lo deseo. La distancia permite amar con
lucidez y realismo. Permite amar y vivir el amor en la austeridad del servicio.

En el aula la “reflexividad” se puede trabajar de mltiples maneras, haciendo ver
la importancia de reconocer la realidad intelectual o préctica tal como realmente
es. Pero es importante hacer sentir que la realidad puede ser cambiada y de hecho
lo ha sido: no por unos suefios de omnipotencia sino por la humilde accién lucida,
informada y orientada por valores (positivos o negativos para la humanidad).
Como dice M. Castells

No hay un mal eterno en la naturaleza humana. No hay nada que no pueda ser cambiado
por la accién social consciente e intencionada, provista de informacién y apoyada por la
legitimidad. Si las personas estd informadas, son activas y se comunican a lo largo del
mundo; si la empresa asume su responsabilidad social; si los medios de comunicacién se
convierten en mensajeros en lugar de ser el mensaje; si los actores politicos reaccionan
contra el cinismo y restauran la fe en la democracia; si la cultura se reconstruye desde
la experiencia; si la humanidad siente la solidaridad de la especie en todo el planeta;,
si afirmamos la solidaridad intergeneracional viviendo en armonia con la naturaleza; si
emprendemos la exploracién de nuestro yo interior, haciendo la paz con nosotros mismos.
Si todo esto se hace posible por nuestra decisién compartida, informada y consciente,
mientras atn hay tiempo, quizd entonces, por fin, seremos capaces de vivir y dejar vivir,
de amar y ser amados?.

7 M. Casteus, La era de la informacién, Madrid, Alianza Editorial. Vol. 1ll, p. 394.
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— Tal vez lo mas dificil en el mundo actual sea provocar y trabajar la sorpresa, la
maravillay sobre todo el silencio, que es la antesala de la captacién de la existencia
como misterio. Ojalé se pudiera provocar con cierta frecuencia la maravilla del
“descubrimiento” ligado al progreso en el conocimiento. Pero tal vez el campo
més adecuado para ello sea la profundizacién de las relaciones personales que
se inician en los trabajos de equipo y en los voluntariados: como decia Camus, en
el ser humano siempre hay mds elementos que conducen a la admiracién que al
desprecio. En las relaciones personales se descubre el valor incondicionado de la
persona (su dignidad) que brilla de una manera especial en el pobre y humillado.
Guiados por esta confianza pensamos que el encuentro humano es una de las
grandes vias de acceso al misterio de la vida y al cultivo del espiritu.

— Estas tres dimensiones de la espiritualidad no estdn separadas. Pensamos més
bien que se relacionan en un movimiento circular en el que cada elemento refuerza
y orienta el desarrollo de los otros elementos. Por esto la pedagogia del espiritu ha
de ser siempre consciente de todas las dimensiones aunque no pueda explicitarlas
simulténeamente.

Figura 3
Sensibilidad Distancia
Interés
Admiracién
Silencio
Amor

5.2. Pedagogia en el aula

Trabajar el espiritu puede hacerse en el aula. Es mds, es necesario hacerlo para
no limitar las competencias que debe adquirir el alumno a meras capacidades
para el mercado (aunque tales capacidades sean también necesarias). Trabajar
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las competencias en la perspectiva de los valores de UNLES significa quitarles la
ambigiiedad que tienen al trabajarlas solamente en la perspectiva de una utilitas
reducida al éxito profesional en el mercado.

Veamos un ejemplo, ilustrado en el cuadro siguiente:

Cuadro |

"
=3
*Analizar y aplicar
los conocimientos

Profesionalidad de manera critica
Sensibilidad ~ Para conseguir Sociologia |
resultados
Sentido de . . T
la justicia L «Comunicar :_eex(::;usr?;;:;tll? de
Santit Admiracion g(r:ror::‘i?ncif:té discusion posterior
e en el aula: articulo
Amor % Bonsamients sobre la pobreza del
Abertura a COmPromiso  gistemico graer;f:nte de
la realidad
ultima * Atencién al
contexto local y
global

En la asignatura de Sociologia | del grado en Administracién y Direccién de
Empresas se estudia la pobreza y se utiliza como material un articulo del director
general de Caritas Espafiola en El Pais?.

Las competencias EEES orientan hacia un trabajo conceptual necesario para que
los valores UNIJES no queden luego en pura moralina emocional: hay que trabajar
conceptos como el de definicién de pobreza, la pobrezarrelativa o absoluta, el umbral
de pobreza y el debate actual sobre la salida de la pobreza como un desarrollo
de capacidades. Habrd que exigir que los alumnos lleguen a saber formularse con
precisién y que integren lo que aprenden ahora con otros elementos ya estudiados
o que se estudiardn més tarde: desarrollo, Estado del bienestar, etc.

%S, Acea (2006) “Lo que no queremos ver”, El Pais 22 de enero.
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Desde el punto de vista de los valores UNIJES, es importante que los alumnos
integren la conexién de la pobreza con el modelo de desarrollo de una sociedad
concreta y también con el modelo de empresa dominante en tal sociedad. De este
modo la pobreza no sélo serd percibida como una responsabilidad gubernamental
sino también como una responsabilidad ciudadana y profesional (iustitia y utilitas).
En algtn momento hay que llegar a formular que si la pobreza es inadmisible es
porque toda persona tiene un valor incuestionable, su dignidad y que la pobreza,
atenta a esta dignidad. En algin momento puede debatirse las motivaciones, laicas
o religiosas que animan a muchos a luchar contra la pobreza.

El paso de la columna de las competencias EEES a los valores de UNIJES viene
mediado por las maneras de trabajar el espiritu que evitan un trabajo puramente
moralista. La distancia viene dada por el trabajo conceptual antes mencionado que
habré que compensar con estrategias para “acercar” el problema y hacer sentir
su importancia. Las narraciones, los fragmentos de peliculas o de documentales
pueden ayudar a ver que los afectados son personas semejantes a cada uno de
nosotros. Lo importante es educar la sensibilidad que hace captar la dignidad en
las personas que son victimas de situaciones injustas o que luchan en circunstancias
adversas por salir de la pobreza.

Como se decia antes, lo mds dificil parece ser provocar la admiracién que puede
llevar al silencio. Es decir: se trata de que en esta situacién el alumno no reaccione
con los tépicos que su experiencia le proporciona, que le evitan pensar y que le
quitan responsabilidad. Se trata de provocar el desapego respecto a las respues-
tas socialmente “normales” y de invitar a reaccionar con libertad de espiritu a la
interpelacién profesional, civica y humana que la pobreza plantea.

Trabajar todos estos aspectos es trabajar un desarrollo del espiritu que hace posible
una maduracién de la fides en el caso de que el alumno sea creyente y una opcién
més lUcida por una ética laica en caso contrario. Lo importante, ofra vez, es hacer
caer en la cuenta de la conexién existente entre campos de la vida humana que
el alumno vive normalmente como separados.

El ejemplo propuesto muestra las posibilidades y también las dificultades de lo que
pretendemos. La asignatura y el tema propuesto como ejemplo tienen una conexién
bastante evidente con los valores de UNIJES. El trabajo seré ciertamente més me-
diatizado y dificil en Contabilidad, Finanzas y otras asignaturas especialmente
técnicas. Sin embargo con imaginacién y constancia se puede trabajar en esta
linea. Un profesor de Sistemas de Informacién (una asignatura que todos diriamos
eminentemente “técnica”) me ha explicado recientemente que se ha propuesto
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elegir casos en los que aparezcan valores y que den a lugar a la discusién de
estos valores, y de hecho, lo ha conseguido.

También es ciertamente dificil trabajar todos estos aspectos porque esto supone
tiempoy recursos (materiales, trabajo en pequefios grupos, etc.). Desde esta perspec-
tiva, la exigencia del nuevo modelo pedagdgico de establecer con cierta precisién
“objetivos de aprendizaje”, competencias, procedimientos para el aprendizaje,
etc. puede permitir disefiar estrategias de trabajo progresivo de estos valores: no
se trata de trabajarlo todo en cada punto del programa... Por ello el enfoque que
proponemos es el de un trabajo a largo término y que deberia ser en buena parte
un trabajo en equipo del conjunto de profesores, o al menos de un pequefio grupo
con voluntad decidida de progresar en esta direccién, contando con el apoyo claro
de la institucién académica.

6. Conclusion

El contenido de esta ponencia no pretende en absoluto ser definitivo. Sin duda se
trata de una indagacién que cada vez parece més necesaria y en la que conflui-
mos muchas personas desde perspectivas muy diferentes, pero que estd todavia
en una fase inicial. Por esto quisiera terminar con un texto de Dag Hammarskjsld
en el que me encuentro reflejado en profundidad y que en cierto modo se podria
proponer como clave de lectura de todo lo que he intentado decir:

Dios no muere el dia en que dejamos de creer en una divinidad personal. Pero nosotros
morimos el dia en que nuestras vidas dejan de estar iluminadas por el permanente res-
plandor, renovado cada dia, de un misterio el origen del cual escapa a la razén?.

2 D. HAMMARSKIOD (1999) “Marcas en el camino” en jTe conocimos, Sefior! Madrid, Biblioteca de Au-
tores Cristianos. Con textos de Manuel Garcia Morente, Dag Hammarskisld y André Frossard. Edicién
preparada por T. H. Martin con introducciones de J. Martin Velasco, p. 146.
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