Nimero

102

2012 1
ANO XXVIII

J

ontecrmiento

«El acontecimiento sera nuestro maestro interior». Emmanuel Mounier (1905-1950)

ANALISIS

La religi()n
en la ciudad
secular

SECCIONES

01 Editorial
EDUCACION Y TERAPIA

Revista de pensamiento
personalista y comunitario

ORGANO DE EXPRESION
DEL INSTITUTO E. MOUNIER

03  La hospitalidad se convierte en
comunidad cuando nos lleva mas
alla de nuestros limites,
por Carlos Diaz

07  Rogers y Levinas: algunas
implicaciones para la psicoterapia,
por Javier Armenta Mejias

CONSEJO DE REDACCION

DIRECTOR: Luis Ferreiro
SECRETARIO: Fernando Soler
acontecimiento@mounier.org

Luis Capilla

Carlos Diaz

José Antonio Fernandez
Tedfilo Gonzélez Vila
Carmen Herrando

PENSAMIENTO PRESENTACION 24

1" El catolicismo
de José Luis Lopez Aranguren,
por Mikel Aramburu Zudaire

RELIGION

Presencia publica de la religion :
AGUSTIN DOMINGO MORATALLA . . .. ... .... 25 Jose M. Linares Poveda

.. .. — , Julia Pérez Rami
La laicidad, el laicismo, lo publico y lo comin ulla t erez Ramirez
Félix Garcia Moriy6n

TEOFILO GONZALEZ VILA . ... oo 29 . :
Ricardo de Luis Carballada
15  Lacondicion laica, La educacion moral de los ciudadanos e (Luits Larfentia Palils
por Luis Enrique Hernandez FELIX GARCIA MORIYON . ... ............ 35 José Manuel Alonso
13  Lacondicion laica, Democracia y objecion de conciencia . .
por Ricardo de Luis Carballada JOSE RAMON RECUERO . . . ... . oot 39 PROXIMOS NUMEROS 2012
OFICIO DE ESCRIBIR Utilidad e inutilidad de la religion " Cartas a una sociedad
. LUIS FERREIRO . . . oo oo 43 v Las redes sociales
Bl Savia nueva, El Factor Religioso: posibilidad . Justicia v oerddn
por Ignacio Galaz Ballesteros de integracién social y de solidaridad ’p
19 RINCON BIBLIOGRAFICO IGNACIO SEPULVEDA DEL RIO . . ... .. ... ... 47 | Lome Instituto E. Mounier
21  CARTAS DE LOS LECTORES El ateismo y la catastrofe social, cultural ¢/ Melilla, 10- 82D
y politica soviética 28005 Madrid
JOSE MAVEGAS ... oo 51 @ 914731697

Laicidad en Francia, juna particularidad
o algo universal?

http:/www.mounier.es
Periodicidad: trimestral
ISSN: 1698-5486

GUY COQ ... oo 56 Depdsito legal: M-3.949-1986
Alemania y sus Iglesias DISENO Y PRODUCCION:
FRIEDRICH MANFRED PETER . ... .......... 61 La Factoria de Ediciones
Libro del trimestre @ 915213220

DAVID SEIZ RODRIGO . .« + o o 63 factoria@factoriaediciones.net

IMPRESION: Egraf, S. A.

Editorial
LUIS FERREIRO, DIRECTOR DE ACONTECIMIENTO

A favor de una democracia laica

ivimos en una sociedad en la que coexiste una pluralidad de grupos con diversos credos, tanto religiosos como filo-

séficos, ideoldgicos, etc., cada uno de los cuales comprende una serie de convicciones, valores, criterios éticos vy

propuestas de configuracion social y cultural acordes con la propia cosmovision. Esto, que es un hecho, la demo-

cracia lo convierte en un derecho para todo grupo que respete unos minimos éticos exigibles a todos, tales como el respeto

a las personas, a su libertad, a su igual dignidad, en definitiva a los derechos humanos de todos y cada uno. El conjunto de
normas basicas aceptables por todos vy, a su vez, exigible a todos, constituye la ética civica vigente en nuestra sociedad.

Una democracia laica no concede privilegio alguno a ninguno de esos grupos, no les da preeminencia, ni los exime de

las obligaciones que dicta la ética civica, al mismo tiempo que respeta a todos aquellos que quieren ir més alla de los mi-

nimos exigibles y practicar una ética de maximos, como lo serfan las de inspiracién religiosa. Recordemos, en este senti-

do, el reconocimiento por parte de la Declaracion de Independencia de los EE. UU. del derecho de cada cual a buscar la

Continda en la pagina siguiente



EDITORIAL

felicidad segun su voluntad. Una democracia asi tampoco
sospecha, margina, minusvalora o ridiculiza a cualquier
grupo que se inspira en una ética de maximos, ni rechaza
sus aportaciones positivas al bien comun por el mero he-
cho de que su inspiraciéon se encuentre en una doctrina re-
ligiosa que promueve maximos de felicidad.

La laicidad es la condiciéon «que orienta el quehacer
personal y comunitario sin remitir expresamente a Dios,
reconociendo la existencia de unos valores minimos hu-
manos compartidos en un pluralismo no impositivo, sino
dialogado y argumentado» (Carlos Diaz). Como tal, es una
condicién que no impide a nadie actuar y expresarse se-
gun su propio credo religioso. Por tanto, sélo grupos reli-
giosos inadaptados, fanaticos, o que tienen graves ten-
siones no resueltas para compatibilizar fe y razén, podran
poner objeciones a un marco de convivencia laico.

Tampoco tendran dificultades las personas o grupos
de increyentes, agnoésticos o ateos que han llegado de
forma personal a sus convicciones no religiosas. Sin em-
bargo, ultimamente, de estos sectores han surgido gru-
pos influyentes, que profesan con gran fervor una espe-
cie de fundamentalismo irreligioso, que nada tiene que
envidiar, en cuanto a fanatismo, a los fundamentalismos
religiosos. Recientemente, algunos de estos grupos han
pretendido gozar del favor del poder y como éste ha sido
receptivo a esas voces, con la excusa de querer fortale-
cer la laicidad del Estado, més bien la han cargado ideo-
l6gicamente mereciendo la acusacion de laicismo, que es
una actitud tan arrogante como la de los confesionalis-
mMos que se creen en posesion exclusiva de la verdad,
queriendo imponer opciones particulares a todos.

El Jaicismo «niega a todo creyente el derecho a tener
cualquier opinion racional incluso en aquellos asuntos en los
que el creyente es miembro de la sociedad civil, preten-
diendo recluirle en la sacristia» (C. Diaz). Es un complejo de
prejuicios que sostiene que el creyente, por definicién, no
piensa, y que aquello que él pretende decir sobre cualquier
tema es racionalmente impuro, estd contaminado por las
toxinas de una creencia nociva por irracional y, commo mini-
mo, hay que ponerlo en cuarentena. A ese laicismo, méas
voluntarista que racional, hemos de hacerle frente. Y esto,
tanto como creencia con tan pobres credenciales de racio-
nalidad, a la que no concedemos que escape al escrutinio
epistemoldgico al que se debe someter a cualquier creen-
cia, como, sobre todo, en la medida en que pretende una
posiciéon de privilegio frente a otras creencias y se siente
justificado para ello sin razén alguna.

Frente a esto propugnamos una laicidad democratica
de carécter positivo, que exige respetar los derechos y
deberes humanos que dicta la ética minima comun a to-
dos, que no sélo no niega la legitimidad de buscar la feli-
cidad por la via que cada uno elija voluntariamente, sino
que, ademas, facilite que cada persona y cada grupo des-
arrollen pacificamente sin interferencia su propia perso-
nalidad al calor de las creencias que profesa, con los Uni-
cos limites que establece esa ética comun. Igualmente,
partiendo de la tolerancia, caracteristica elemental de la
democracia liberal, admitird sin problemas que cada con-
fesién, religiosa o no, se exprese con libertad en los asun-
tos publicos y mantenga, si lo desea, un discurso critico
que alcance incluso a las instituciones y poderes publi-
Ccos.
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LA HOSPITALIDAD SE CONVIERTE
EN COMUNIDAD CUANDO NOS LLEVA
MAS ALLA DE NUESTROS LIMITES

uien vuelve de un viaje largo y dificil busca

a alguien que lo espere en la estacion o en el

aeropuerto. Todos quieren contar su historia
y compartir sus momentos de penay de gozo con al-
guien que les espere a su vuelta. Un hombre puede
mantener su salud mental y seguir vivo cuando hay
al menos una persona que le espera. Una madre mo-
ribunda puede seguir con vida para ver a su hijo an-
tes de dejar de luchar. Un soldado puede impedir su
desintegraciéon mental y fisica cuando sabe que su es-
posa y sus hijos le esperan. Pero cuando nada ni nadie
espera, no hay posibilidad de sobrevivir. Lo que ocu-
rre es que muchos pacientes han sido enganados con
cuentos sobre su recuperacion y con una vida mejor
después de ella, aunque pocas de esas personas que
trataban de consolar asi al enfermo crefan en sus pro-
pias palabras. ;Qué sentido tiene hablar sobre la es-
pera del dia de manana cuando esas palabras, muy
probablemente, van a ser las Gltimas dirigidas a un
enfermo? ;Cémo un hombre que parece gozar de
buena salud, inteligente, puede mostrarse a si mismo
y hacerse realmente presente a un hombre en el cual
las fuerzas de la muerte estain muy vivas? ;Qué pue-
de significar para un moribundo ver frente a él a un
hombre para el que la vida apenas ha empezado? Pa-
rece mas bien una tortura psicoldgica que un joven
le recuerda a un moribundo que su vida podria ha-
ber sido mejor, cuando ahora ya es demasiado tarde
para cambiar.

Ahora bien, ;qué significa el tiempo cuando dos
personas se han descubierto la una a la otra? Cuan-
do dos personas se han hecho presentes la una a la
otra, la espera de una debe ser capaz de cruzar la es-
trecha frontera que separa la vida de una y la muer-
te de la otra.Y esa capacidad no se basa en la vuelta
a la vida diaria, que para el moribundo terminal re-
sulta imposible, sino en la participacién en la expe-
riencia de la muerte que pertenece al nucleo de la
realidad del ser humano. Té esperaré significa mucho
mas que «si te sale bien la operacion, aqui estaré yo

contigo de nuevor. No habra ningiin si condicional. «Te
esperaré» va mas alla de la muerte; la fe y la esperanza
pueden pasar, pero el amor permanecera para siem-
pre. «Te esperaré» trasmite solidaridad contra las ca-
denas de la muerte. Mas bien son dos personas que
despiertan una en la otra la intuicién humana mas
profunda: que la vida es eterna y que no puede con-
vertirse en un hecho inatil por un proceso biologi-
co.

El principio y el final de toda compasion es dar la
vida por el ta. Eso empieza por el deseo de llorar con
los que lloran, reir con los que rien y convertir las
propias experiencias, penosas o gozosas, en fuentes
de com-pasion. ;Quién puede salvar a un nifo de una
casa en llamas sin ponerse en peligro de ser abrasado
por ellas? ;Quién escuchar una historia de soledad y
desesperacién sin arriesgarse a experimentar penas
semejantes en su propio corazén? Grande pero falsa
ilusion es aquella que piensa que alguien puede ser
sacado del desierto por quien nunca estuvo en €él. La
preocupacién personal convierte al td en el Gnico
que cuenta en un momento dado, el Gnico por el
que quiero olvidar todo el resto de mis obligaciones,
aunque sean muchas, todos los compromisos progra-
mados en mi agenda, no porque no sean importan-
tes, sino porque pierden su urgencia frente a la ago-
nia del td. Para un hombre con fe arraigada en el
valor y sentido de la vida, toda experiencia trae con-
sigo una nueva promesa, todo encuentro acarrea una
nueva perspectiva y todo suceso ofrece un nuevo
mensaje. Pero esas promesas, perspectivas y mensajes
tienen que ser descubiertos y hechos visibles. El sanador no
lo es porque anuncie una nueva idea e intente con-
vencer a los demas de su valor, sino porque encara el
mundo con ojos llenos de expectacién, con la habi-
lidad para arrancar el velo que cubre todas las poten-
cialidades escondidas.

La esperanza es la motivaciéon mas profunda a la
hora de abrir el futuro, pues hace posible mirar mds
alla del cumplimiento de lo urgente y apremiante.
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Pero la fuerza de la esperanza no se basa en una con-
flanza derivada de la propia personalidad, ni tampo-
co en una expectacion concreta para el futuro, sino
en la promesa que se le ha dado. Sin esta esperanza,
jamas seremos plenamente capaces de ver valor o sig-
nificado alguno en el encuentro con un ser en deca-
dencia ni de sentirnos preocupados por él. Todo in-
tento de amarrar esta esperanza a sintomas visibles en
nuestro entorno se convierte en tentacién cuando,
apegados a lo que tenemos, nos impide entrar en un
territorio desconocido, que a veces nos llena de te-
rror. Indicaciones tales como «no os preocupéis, por-
que yo sufro la misma depresion, confusion y ansie-
dad que vosotros», no ayudan a nadie. Este
exhibicionismo espiritual de las heridas abiertas hue-
len mal y no curan. Hacer de las propias heridas una
fuente de curacién es una llamada a compartir los
dolores ajenos con un constante deseo de ver el su-
frimiento de uno mismo como surgiendo del fondo
de la condicién humana que todos compartimos.
La hospitalidad es la virtud que nos permite rom-
per la estrechez de nuestros miedos y abrir nuestras
casas al extrafio, con la intuiciéon de que la salvaciéon
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nos llega. La hospitalidad convierte a los débiles en
testigos fuertes, a quienes sospechan de todo en do-
nantes generosos, y a los fanaticos de mentes cerra-
das en receptores de nuevas ideas y perspectivas. Vi-
vimos en un desierto con muchos viajeros solitarios
que buscan un momento de paz, una bebida refres-
cante y una senal de animo para poder continuar
luego su misteriosa basqueda de la libertad. ;Qué
exige la hospitalidad para convertirse en poder cura-
tivo? Que el hospedado se sienta en su propio hogar,
un lugar libre y sin miedo. La hospitalidad es la habi-
lidad para atender al huésped, algo muy dificil si
nuestro propio estrés nos impide distanciarnos de
nosotros mismos. «Si... pero hay tantos proble-
mas...». ;Problemas de quién? Quiza los mios pro-
pios.

Muchos activismos espectaculares vienen en gran
parte motivados por el miedo de lo que pudiéramos
descubrir cuando uno se queda en silencio. La inte-
riorizacién, que lleva a la meditacién y a la con-
templacién, es la condicién previa, necesaria, para
llegar a la verdadera hospitalidad. Si nuestras almas
estan intranquilas y a menudo conflictivas, ;como



crear un espacio donde alguien diferente a nosotros
pueda entrar libremente sin sentirse un intruso? Pa-
radodjicamente, retirindonos al interior de nosotros
mismos, no por autocompasion, creamos el espacio
para que el otro sea él mismo y para que pueda in-
terpelarnos desde su propia realidad; para que se
abra y hable se requiere que el consejero se retire.
Debo retirarme para hacer un espacio al otro. Este
retiro, mas que salir al encuentro del otro, es un in-
tenso acto de interiorizacién, un modelo que pue-
de ser encontrado en la doctrina mistica judia del
tsimtsum. Dios, como omnipresente y omnipotente,
estaba en todas partes llenando el universo con su
ser. ;Como podia entonces darse la creacion? Tuvo
que crear retirindose El mismo interiorizindose en
si mismo. En el nivel humano, el retiro hacia mi mis-
mo ayuda al otro. La retirada del hombre hacia su
soledad interior es un proceso doloroso porque nos
fuerza a enfrentarnos directamente a nuestra propia
condicién en toda su belleza tanto como en toda su
miseria. Esta experiencia nos dice que podemos
porque nuestra vida es un don, y liberar a los demas
porque hemos sido liberados por aquel cuyo cora-
z6n es mas grande que el nuestro. Cuando hemos
encontrado los pivotes en los que anclar nuestras vi-
das, hemos alcanzado la libertad que nos va a per-
mitir dejar que los demas, sin miedo alguno, bailen
su propio baile, canten su propia cancién y hablen
su propio lenguaje. Entonces, nuestra presencia ya
no es amenazante sino acogedora y liberadora.

Un terapeuta no es alguien cuya primera misioén
es quitar el dolor, sino mas bien alguien que pro-
fundiza en el dolor hasta un nivel en el que pueda
ser compartido. Cuando alguien llega al terapeuta
con su soledad, lo que puede esperar es que su sole-
dad va a ser comprendida y sentida, de tal manera
que ya no tiene por qué correr para liberarse de ella.
Quiza la tarea principal del terapeuta sea alertar a las
personas para que no sufran por motivos equivoca-
dos, por las falsas suposiciones (el sufrimiento o la
soledad, la confusién o la duda) en que han basado
sus vidas. Es un servicio que enfrenta a las personas
con otras realidades manteniéndolos atentos al he-
cho de que son seres mortales y rotos, pero también
al hecho de que con el reconocimiento de esta con-
diciébn empieza su liberacion. Ningin terapeuta
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puede salvar a nadie. Solamente puede ofrecerse él
mismo como guia de las personas temerosas. Esto es
asi, porque un sufrimiento compartido deja de ser
paralizante. Cuando nos hacemos conscientes de
que no tenemos que escapar de nuestros sufrimien-
tos, sino que al ponerlos en movimiento, unidos a
nosotros, en la busqueda comin de la vida, esos su-
frimientos reales se transforman de expresiones de
total desilusion y desinimo en signos de esperanza.
Gracias a esta busqueda comun, la hospitalidad se
convierte en comunidad cuando nos lleva mucho
mas alla de nuestros limites.Y no porque cure, sino
porque heridas y dolores se convierten en puertas y
espacios abiertos a una nueva vision. Asi, la recipro-
cidad se convierte en mutua profundizaciéon de la
esperanza, y la debilidad en algo que nos recuerda
personal y comunitariamente la fuerza que vamos a
recibir.

La hospitalidad que genera conversion es el equi-
valente individual de la revolucion y por eso llama
a desenmascarar lo ilusorio y vacio. Misticismo vy re-
volucion son dos aspectos del mismo empeno de in-
tentar un cambio radical. No hay mistico que no sea
un critico social, porque en la autorreflexién descu-
brira las raices de la enfermedad social. De manera
semejante, ningiin revolucionario podra eludir enfrentarse
a su propia condicion mistica, ya que en medio de la lucha
por un mundo nuevo, encontrara que también esta luchan-
do contra sus propios miedos reaccionarios y sus falsas am-
biciones. E1 mistico, como el revolucionario, deben
cortar todos los amarres con las necesidades que les
hacen sentirse seguros de si mismos gozando de una
existencia protegida, y enfrentarse sin miedo a las
miserias de si mismos y del mundo. Esta vision pue-
de ofrecer una distancia creativa, y ayudarnos a tras-
cender los muros que nos encierran y causan miles
de problemas.

La conversion, lo mismo que la revolucion, extrae
su poder de la fuente que estd mas alld de las limita-
ciones de nuestra condicién de criaturas. Cambiar el
corazén humano y cambiar la sociedad no son tareas
separadas sino que estin interconectadas. No «alla
arriba», 0 en un lugar secreto, sino totalmente ex-
puesto a las miradas de los demas. Por la compasion
es posible reconocer que el ansia de amor que sien-
te el ser humano reside también en su propio cora-
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z6n, sin olvidar que la crueldad que el mundo nos
hace tan patente esta arraigada en nuestros propios
impulsos. Llevados por la compasién, también vivi-
mos en los ojos de nuestros amigos la esperanza de
ser perdonados asi como nuestro odio en sus bocas
amargas. Cuando matan, sabemos que también
nosotros podriamos hacerlo; cuando dan la vida, nos
hacemos conscientes de que nosotros podemos ha-
cer lo mismo. Para un hombre compasivo, nada hu-
mano le resulta ajeno: ni el gozo, ni la pena, ningu-
na forma de vida o de muerte.

Esta compasién no tolera las presiones en el inte-
rior del grupo sino que rompe las barreras arrojando
de nosotros lo que el miedo impone. Por eso la com-
pasioén nos proporciona la posibilidad de perdonar,
algo que s6lo es real cuando lo otorga quien ha des-
cubierto la debilidad de sus amigos y los pecados de
sus enemigos en su propio corazén y desea conceder
el nombre de hermano a todo ser humano. La per-
sona compasiva, es decir, la que apunta hacia la posi-
bilidad del perddn, ayuda a los otros a liberarse de las
cadenas de su vergiienza paralizante, permitiéndoles
vivir su propia culpabilidad y restaurar su esperanza.
Su misién es la de sacar a flote lo mejor que tiene el
humano e impulsarlo hacia delante, hacia una comu-
nidad mas humana. El peligro esta en que su ojo, ha-
bil a la hora de hacer un buen diagnéstico, se con-
vierta mas en un ojo analitico detallado y distante,
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que en el ojo de alguien que, con sentido de com-
pasion, haga el camino con su hermano.

En definitiva, como contemplativo critico mantiene
una cierta distancia para impedir ser absorbido por lo
mas urgente e inmediato rompiendo el circulo vi-
cioso de las necesidades inmediatas que exigen una
satisfaccion también inmediata. Puede orientar los
ojos de los que quieren mirar, mas alla de sus impul-
sos, hacia canales de creatividad. Todo ello sin ir de
un lado para otro, de la exaltacion a la depresion,
arrastrado como una hoja muerta por las modas del
momento, pues estd anclado en lo que es basico, cen-
tral y Gltimo.Y asi, al no permitirse adorar a idolos,
invita constantemente a los demais a plantearse pre-
guntas reales, a menudo penosas y molestas, a mirar
qué es lo que hay bajo los obstaculos que le impiden
llegar al corazén de lo que importa. Sabe que mu-
chos le toman por un peligro para la sociedad y una
amenaza para la humanidad. Pero él contemplara los
signos ciertos de esperanza en la situacidn en la que
¢l mismo se encuentra. La critica contemplativa co-
noce la pequefia semilla de mostaza que «cuando ha
crecido, es el mayor arbusto entre todos los que hay
en el campo,y se convierte en un arbol, de tal forma
que los pijaros vengan a refugiarse en sus ramas» (Mt
13, 31-32). Sera, pues, una persona que siempre sen-
tird la necesidad de orar.
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Javier Armenta Mejia
Psicologo clinico. Miembro de la Asociacién Iberoamericana del Enfoque Centrado en la Persona.

ROGERS Y LEVINAS: ALGUNAS
IMPLICACIONES PARA LA PSICOTERAPIA

a psicoterapia centrada en la persona de Carl

Rogers ha tenido en los Gltimos anos una mar-

cada e incipiente influencia del pensamiento
de Buber y Levinas. De esta forma y tomando como
eje central el pensamiento de Emmanuel Levinas,
presentaré algunos elementos del proceso terapéuti-
co centrado en la persona, vistos a través de su filo-
sofia dialogica (Loewenthal).

La premisa fundamental en la terapia centrada en
la persona es la tendencia actualizante, y significa que
los seres humanos se encuentran en un proceso cons-
tante de crecimiento e integracion personal, es decir,
que se dirigen hacia su propia plenitud.Y es precisa-
mente aqui, cuando este proceso se bloquea, que el
espacio de didlogo y encuentro que posibilita el te-
EMMANUEL LEVINAS rapeuta le permite a la persona retomar su proceso
de crecimiento temporalmente obstruido o merma-
do (Cooper y Mearns).

En este sentido, podemos establecer que en la filo-
sofia de Levinas el Otro tiene una importancia funda-

mental y constitutiva para el ser humano. En una psi-
cologia o terapia inspirada en el pensamiento de Levinas
encontrarfamos un franco rechazo a empezar o res-
tringirse al ego o self. Mas que una psicologia centrada
en el yo, se propondria una aproximacién basada en la
interpelacion o llamada que el otro me hace y a la que
libremente puedo responder (Cooper y Mearns).

De alguna manera, la alteridad, o la presencia del
otro frente a mi demandan una respuesta, es decir: «la
huella trastorna el orgullo del yo, y le demanda un
exilio radical, le obliga a un viaje sin reforno. La expe-
riencia del otro es la rotura del silencio de mi mun-
do centrado en el yo» (Barcena y Mélich).

El rostro del otro pone a mi egoismo en duda.Ya
no me encuentro en mi mundo solipsista y encapsu-
lado en mis intereses y necesidades, sino que la pre-
sencia del otro me saca de este letargo ensimismado,
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«ser empatico
significa
encontrarse con lo
Inesperado,
acompanar a una
persona e iniciar un
viaje con un destino
incierto, quizas
nunca antes
alcanzado [...]

donde ahora estoy para el otro, mas que para mi mis-
mo. Habria que aclarar que «el rostro (visage) no se
ve, no se escucha. El rostro no es la cara. El rostro es
la huella del otro. El rostro no remite a nada, es la ‘pre-
sencia viva’ del otro, pura significaciéon» (Barcena y
Mélich).

En el proceso terapéutico, mis que acudir a un
manual 0 a un esquema previamente establecido, es
decir, a una vision fotalizadora del otro, lo que inten-
tamos desde la terapia centrada en la persona, es rea-
lizar un acercamiento al infinito en el otro, a su pro-
tundidad y riqueza, a su radical alteridad.

En la filosofia de Levinas se rechaza este proceso
de volver a lo mismo, que él llama egologia, que ha aso-
ciado con la historia de la filosofia occidental, y que
bien pudiéramos también vincular con la preocupa-
cién excesiva de la psicoterapia con el self, mas que
con la alteridad.

Entonces, el trabajo terapéutico se presenta como
un lugar idéneo para empezar a construir un cami-
no hacia la aceptacion, reconocimiento y confirma-
ci6n del otro; hacia una visidén no totalizadora de la
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persona, y que camine hacia el encuentro y el didlo-
go con el otro. Tal como lo expresa Levinas (1997):
«a desnudez del rostro es indigencia. Reconocer a
otro es reconocer un hambre. Reconocer a Otro es
dar [...] En la generosidad, el mundo que poseo —
mundo ofrecido al gozo— es percibido desde un
punto de vista independiente de la posicion egoistar.

Entonces tenemos que el otro viene a ser prime-
ro, tanto en términos del desarrollo como en la cons-
titucion del ser humano a través de su respuesta a la
interpelacién realizada por el otro. En el caso del te-
rapeuta o facilitador, y pensando en la relacién tera-
péutica, «no importa lo tenue o encubierta que pue-
da estar esta llamada: siempre contiene una invitacioén
a salir de mi mismo. Es como si los otros me pidie-
sen romper con mis propias preocupaciones y libe-
rarme de la fascinacién de mi mundo egocéntrico»
(Van Kaam).

De acuerdo a una lectura o interpretacion levina-
siana, pudiéramos entender la empatia como el arte
de no-saber, de establecer una postura de apertura y
disponibilidad para acercarnos o percibir la riqueza y
profundidad del otro (infinito).

Igualmente, habria que sefialar que es prictica-
mente imposible conocer al otro completamente, ya
que a lo mas que podemos llegar es a un acerca-
miento fenomenologico y tentativo de la realidad, tal
y como es experimentada por la persona.Y, precisa-
mente por lo anterior, siempre existe un excedente
de ignorancia, incertidumbre y sorpresa en relacion
con las experiencias de la otra persona.

Esto, nuevamente nos confirma que el cliente es el
experto, y que el terapeuta o facilitador s6lo actta
como un acompafante receptivo y cilido en este
proceso que llamamos terapia.

Tal como Peter Schmid (20012a) lo expresa: «ser
empatico significa encontrarse con lo inesperado,
acompanar a una persona € iniciar un viaje con un
destino incierto, quizas nunca antes alcanzado |[...] ser
empatico significa encontrarse ante la presencia del
otro: mantenerse abierto a ser tocado existencialmen-
te por la realidad de la otra persona y tocar su reali-
dad. De esta manera, siempre existe el riesgo de cam-
biar uno mismon.



En este mismo sentido, la actitud positiva incondi-
cional propuesta por Rogers pudiera ser entendida
en términos levinasianos como la respuesta que da
una persona a la llamada o interpelacién del otro,
donde se establece una relaciéon asimétrica en la que
el otro tiene mayor altura y prioridad. Es decir, «la
experiencia del otro como radical alteridad, como un
otro irreductible, es el reconocimiento de su dignidad
inherente, el valor intrinseco del otro, que no se deri-
va de mis necesidades, mis evaluaciones o juicios
acerca de las cualidades del otro» (Kunz).

Si este otro no puede ser conocido completamen-
te, debe ser respetado en su radical alteridad, como
una persona Gnica y distinta (Geller y Greenberg,
2012; Martinez y Signorelli, 2011).

La terapia en la perspectiva de Levinas es vista co-
mo diakonia, es decir, como servicio. Es por ello, que
«en el encuentro interpersonal que llamamos terapia,
cuando somos interpelados y llamados a responder,
asumimos una profunda responsabilidad, una obliga-
cién en la que nuestro préjimo espera que demos el
servicio que nos debemos el uno al otro: nada mas
que amon (Schmid, 2001b).Y aqui, amor lo enten-
deriamos como la profunda aceptacidn, respeto y
confirmacion que el facilitador hace de la persona
del cliente, y que para algunos autores (Cooper y
Mearns, 2011; Geller y Greenberg, 2012) constituye
el nucleo central o la dimensién curativa o sanadora
del encuentro terapéutico.

Es por esto que al pensar en la relacion terapéuti-
ca podemos también establecer que «la subjetividad
humana se constituye en la escucha y en la respuesta
atenta de la palabra del otro (rostro), una respuesta a
su apelacion y demanda» (Barcena y Mélich).

En relacion con la congruencia, Levinas nos ofre-
ce una perspectiva a partir del lenguaje (Kunz). En su
filosofia dialdgica, lo dicho apunta a un sistema de
conceptos a los que nos hemos acostumbrado como
una forma de establecer una identidad propia. Por
otro lado, el decir no proviene de mi como una acti-
vidad libremente iniciada. Surge de mi como una
respuesta a la llamada que el otro hace de mi, y de-
manda una respuesta a su necesidad, carencia o lla-
mada.

POLITICA Y ECONOMIA

De lo anterior entendemos que la autenticidad en
el proceso terapéutico surge de la presencia del facili-
tador ante la inmediatez de la interpelacion del
cliente, y no de un discurso ensayado, sofisticado o
previamente construido. En palabras de Steen Ha-
lling (1975) y abordando la misma cuestién expresa
que «la terapia puede ser un lugar donde podemos
tener la esperanza de que un discurso o intercambio
genuino se lleve a cabo, por lo menos ocasionalmen-
te, y en donde las horas de retdrica puedan ser inte-
rrumpidas por momentos genuinos de didlogo. La
esperanza radica no en la sabiduria y astucia del tera-
peuta, sino en el hecho de que estamos en presencia
de alguien que puede despojarnos de nuestro enten-
dimiento y comprension, facilitindonos la escucha y
el didlogo».

En la terapia centrada en la persona, Peter Schmid
(2003) postula que la experiencia del encuentro te-
rapéutico o la dimension dialogica se establece, ya
que:

1. Cliente y terapeuta colaboran en base a un
«nosotros» fundamental que constituye una
relacion de persona a persona.

2. Elcliente es primero, porque él o ella es el ex-
perto.

3. El terapeuta responde a la llamada del cliente
a través de su presencia. De ahi que podamos
establecer que «es a través de restaurar el
contacto del cliente con otro ser humano, en
este caso el terapeuta, que la sanacién a tra-
vés del encuentro se lleva a cabo» (Nanda).

Es por esto que, en esta perspectiva, tendria una
importancia fundamental el encuentro personal y el
dialogo, como lo hemos venido remarcando a lo lar-
go de este escrito. Establecer una concepcion de las
relaciones humanas donde se valora la alteridad y
donde hay una aproximacién al infinito en el otro,
tiene por necesidad un fundamento en una filosofia
del encuentro y del didlogo.

102



10

EDUCACION Y TERAPIA

BIBLIOGRAFIA

Barcena, E, y Mélich, J. (2000) La educacién como acon-
tecimiento ético. Natalidad, narracién y hospitalidad.
Barcelona: Paidos.

Cooper, M., and Mearns, D. (2011) Trabajando en pro-
Sfundidad relacional en counseling y psicoterapia.
Buenos Aires: Gran Aldea Editores.

Geller, S., and Greenberg, L. (2012) Therapeutic pres-
ence. A mindful approach to effective therapy. Wash-
ington: APA.

Halling, Steen (1975) The implications of Emmanuel
Levinas’ Totality and Infinity for therapy. In
Giorgi, A., Fischer, C., and Murray, E. Dugquesne
Studies in  Phenomenological Psychology. Vol. II.
Pittsburgh: Duquesne University Press.

Kunz, George (1998) The paradox of power and weak-
ness. Levinas and an alternative paradigm for psy-
chology. New York: SUNY Press.

Levinas, Emmanuel (1997) Totalidad e infinito. Ensayo
sobre la exterioridad. Salamanca: Ediciones Sigue-
me.

Loewenthal, Del (2011) Post-existentialism and the psy-
chological therapies. Towards a therapy without foun-
dations. London: Karnac.

Martinez,Y., y Signorelli, S. (2011) Perspectivas en psico-
terapia existencial. Una mirada retrospectiva y actual.
Mexico: Ediciones LAG.

102

Nanda, Jyoti (2006) Knowing it in the body. ‘I-Thou’
in therapeutic encounter. Journal of Existential
Analysis. 17, 2, 343-358.

Van Kaam, Adrian (1966) The art of existential counsel-
ing. A new perspective in psychotherapy. Denville:
Dimension Books.

Schmid, Peter (2001a) Comprehension: The art of nor
knowing. Dialogical and ethical perspectives on
empathy as dialogue in personal and person-
centered relationships. In Haugh and Merry.
Rogers’ therapeutic conditions: Evolution, theory and
practice volume 2: Empathy. Ross-on-Wye: PCCS
Books.

Schmid, Peter (2001b) Acknowledgement: The art of
responding. Dialogical and ethical perspectives
on the challenge of unconditional relationships
in therapy and beyond. In Bozarth and Wilkins.
Rogers’ therapeutic conditions: Evolution, theory and
practice volume 3. Unconditional Positive Regard.
Ross-on-Wye: PCCS Books.

Schmid, Peter (2003) The characteristics of a person-
centered approach to therapy and counseling:
criteria for identity and coherence. Person-Cen-
tered and Experiential Psychotherapies. 2, 2, 104~
120.



POLITICA Y ECONOMIA

Mikel Aramburu Zudaire
Miembro del I. E. Mounier, Pamplona. Doctor en Filosofia y Letras. Profesor de Ensefianza Secundaria

EL CATOLICISMO
DE JOSE LUIS LOPEZ ARANGUREN

En el 60 aniversario de Catolicismo y protestantismo como formas de existencia

osé Luis L. Aranguren (1909-96) se interes por

el fendmeno religioso desde sus primeros escri-

tos. Se trata de un aspecto cardinal en su bio-

grafia y en su obra. En efecto, una profunda religiosi-
dad le acompand toda la vida, eso si, una religiosidad
abierta, critica e incluso heterodoxa'. Sin duda, pode-
mos calificarle como hombre y pensador religioso
que, en algunos de sus libros, también ejercio de filo-
sofo de la religién®. Vamos a tratar de exponer en este
articulo lo esencial de esa vision filosofica de Arangu-
ren sobre la religién catdlica.Y es que, como afirma
Fraijo, «Aranguren siempre estuvo en el cristianismo y
nunca dejé de estar por completo en el catolicismo»’.
Este ano recordamos especialmente su primer
gran libro sobre el tema, publicado en el ya lejano
1952, que tituld Catolicismo y protestantismo como for-
mas de existencia. Esta obra se considera, desde el pun-
to de vista de la filosofia de la religion, la mas im-
portante de Aranguren, una «obra maestra» segun
Fraijo*, pues en ella despliega las cualidades propias o
requisitos de esta manera de filosofar: amplitud te-
matica y de miras, caricter abierto, critico y riguroso
de la reflexion asi como su no confesionalidad’®. Se ha

solido decir que el libro marca el comienzo del tran-
sito personal del autor de un «catolicismo cultural»
hacia un «cristianismo existencial» o, sin mas, el de su
itinerario del catolicismo al cristianismo. Después si-
guid escribiendo sobre el tema y hay al menos tres

I. GOMEZ, CARLOS (ed.): José Luis L. Aranguren. Filosofia y vida intelectual. Textos fundamentales, Trotta-UNED, Madrid, 20710,
p. 14.

2. HERRANDO, CARMEN: El pensamiento religioso de José Luis L. Aranguren, Tesis Doctoral (UNED), 2004, p. 728.

3. FRAIJO, MANUEL: «Del catolicismo al cristianismo. Reflexion sobre el itinerario religioso de José L. L. Aranguren», en
Lsegoria, 15 (1997), p. 158.

4. FrRATJO, MANUEL: A vueltas con la religién,Verbo Divino, Estella, 1998, p. 398-99.

5. HERRANDO, CARMEN: El pensamiento religioso..., p. 729. La no confesionalidad resulta algo cuestionable pues Aranguren
escribe el libro desde el compromiso de lo que denominé su «accién catédlica con mintdsculas» o «ntelectual» y no
oculta en varios momentos de la obra, y con diferentes términos, las convicciones catélicas con las que se identifica sin
disimulo, al menos en el momento de escribirla.
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obras que llevan en su titulo, de modo explicito, algo
relativo a la religion catolica’.

La manera de pensar y vivir la religién de Aran-

guren, un cristiano secular tranquilo y sin miedo a la his-
toria, resultan todavia un incentivo para tantos otros

cristianos que quieren tomarse en serio su cristianis-
mo pero también para el didlogo entre creyentes y no
creyentes. Aranguren sigue invitandonos a considerar
la realidad del mundo en que vivimos, a observar con
sentido critico cada acontecimiento, decisién o paso
a dar. La lucha contra la desmoralizacién de las perso-
nas (la vida sin moral o con una moral desorientada)

fue su principal tarea humana y por humana también
moral y cristiana’.

Recapitulo brevemente lo que, segin mi opinion,

son algunas de las principales aportaciones de Aran-
guren, aun validas hoy, sobre el catolicismo que ¢l fi-
losofa y propone y que tratd de vivir:

I.

Existe en el cristianismo un talante protestante,
abocado a la angustia y la desesperacién (nostra vi-
tae tragoedia), frente a la forma de existencia catd-
lica presidida «por la serenidad, el equilibrio y la
armonia». No se trata ya de diferencias dogmati-
cas sino de estados de animo y la lucha religiosa
no es, pues, entre las distintas confesiones cristia-
nas, como antano, sino contra la descristianiza-

Segtin Aranguren, una sensibilidad protestante ti-
fie el catolicismo de su tiempo y tiende a conju-
garse con él. Se apunta asi, quiza sin pretenderlo,
a un impulso del ecumenismo del que a los po-
cos anos trataria el Concilio Vaticano 11 (cf. decre-
to Unitatis redintegratio) y del que él fue «un pre-

Apuesta por un catolicismo existencial, sintesis
entre los dos «talantes» analizados (protestante y
catblico), que pone el acento en un cristianismo

bien radicado en la vida, en la circunstancia y en
la basqueda personales, siempre «abierto a la cul-
tura secular contemporanear.

4. Subraya la responsabilidad de los intelectuales ca-
tolicos y del laicado en general, que son llamados
a un compromiso desde su fe, lejos de «ghettos ca-
tolicos», a alcanzar un pensamiento propio, adul-
to sobre la religion, en verdad y libertad, y con to-
das las consecuencias.

5. Reclama un catolicismo abierto y descentraliza-
do, en el que quepa un modo plural de ser catd-
lico compatible con una sociedad cada vez mis
secularizada y posmoderna. Destaca su concepto
de ortodoxia, dindmico, elastico, ambiguo, histori-
o,y propone un nuevo concepto de Iglesia, emi-
nentemente secular, laical, Pueblo de Dios, que in-
tegre el pluralismo religioso en su seno. Es lo que
denominé la Iglesia eclesial pero sin ruptura total
con la Iglesia eclesiastica.

6. El catolicismo es religion en cuanto recepcion de
la Revelacién divina y de la gracia y no religiéon
entendida como sumision u obediencia. Esto im-
plica la lucha por un mundo mejor admitiendo
dos perspectivas diferentes, inmanente y trascen-
dente, pero compatibles. Se trata de buscar entre to-
dos, con libertad, la verdad del ser o de «una reali-
dad mas alla del ser», lo que las religiones
consideran el enigma de lo humano y el misterio de
Dios, verdad que se va desvelando en la Historia,
siempre inconclusa. Es lo que el propio Arangu-
ren escribe en torno a la historicidad de la reli-
g16n cristiana: «el cristianismo es demasiado gran-
de para que pueda ser realizado en su plenitud
por ninguna época, por ningun hombre».

Segiin Reyes Mate, Aranguren pensd de una for-
ma militante y teorica el lugar de la religidon en su

. ARANGUREN, JOSE LUIs LOPEZ: «Catolicismo y protestantismo como formas de existenciar. «Catolicismo dia tras dia».

«Contralectura del catolicismo». «La crisis del catolicismo», en Obras Completas: Volumen 1. Filosofia y Religion, Trotta,

Madrid, 1994, P. 209-787. Para una presentacion critica y contextualizada de cada libro me remito a lo expuesto por el

editor, Feliciano Blazquez, en la bibliografia final de dicho volumen (p. 832-34).

nario de su nacimiento», en Acontecimiento, 93 (2009), p 12.

cion.
2.
cursor insigne»®.
3.
6
7
8.

FRAIJO, MANUEL: «Del catolicismo al cristianismo...», p. 168.
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tiempo y asi se mantuvo hasta el final de su vida aun-
que con la evolucién que ya hemos comentado. Co-
mo en otros campos a los que se dedicd, en especial
la ética y la politica, también con la religion prefirid
mantener una tension entre opuestos, quiza buscan-
do una sintesis siempre aporética pero imprescindi-
ble, porque el resultado era una mirada nueva sobre
el problema en cuestion’.

Sin duda, en esta forma de pensar, Aranguren sigue
siendo actual y necesario, y desde luego resulta actual
también por el lugar que otorga a la religién en su
reflexion filosofica. Mas alld de coyunturas y modas,
«la religién es un gran asunto filoséfico» y asi enten-
di6 la ética, abierta a lo religioso". La sensibilidad
arangureniana para la religion, tan extrana en el pa-
norama filoséfico espanol, es valiosa en si misma, es-
ta a la altura de lo que representa el tema en una so-
ciedad moderna y resulta significativa como
anticipaciéon. Hoy ya no vale un puro planteamiento
ilustrado de la religidn, pues ésta no es mero asunto
privado, ni la razén puede y lo agota todo. Se impo-
ne, pues, una revision y para eso la obra de Arangu-
ren deviene atn tan fecunda. Incluso en su labor
«puente», «arconticar con el exilio espanol de pos-
guerra propuso a los frasterrados que hicieran una jus-
ta valoracién del catolicismo vy asi hacer frente al apo-
camiento
dominante en Espafa.

Y ese mismo catolicismo, actualizado y reforzado
en un ambiente global fundamentalista y a veces fa-

intelectual del catolicismo conservador

PENSAMIENTO

natico, es el que parece que hoy en dia se quiere res-
tablecer en la Iglesia haciendo una revision de toda
la historia religiosa del siglo xx en Occidente (los
avances de los movimientos litargico, ecuménico, lai-
cal...) y de lo que supuso el Concilio Vaticano 11, del
que ahora se cumplen 50 aflos de su apertura, como
reflejo e impulso del nuevo talante catdlico tras los si-
glos contrarreformistas''. Aranguren conocia bien to-
da esa historia y las corrientes teologico-filosoficas,
catblicas y protestantes, que se estaban desarrollando
en su época y sobre ello profundizé y repensé su
propia vivencia de fe y la de la sociedad a la que se
dirigia. Creo que ha quedado claro que él no era
protestante pero tampoco un cat6lico al uso, segtin el
cerrado criterio de la Iglesia eclesiastica, pues percibia
en la intercomunicaciéon (sintercomunion?) de las
confesiones cristianas, en la contaminacién de «tem-
ples», algo positivo que iba a transformar la com-
prension vy la practica del cristianismo del inmediato
futuro.

Ese mismo talante critico y tolerante que inauguran
los primeros occidentales que, de algiin modo, filosofa-
ron o hicieron literatura sobre la religiéon (Spinoza, Les-
sing, Locke o Voltaire), es el que mantiene Aranguren
en su produccion sobre el tema y en concreto sobre el
catolicismo. Ahora mismo estaria observando e intervi-
niendo, de un modo u otro, en los debates sobre la pre-
sencia de la religion en la esfera publica como el habi-
do entre Habermas y Flores d Arcais”, o en el coloquio
entre Ratzinger y Habermas respecto a la dialéctica de

9.

I10.

II.

12.

MATE, REYES: «Aranguren, hoy», en Aranguren: Filosofia en la vida y vida en la filosofia, Sociedad Estatal de Conmemora-
ciones Culturales / Instituto de Filosofia CCHS-CSIC, Madrid, 2009 (catilogo de exposicidn), p. 352-58 Y 361.

Asi lo escribe expresamente en su Efica donde dedica varios capitulos de la primera parte del libro, centrada en los
principios, a las relaciones entre ética, moral y religion. En concreto aborda la primacia de la moral sobre la religion,
la moral separada de la religion y «la necesaria abertura de la ética o la moral a la religién». La relacién entre ambas
no es «de una vinculacién principal, sino terminal, no de un proceder-de sino de un abrirse-a; la ética no depende de la
teologia (revelada), sino que se abre a la religién». En la misma condicién humana, en el fracaso, en las llamadas situa-
ciones-limite, en la dialéctica de fin y sentido, en la de vocacidn o misién 'y destino o en el problema de la felicidad y el
de la virtud, siempre «trasparece lo religioso» (Revista de Occidente, Madrid, 19766, p. 99-100 y 124).

La cerrazon reaccionaria de la Iglesia catdlica jerirquica que Aranguren ya vislumbraba desde los afios 1970, de hecho,
se ha consumado a lo largo del pontificado de Juan Pablo 11 (1978-2005) y acentuado atin mas con su sucesor Benedic-
to XvI. Al respecto, es muy significativo el mismo titulo del libro del te6logo Juan José Tamayo (Juan Pablo 11y Benedic-
to XVI. Del neoconservadurismo al integrismo, RBA Libros, Barcelona, 2011).

HABERMAS, JURGEN Y PAOLO FLORES D ARCAIS: «La religién en la esfera publica», en Claves de razén practica, 190 (2009), p.
7-21.
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la secularizacidon®. Es aventurado reflejar aqui su postu-
ra exacta pero, a la luz de todo su itinerario vital y de
su obra escrita, volveria a recordar aquello que él mis-
mo dijo en la Gltima conversacién publicada con Mu-
guerza sobre la solidaridad, en cuanto heredera de la
fraternidad cristiana, y sobre la éfica comunicativa haber-
masiana. En efecto, la razén no lo puede todo y exis-
ten exigencias morales, como el perdén de lo imperdona-
ble, el sentido de lo sinsentido o la justicia de las victimas, que
necesitan ser fecundadas por las tradiciones religiosas'.

Y entre esas tradiciones el catolicismo esta llama-
do a ocupar un puesto preferente si, por un lado,
vuelve a sus fuentes y a lo mejor de su tradicién, em-
pezando por retomar el espiritu del Gltimo concilio
ecumeénico, y por otro, si de verdad se deja interpe-
lar, sin dogmatismos ni moralismos, por las personas
y la sociedad a las que dirige la Buena Nueva de Je-
sucristo. Pero, siguiendo a Flores d Arcais en el cita-
do debate con Habermas, serian necesarias traduccio-
nes del lenguaje religioso en otro laico progresista
—dado el muchas veces caracter ambivalente del dis-
curso de las religiones—, labor compleja que, entre

otros, Aranguren hubiera podido desempenar a favor
de nuestra desmoralizada democracia y hacer asi un
gran servicio publico.

Para terminar, me gustaria recoger unas ideas del
entonces cardenal Ratzinger, en el mencionado co-
loquio con Habermas sobre las relaciones fe-razén:

«es importante que los dos grandes componentes
de la cultura occidental (la fe cristiana y la racionali-
dad laica) estén dispuestos a escuchar y desarrollen
una auténtica correlaciéon también con esas culturas
(las del resto del mundo)... en el intento de una au-
téntica correlacién polifénica en la que se abran a la
esencial relaciéon complementaria de razén y fe... (y)
puedan resplandecer de nuevo los valores y las nor-
mas que en cierto modo todos los hombres conocen
e intuyen»'.

¢No suscribiria estas palabras el mismo Aranguren
como una perspectiva filosofica valida para el catoli-
cismo y adecuada a nuestro tiempo, sin olvidar la in-
eludible proyeccion practica, ética y politica, de toda
teoria, de todo pensar y también de la misma fe cris-
tiana?

13. HABERMAS, JURGEN Y JOSEPH RATZINGER: Enfre razén y religion: Dialéctica de la secularizacion, Fondo de Cultura Econd-

mica, México, 2008.
I4. MATE, REYES: «Aranguren, hoy»..., p. 358.

15. JURGEN Y JOSEPH RATZINGER: Entre razén y religién..., p. 54.
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Luis Enrique Hernandez
Miembrio del E. Mounier, La Rioja

LA CONDICION LAICA

n estos momentos en los que la figura del lai-

co esta tan en entredicho, pues por una parte

se parece cada dia mas a la de un monaguillo
vir del sacerdote, es decir, aquel que desempefa al-
gunas funciones de servicio a la Iglesia o a la parro-
quia pero siempre supervisadas, dirigidas y depen-
dientes del presbitero, dejando muy claro que el laico
es el que esta «al laico» del cura, aunque por otra par-
te, supone un elemento fundamental e imprescindi-
ble para el funcionamiento de la Iglesia de Jesus, bien
nos vendria recurrir a la fuentes para identificar la
idea que tenia Jests, cuando encomienda a su iglesia
la ardua misién de ser luz para el mundo.

Jests fue un laico. No fue ni funcionario del tem-
plo, ni ostentd cargo alguno relacionado con la reli-
gién. No admitié para €l ni para sus seguidores, dis-
tincién alguna, ni privilegios de ninguna clase ante la
sociedad de su tiempo, ante su pueblo. Fue uno mas
entre los demas. La connotacidn propia de «lo laico»
es lo comun a todos y por eso, «lo laico», es lo que
une a los ciudadanos y suprime categorias y privile-
gios, que es lo que resulta odioso y dificulta las rela-
ciones entre las personas. Jess exige que sus segui-
dores no deben ser llamados «maestros», ni «padres»,
ni senores», porque todos son hermanos. Mas atn, si
en algo se han de distinguir es en ser «servidores» de
los demas.

Sin embargo, las religiones en general, se estructu-
ran y se gestionan de forma que «lo sagrado» sea vi-
vido por la gente como propio del carisma religioso
y, tal y como se entiende y vive «lo sagrado», crea una
categoria que produce separacion, diferencia, distan-
cia, ya que lo que se mueve en torno a lo sagrado se
considera dotado de una especial dignidad que no se
puede dar en lo que es propio del comun de los
mortales, en lo profano, por lo que su tratamiento
exige de una condicién depurada, sublime, propia de
seres especiales, quienes entienden lo religioso mejor
que la gente de a pie: la casta religiosa. Por eso, la lai-

cidad, como sistema organizativo de la sociedad y de
la convivencia entre los ciudadanos es rechazada por
las religiones. La Iglesia Catdlica, a partir de la Tlus-
tracion y de la aparicion de la Modernidad, ha com-
batido el laicismo, no sélo por lo que supone de ne-
gacién de Dios y de rechazo del hecho religioso, sino
porque en una sociedad laica, no se aceptan los pri-
vilegios basados en las creencias y en las practicas re-
ligiosas.

Sin embargo, si se afronta este debate desde Jests y
el Evangelio, la condicién laica es enteramente indis-
pensable para poder comprender lo que Jestis quiso
enseflar y mas en concreto, para tener una idea clara
de como debe vivir y hacerse presente la Iglesia, sus
dirigentes y sus fieles en la convivencia ciudadana. La
condicién laica, nos sitta a todos en el mismo plano
de obligaciones y deberes, en igualdad de derechos.
Por eso los privilegiados de siempre, los amigos de
oropeles, distinciones, titulos y privilegios no quieren
ni hablar de la sociedad laica.

El proyecto de vida que Jests ofrece al ser huma-
no, como una propuesta de vida que lo haga mas per-
sona, no puede confundirse con la inhumanidad que
con frecuencia aparece en nuestras doctrinas y pautas
de conducta. El Evangelio, no es un libro «religioso»
es un proyecto de vida, de vida plenamente humana.
Si estamos convencidos de que Dios, para encontrar
al ser humano, ha descendido hasta humanizarse y ha-
cerse como uno de nosotros, entonces, solamente ha-
ciendo lo que ha hecho Dios: encarnarse, descender,
humanizarse, despojarse de su poder y su gloria, igua-
larse con todos, solamente haciendo eso, es como la
religién serd auténtica y tendra su razéon de ser, que
no es otra que llevarnos a Dios. Dios no esta en lo
transcendente, intocable y alejado, sino en la vida dia-
ria, en las mil y una diatribas, debates y conflictos de
la vida del ser humano. Dios no esta en los cielos, si-
no en la tierra. No esta en lo religioso, sino en lo lai-
o, no esta en lo sagrado, sino en lo profano.
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Ricardo de Luis Carballada

Dominico. Prof. Facultad de Teologia San Esteban (Salamanca)

LA CONDICION LAICA

veces, cuando vamos de camino, contemplar

lo mucho que nos queda por recorrer nos

hace olvidar lo mucho que hemos recorrido.
En los juicios sobre la situacién de la Iglesia nos pue-
de ocurrir algo parecido. Todavia tenemos que pro-
fundizar para lograr una auténtica eclesiologia de co-
munién en la que todos los bautizados nos acojamos
en nuestra vocacién comdn y nos reConozcamos en
los modos diversos de desarrollar esa vocacion (laica-
do, vida religiosa, ministerio eclesial). Tenemos un
trecho que recorrer para lograr un laicado conscien-
te de su vocaciéon y de lo que ésta conlleva; para
desarrollar una conciencia y sentido pastoral en los
sacerdotes que fomente la vocacidn propia de los lai-
cos, no invada lo que son funciones de esta vocacion
y sepan acompanar espiritualmente su compromiso
en el mundo. Pero lo que falta del camino no nos
puede hacer olvidar lo mucho que ha cambiado
nuestra Iglesia.

Gracias a Dios y a su Espiritu, a la renovacion teo-
logica y espiritual de los Gltimos anos y al compro-
miso de fe de tantas personas, hoy contamos en nues-
tra Iglesia con un laicado activo, que era impensable
hace simplemente dos décadas. Se han desarrollado
iniciativas en las que los laicos son responsables y ani-
madores de proyectos catequéticos, de formaciéon y
oracidn, de solidaridad y ayuda a personas que mas lo
necesitan... Y lo que mas emociona. En tantos pue-
blos de Espafa la llave de la Iglesia no la tiene el cu-
ra, la tiene la sefiora Marcelina o el senor Herminio.
Y la guardan con la conciencia de que la Iglesia es co-
sa de toda la comunidad y no sdlo del cura. {Hay que
escucharles la manera en la que te dicen que el reta-
blo se restaurd por una iniciativa de los vecinos!Y son
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ellos, (mayoritariamente ellas) las que en tantos pue-
blos sin cura, se retnen a rezar a diario y a velar el
santisimo.Y cuando el sacerdote, corriendo de pueblo
a pueblo, celebra con ellos la Eucaristia sabe que se
organizaran para cantar y participar en la celebracion.

El problema de la Iglesia espafiola, en todos sus es-
tamentos es fundamentalmente un problema de for-
macidn y de espiritualidad. Si queremos que los lai-
cos avancen en vivencia de su vocacidn es necesario
desarrollar programas serios y continuados de forma-
cién teoldgica.Y a la par desarrollar una espirituali-
dad laical. Esta tltima comienza por reconocer que la
vocacion laical es la primera y la mas extendida de las
vocaciones en la Iglesia. Mision de esta vocacién es
el compromiso con el mundo para santificarlo; para
llevarlo a la plenitud de Dios. Tenemos que recono-
cer que no todos los laicos son conscientes del sen-
tido de su vocacion.Y hay hasta quienes corren el
peligro de «clericalizarse», de confundir el compro-
miso en el mundo con guardar la sacristia.

La vocacidn cristiana, y también la vocacion laical,
es una vocacidén de integracion. El gran tedlogo
Hans Urs von Balthasar decia que para un catélico lo
mas importante es la letra «y». Es verdad. Nuestra fe
esta hecha de polaridades que debemos saber conju-
gar. El peligro estd en acentuar un polo y olvidar el
otro. El Dios cristiano es historico, habita en el mun-
do y en la intimidad de cada ser humano. Pero tam-
bién es trascendente. Dios estd en la tierra, pero tam-
bién estd en los cielos. Estd en lo profano, pero
también en una dimension de santidad que rebasa el
mundo. Creo que nos equivocamos cuando contra-
ponemos una dimension a la otra en vez de buscar su
integracioén y correspondencia.
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Ignacio Galaz Ballesteros
Profesor y escritor

Savia nueva

HACE UN PAR de dias volvi al pueblo de mis padres mo-
vido por la curiosidad y la nostalgia.

Cuando llegué a la altura de las primeras casas es-
taba amaneciendo. Habia dejado el coche en un re-
codo del camino, un par de kilémetros mas abajo,
porque me apetecia pasear y sentir el aire frio de la
sierra. Llevaba conmigo una perrita agil y vivaracha,
buena cazadora, que ya me habia proporcionado mo-
mentos gratos en mis correrias tras conejos y per-
dices.

El aspecto del pueblo era
desolador. Llevaba abando-
nado veintiséis afios, sumido
en el mas estéril de los silen-
cios. Bastantes casas se habi-
an ido derrumbando al ceder
las vigas maestras que soste-
nian los tejados y los techos,
destrozadas por la carcoma
(la lluvia y el viento hicieron
lo demas). Las malas hierbas
crecian por doquier y ocul-
taban lo que antano fueron
calles y plazuelas despejadas.
Tejas partidas, ventanas sin
cristales, tapias de cal y canto
vencidas, sembrados comidos
por las zarzas, arboles sin fru-
to... formaban una estampa
cadtica.

Avancé con paso vivo: no queria mirar. Al pasar
junto a la iglesia, la perra espant6é unos grajos, os-
curos como tizones.

A pesar del tiempo transcurrido, recordaba bien
donde estaba la casa de mis padres, aquella casa so-

lariega, toda de piedra gris, levantada por mi tata-
rabuelo en el siglo x1x.

Cuando llegué junto a la fachada me detuve. El
sol estaba saliendo a mis espaldas y su luz anaranja-
da incidia sobre los sillares. La puerta de roble, no
obstante haber sido violentada, seguia en pie, ain
firme sobre sus goznes (tan solo el dintel estaba agrie-
tado en su punto medio). El tejado no se habia hun-
dido todavia y los postigos de las ventanas perma-
necian echados. No me atrevia a cruzar el umbral
y, dando un rodeo, me encami-
né hacia el huerto con un pen-
samiento fijo.

Alli estaba. El viejo almendro
seguia en su lugar, desafiando el
paso del tiempo. De repente, los
recuerdos de mi nifiez irrum-
pieron con fuerza en mi men-
te, en mi corazon. «Asi creceran
juntos», habia dicho.Y es cier-
to que crecimos juntos; yo mas
deprisa, él mas despacio.

Mi abuelo lo cuidaba con
mimo. En verano sacaba agua
fresca del pozo mediante un
caldero de latén y lo regaba
(antes habia quitado con la aza-
dilla las malas hierbas que cre-
cian alrededor del tronco, rea-
lizando de paso un alcorque poco profundo, para no
dafiar las raices). En invierno lo podaba, siempre aten-
to a las fases de la luna. Pero era en primavera, al ini-
ciarse el deshielo de los neveros de las montanas,
cuando el almendro ofrecia lo mejor de si. Enton-
ces mi padre —a quien tratdbamos de usted— co-
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gia con sus manos toscas una flor de la rama mas alta
y entre risas y chanzas se la ponia a mi madre en el
pelo.

Daba gusto acercarse al almendro y respirar el aro-
ma delicado que desprendia su fronda al atardecer,
toda cuajada de flores. A mi me atraia el color sua-
ve de los pétalos, entre marfil y
rosa, y me pasaba largos ratos
tumbado bajo su sombra, obser-
vando el vuelo insistente de las
abejas entre las ramas.

De todos modos, nunca com-
prendi por qué el abuelo habia
plantado este arbol y no otro,
pese a su hermosura. Casi ningin
afio daba fruto porque el clima de
la sierra destacaba por su rigor, y
cualquier helada tardia quemaba
las flores y daba al traste con la es-
perada cosecha de almendras. Los
vecinos, mas practicos, plantaban
nogales, castanos o fresnos. Aun asi, él estaba orgu-
lloso de tener en su tierra el tnico almendro de todo
el pueblo.

Pasé el tiempo y yo marché a estudiar a la ciu-
dad. En vacaciones volvia al pueblo y observaba el
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deterioro en que paulatinamente se iba sumiendo.
La gente marchaba a trabajar a la capital y abando-
naba el hogar. Cada vez quedaban menos vecinos en
el pueblo, que se iba hundiendo en la desolacién y
en el olvido.

El abuelo murié al poco de que yo me fuera y
cuando mis tarde le llegd la hora
a mi padre, mi madre se vino a vi-
vir conmigo y mi familia.Volvi al
pueblo para recoger algunas de
sus pertenencias y cerrar la casa de
manera definitiva (recuerdo haber
tenido problemas al girar los se-
guros de los postigos, que hube de
aceitar). La altima imagen que
quedd en mi memoria fue la del
almendro, seco y desmochado por
la mala poda de un vecino.

Sin embargo hace dos dias pude
observar el milagro. El viejo al-
mendro tenia dos brotes con hoji-
tas verdes en lo alto del tronco. Una savia nueva co-
rria por su interior. Casi sin darme cuenta cogi el
caldero oxidado que descansaba junto al brocal del
pozo, lo llené de agua y regué aquel ser que daba sin
recibir.



Vivir desde el corazon.
Relaciones y sentimientos
en la Biblia

G. Ravasi
(Ed. Sal Terrae, Santander, 2011)
149 pp.

Integrar reflexion, voluntad
y sentimientos no es facil.
Tampoco en la vivencia religio-
sa. En este libro Gianfranco
Ravasi lo intenta precisamen-
te a través de la Biblia presen-
tando lo que puede ser guia
de lectura de las pericopas
que trata.

Con elegancia en el estilo,
de manera sencilla y breve co-

Mas alla del crash.
Apuntes para una crisis

Santiago Nifio Becera,
Los Panfletos del Lince,
Barcelona 2011

Santiago Nino-Becerra es
un economista espanol, cate-
dratico de «Estructura econo-
mica» desde 1994 en la uni-
versidad Ramon Llul de Barce-
lona. Salt6 a la fama por haber
vaticinado, en su libro E/ crash
del 2010, una profunda crisis
(trazando cierto paralelismo
con el crack de 1929), y una
posterior y larga depresién
que se prolongaria hasta el
2020. En este libro, habia si-
tuado el comienzo de la gran
recesion o crack en el 2010, y
sin recuperacion hasta el 2012.
Continuaria una fuerte rece-
sibn que se atenuaria en el
2015, aunque sus efectos se
prolongarian hasta 2020. Esta
teorfa suya, tiene tanto segui-
dores, como detractores que
le acusan de apocaliptico.

En su nuevo libro, Mas alla
del crash. Apuntes para una
crisis, da respuesta a pregun-
tas como: ;Doénde estamos
ahora? ;Como hemos llegado
hasta aqui? ;En qué situacién
se encuentra Espana? ;Pode-
mos saber cuanto durard la
crisis? ¢;Qué puede hacer el

ZW | %Hi iW»%}_

mienza por presentar el cora-
z6n como el signo de toda la
interioridad del hombre de tal
manera que profesar una reli-
gién del corazén «no significa
optar por una espiritualidad
sentimental y efervescente,
sino, mas bien, pensar, decidir
y actuar de acuerdo con la ver-
dad vy la justicia. Lo cual, sin
embargo, no excluye que el
corazén biblico conserve en
su interior la dimension afecti-
va y pasional» (p. 19). La man-
sedumbre que tiene como
meta mas alta el perdén reve-
lado por Jesus, la superaciéon
del miedo en el temor (de
Dios y del préjimo) que gene-

ciudadano de a pie? ;Hacia
donde se dirige la economia
mundial? Su lenguaje es claro
y su punto de vista nada con-
vencional.

Como dice el autor, el libro,
que mas bien es un panfleto,
segun sus propias palabras, tie-
ne la intencién de llevar al lec-
tor a la reflexion. La estructura,
por tanto, es panfletaria: prime-
ro, una baterla de preguntas
muy directas junto a respues-
tas también muy directas; se-
gundo, tres breves incursiones
en tres temas (;donde esta-
mos?, ¢como hemos llegado
hasta aqui?, ¢y ahora, qué?);
tercero, unas paginas sobre Es-
pafna; y, cuarto, una cronologia
comentada de los hechos has-
ta llegar a la actualidad.

Comienza el autor con una
serie de preguntas con res-
puestas claras. La crisis co-
menzé a mediados del 2010,
cuando Gobiernos e institucio-
nes econdémicas llegan a la
conclusién de que es imposi-
ble salir de la postracion eco-
némica a la que se habia lle-
gado a través del gasto publi-
co, que era el remedio que
hasta entonces se habia apli-
cado. Esta crisis ha llegado
porque se ha agotado la capa-
cidad de Estados, empresas,
familias y personas fisicas
para endeudarse.
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ra paz y coexiste con el amor,
la fiesta que es memoria,
compromiso con el presente y
replanteamiento de la trascen-
dencia, el dolor entendido en
el marco de un horizonte teo-
fanico son, junto con el cora-
z6n, los temas de la primera
parte de este libro.

En la segunda comienza
por hacer un recorrido por los
distintos tipos de amor, funda-
mentalmente a través de los
episodios mas emotivos y hu-
manos de la Escritura. El amor
en la Biblia, que constituye
para Ravasi «un llamamiento a
no permitir jamas que desapa-
rezca ese vinculo que nos une

Y, curiosamente, nadie ha
tenido la culpa. Sencillamen-
te, se habia agotado el modo
en que se estaba funcionando
y la crisis era inevitable. La cri-
sis actual es «sistémica», es
decir, de agotamiento del mo-
delo en curso, un modelo del
Sistema Capitalista que, entre
finales de la Segunda Guerra
Mundial y el afo 2007, operd
con un consumo a crédito y
endeudamiento que ya no se
puede sostener. Pero este en-
deudamiento era necesario
para consumir y crecer, y
como los ingresos no aumen-
taban al ritmo necesario para
que el consumo creciese a la
velocidad adecuada para ge-
nerar los beneficios que los
duenos del capital deseaban,
se daba crédito para consumir
més. Todo se hizo a base de
deuda.

A partir de aqui, el autor ya
responde a preguntas que van
relacionadas y, podriamos de-
cir, son consecuencia del razo-
namiento anterior. El paro ha
aumentado porque ya, a me-
diados de la década de 1980, la
relacion entre crecimiento y
ocupacion, se rompid, por lo
gue ya no hacia falta mas ocu-
pacion para generar més PIB y
ya no volverd a crearse em-
pleo como en las décadas pa-
sadas. Tampoco el modelo de

al otro y hace, evidentemente,
que el Yo no se convierta en
un Ego encerrado en si mis-
mo, sino abierto al Tu» (p. 91).
Prosigue tratando del amor de
amistad a través de textos de
la tradiciéon para proseguir con
amor de pareja y su relacion
con la teologia de la imagen de
Dios. Finalmente su presenta-
cién de la familia —abierta al
mundo y al préjimo, lugar de
educacion en valores y en fi-
delidad a la conciencia— le lle-
va al autor a la figura del ancia-
no, que estd llamado a ser
maestro de la fe y raiz de la au-
téntica sabiduria.

J. L. Loriente Pardillo

proteccién social sera como el
de ahora, ya que no es finan-
cieramente sostenible por-
que, al haber menos trabajo,
hay menos ingresos publicos
y menos capacidad financiera
por parte de los Gobiernos.

Pero, pese a todo lo que
supone esta crisis, no sera el
fin del capitalismo (propiedad
privada de los medios de pro-
duccién, trabajo asalariado,
garantias juridicas para la ciu-
dadania...), al menos de mo-
mento. La democracia, que
funciona bien en tiempos de
abundancia, se veré resentida
ahora que llegan tiempos de
escasez y primara la optimiza-
cion de los recursos. Esto ya
se percibe hoy: jalgun Gobier-
no pregunté de forma directa
a sus votantes si estaban de
acuerdo en rescatar a las enti-
dades financieras y a las com-
pafias aseguradoras en ban-
carrota a la vez que el gasto
social se iba reduciendo?

La economia va a convertir-
se en la ciencia que adminis-
tre la escasez. La «recupera-
cion» no va a significar volver
alo de antes. Es una crisis del
sistema. La clase media, cada
vez menos necesaria, retroce-
derd en su posicionamiento
social debido a la menor nece-
sidad del factor trabajo y al de-
clive del modelo de protec-
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cion social. Habra un estanca-
miento y empobrecimiento,
excepto para una minoria de
profesionales y técnicos ver-
daderamente necesarios.

Después de una primera
parte con preguntas y res-
puestas, el autor se pregunta:
¢donde estamos? Y la res-
puesta es que en 1995 todo
parecia posible, consumo, in-
version y grandes negocios
parecian expandirse de forma
imparable, pero quince anos
después, se ha pasado del «el
mundo va bien» a «;como sa-
limos de esta?» (descenso del
empleo, exceso de oferta,
deuda, falta de expectativas,
recortes en las prestaciones
del Estado...).

El sistema capitalista ha ido
evolucionando desde comien-
zos del siglo xix. Durante vein-
ticinco anos (después de la
Segunda Guerra Mundial), el
planeta se puso a crecer mu-
cho y con una ocupacioén casi
total, pero este modelo partia
de dos supuestos que, hoy,
se sabe que son falsos: que la
cantidad disponible de mate-
rias primas seria ilimitada y
que el precio de esas mate-
rias iba a ser siempre bajo.
Pero en 1973 se entré en fallo
técnico por la crisis del petro-
leo. ¢Qué se hizo mal hasta
entonces? Nada. Durante
veinticinco anos se habia ido
creciendo, pero para ello se
habia estado emitiendo una
oferta monetaria muy superior
a la cantidad de fondos que el
modelo precisaba para funcio-
nar. Cuando los precios del
crudo se dispararon, los cos-
tes de todo lo demas también
lo hicieron. Los elevados cos-
tes eran inabsorbibles debido
a que la productividad del mo-
delo estaba orientada a elevar
la produccion, no a la optimi-
zacioén del proceso productivo.
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En estas circunstancias, la
economia financiera comenzo6
a colocarse por encima de la
economia real y los problemas
monetarios se solucionaron
con el dinero de plastico vy el
consumo con pago aplazado:
el crédito. A partir de 1992
hubo una financiacién masiva.
La minirrecesiéon del 2000 se
soluciond con mas crédito v,
esta vez, vinculado a los in-
muebles, en particular a la vi-
vienda. Asi, los precios de la
vivienda comenzaron a dispa-
rarse, y ya conocemos las
consecuencias.

De esta forma, de los mu-
chos problemas que hoy tene-
mos, «el problema» es la deu-
da. Hoy dia, ninguna econo-
mia puede pagar lo que debe,
pocas empresas pueden ha-
cerlo, y un reducido numero
de familias. La realidad es que
no se puede pagar la deuda
que durante estos anos se ha
contraido para financiar el cre-
cimiento. Y, una vez mas, na-
die ha tenido la culpa, o todos
la hemos tenido. Este proceso
fue financiado por las entida-
des financieras a través del
crédito. Asi se construyd un
mundo en el que todo lo de-
seable fuera posible. ¢Culpa-
bles? iA quién no le gusta una
vivienda mejor? ;Qué empre-
sa no quiere un mejor equipo
de producciéon? ;Qué pais no
quiere ferrocarriles mas rapi-
dos? Pero pocos se pregun-
tan: «¢Voy a poder pagar?»

Y ahora, ¢qué queda? Esta
crisis, como la de 1930, es sis-
témica. El modelo debe ser
sustituido por otro. La solu-
cioén, a juicio del autor, no pue-
de emplear las mismas herra-
mientas que el sistema ante-
rior. Las decisiones, mas que
deseos de discursos politicos,
tienen que ser decisiones téc-
nicas, sustentadas en criterios
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operativos que busquen la efi-
ciencia de unos recursos que
ahora, son escasos. La com-
petencia feroz ha hecho que
gran parte de los recursos se
malgasten. Mas que por el in-
dividualismo, la estrategia pa-
sard por la colaboracién. El
conjunto debe ser mas que la
suma de los individuos. A la
vez, deberd reducirse el des-
perdicio de recursos que se
ha producido durante los ulti-
mos anos. El crédito dejara de
ser el motor del crecimiento
porque la capacidad de endeu-
damiento se ha agotado. El
consumo debera racionalizar-
se y hacerse eficiente.

El nuevo modelo, afirma el
autor, debera ser definido por
organismos técnicos, junto a
grupos de control que anali-
cen resultados. Las actuales
posturas y preferencias politi-
cas, quedaran excluidas de las
decisiones de estas institucio-
nes. Estas instituciones esta-
ran integradas por expertos
que deben estar al margen de
la politica y personas especia-
listas en sus éreas, insistiendo
en la honradez de los inte-
grantes. La voz de las corpo-
raciones también deberd ser
escuchada. El autor, expone
también una serie de medidas
gue podrian ponerse en mar-
cha inmediatamente, y que
afectarian a todos los paises
(op. 83-87).

¢Y Espana? Su situacion
econdémica es muy mala, muy
negativa. El PIB estd concen-
trado en subsectores muy de-
pendientes de la coyuntura y
del exterior (construccioén, au-
tomovil, turismo, hostelerfa).
Tiene una enorme deuda de-
pendiente, en gran parte, del
exterior. Productivamente tie-
ne una estructura anticuada y
genera un bajo valor afadido,
dependiendo del exterior para

colocar su produccion y sus
servicios, y del crédito para
producir y consumir. Para con-
seguir la reduccion del déficit,
tal como se espera crecer, la
Unica forma de lograrlo es, a
través de aumentos de las
contribuciones fiscales y de
reducciones de gasto publico.
Y el empleo sélo se creara si
el PIB crece a partir del 2%.
Ademaés, hay otro problema
para Espafna y paises en simi-
lares circunstancias: aunque
se bajen los gastos publicos,
tampoco se ingresard debido
a la caida de la actividad v,
como las necesidades socia-
les crecerdn, la pobreza ira au-
mentando y el desempleo cre-
ciendo.

En la dltima parte del libro,
ofrece el autor, una cronologia
comentada, «una secuencia
temporal de hechos significa-
tivos comentados», repasan-
do los antecedentes del Siste-
ma Capitalista y describiendo
hechos basicos que influyeron
y llevaron al crash de 1929, a la
crisis sistémica de 1930. Esa
situacion tiene su paralelismo
con la crisis iniciada en el 2010
y gestada en el 2007.

Este libro, tratado por algu-
nos como de «predicciones
apocalipticas», intenta en sus
no muchas péaginas (no llega a
doscientas), dar una visién del
porqué de la crisis (crash, es
la palabra que utiliza), hacién-
dolo de una forma amena, con
preguntas y respuestas direc-
tas. Pretende, también, situar
la crisis en su momento, y dar
algunos apuntes para poder
caminar hacia una realidad
nueva, ya que mas que crisis
puntual, es sistémica, de cam-
bio de ciclo por agotamiento
del modelo econémico. El fu-
turo dird si el autor tiene razon
o no.

Rafael Fleta



Que no caiga la fe. Textos
fundamentales.

Julio Lois
PPC, Madrid 2011. 256 pégs.

Con un prélogo de Juan
Martin Velasco, este libro es
un homenaje postumo al ted-
logo Julio Lois Fernandez, me-
diante una antologia de los tex-
tos esenciales. Desaparecido
el pasado 22 de agosto, Julio
Lois fue un excelente tedlogo,
profesor en el seminario de Co-
chabamba (1966-70) y en el
Instituto Superior de Pastoral
de la U. Pontificia de Sala-
manca, y parroco que sirvié a
numerosas comunidades y
grupos cristianos.

Las mujeres en la Biblia.

Jacqueline Kelen.
PPC, Madrid 2012. 208 pags.

Este simpdatico y ameno librito
se lee como una novela, tal
como parece indicar el subti-
tulo y las diversas partes que
agrupa tipologias de mujeres
que aparecen en la Biblia: Las
virgenes, las esposas, las re-
beldes, las seductoras, las
profetisas, las prostitutas...
Cada uno de estos grupos es-
téan formados por personajes
femeninos cuyo atractivas vi-
das se asoman en las paginas
de la Biblia, con distintas fun-
ciones, unas son modelos de
vida, otras son personajes un
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Como tedlogo, en estos es-
critos insiste en que Dios no es
sélo para ser pensado, sino
que toda teologia verdadera
desemboca en el seguimiento
de Jesus, categoria central de
una espiritualidad verdadera-
mente cristiana, en la que una
de las mas esenciales conse-
cuencias es el descubrimiento
de que Dios es el Dios de los
pobres, y que nos invita a mi-
rar, desde la fe, toda la realidad
poniéndonos en el lugar de los
pobres. Estas posiciones teo-
l6gicas le han identificado
como un tedlogo de liberacién,
tanto por sus criticos como por
aquellos para quienes esta de-
nominacion tiene el mejor de
los significados.

poco menos recomendables,
pero cuyas peripecias vienen
a tener un papel decisivo en
los designios de Dios y en sus
ensefnanzas. Unas fragiles,
otras dulces, unas madres
tiernas y solicitas, otras terri-
bles y crueles, unas esposas
fieles, otras amantes capri-
chosas, unas felices en su fe-
cundidad, otras desesperadas
en su esterilidad... Batsabé,
Agar, Débora, Tamar, Raquel,
Rebeca, Sara, Ruth, Judith,
Jezabel y tantas otras. El libro
de Kelen es un pase de mo-
delos... biblicos, un delicioso
paseo por la historia femenina
que lograrad seducir al lector,
que aprendera vy disfrutard
con estas historias de muje-
res.

RINCON BIBLIOGRAFICO

Diversidad religiosa.
Conoacer la religion del
otro.

Jordi Lépez Camps.
PPC, Madrid 2012. 256 pags.

Estamos ante una muy Util
introduccion a la pluralidad re-
ligiosa que parece ser el sino
de las sociedades, no ya del
futuro, sino del mismo pre-
sente en el que vivimos. Se
describe en él la diversidad de
las religiones presentes en Es-
pafa, su sociologia —en el pri-
mer capitulo se describe la im-
plantacion de lIglesias cristia-
nas y religiones presentes en
la actualidad y su evolucién en
los ultimos ahos—, el conteni-
do de sus creencias y algo de
su historia. Pero, sobre todo,
su objetivo es ofrecer al lector

un instrumento para conocer y
entender las creencias de ciu-
dadanos que ya son vecinos
nuestros, y de las que hasta
hace poco nos eran descono-
cidas, salvo poco mas que el
nombre.

Espafa se ha vuelto plural y
diversa, culturalmente, pero
también religiosamente, en
pocos anos. La inmigraciéon ha
planteado problemas nuevos
en este ambito, uno de ellos
es aprender a convivir con la
diferencia, respetando la di-
versidad

sin ignorar lo que en el otro
pertenece a lo méas intimo e
importante de su identidad,
algo que no puede ser ignora-
do si queremos tratarlo como
persona.
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Cartas de los lectores

Querido amigo, cordialmente te felicito por la edicion del
n.° 100 de la revista Acontecimiento. Detras de este éxito
se esconde la labor sin fatiga de muchas horas de dedica-
cion. Las mil dificultades estan olvidadas en este momen-
to de alegria de haber logrado lo excepcional, cuando el
texto escrito retrocede y parece que la sociedad abando-
na lo que fue cultura durante siglos.

Es un honor para mi aparecer entre los autores del
ejemplar n.° 100 Y el presente caso también es un
homenaje a una persona excepcional: Albert Assa.
Colaboré durante afos en el Instituto Experimental del
Atlédntico en Barranquilla, Colombia, dando la clase de
filosofia en quinto y sexto de bachillerato. Este colegio de
educacién secundaria fue fundado por Assa. Se alimenta-
ba a través de donaciones y se mantuvo por el trabajo
gratuito de la mayorfa de los profesores. Ha sido una
experiencia inolvidable. Los alumnos provenifan de
colegios publicos de primaria de zonas marginales de la

En torno a «<nombramiento de obispos»

Leido el articulo de Luis Enrigue Hernandez: «Nombra-
miento obispos»’, mi valoracion es la siguiente:

a. POSITIVO: Recopilacion de Textos que indican clara-
mente el IDEAL de COMUNION (propio del ser y funciona-
miento de la Iglesia) siempre.

b. NEGATIVO: Entre los varios aspectos negativos, me
limito a describir tres.

1. La manera en que Luis Enrique presenta «la
secularizacion del tedlogo José Arregui» no me
parece rigurosa, es enganosa:

Hace unos meses escuché a ARREGUI una brillan-
te conferencia. En cuanto al contenido, hubo algun
ERROR GRAVE.

He leido su libro: Las cartas. No me extrafaria
que le hubieran llamado la atencién. Me extranaria
lo contrario: CALLAR...

2. Omitir TOTALMENTE una mencién al contexto NACIO-
NALISTA del Pais Vasco (en que tienen lugar los
nombramientos de obispos a que se refiere el
articulista) impide la posibilidad de entender...

1. Pags. 25-26 de Acontecimiento - n.° 100, Aho 2011/3.
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ciudad, un medio de extrema pobreza. Fueron seleccio-
nados por medio de exdmenes de admision y los «afortu-
nados» no pagaban nada. También almorzaban en el
colegio. Ano tras ano, los egresados ocupan los primeros
puestos en los exdmenes de admision a la universidad.
Muchos lograron obtener becas en el extranjero. Varios
de ellos han estudiado en Alemania carreras de ingenieria.
Otros exalumnos ahora son profesores del Instituto
Experimental. Es realmente fascinante, cémo una iniciati-
va privada ha logrado abrirse camino en medio de una
sociedad donde valen dinero y privilegios. Assa murié en
los anos noventa. Cuando regresé a Colombia ya no vivia.
Pero el Experimental sigue funcionando: ;Semillero para
un futuro diferente?

El tiempo lo dira.

Un abrazo,
Manfred Peter

ST g

¢Pueden esos cristianos, con / =
una conciencia obnubilada / mx
por la atmosfera ambiental h% \\L
nacionalista elegir a sus ﬁ
= /
\

versal) se sometiera a Q\\
la sinrazon de ese
nacionalismo extremo

3. Y, junto a los dos puntos anteriores (1: personal, 2:
regional), especialmente en Espafna y también en
Europa la SINRAZON de un vendaval adverso a la

obispos? \\ }
(en que el miedo, la falta de libertad se ha aduena-
Iglesia Catolica.

¢Estaria bien que la
Iglesia Catélica (uni-

do de muchos ante la amenaza de lo peor -de tejas
abajo-)?

iA cuéanta gente arrastra ese oscuro vendaval en Espanal

Antonio Puértolas de Castillazuelo
Profesor de Filosofia (Etica)
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PRESENTACION

LA RELIGION EN LA CIUDAD SECULAR

La justa relacién entre religion, sociedad y poder no
debiera ser dificil de lograr en época actual. Sin em-
bargo, la historia de Europa, en general, y la de Espa-
Aa, en particular, da motivos para desconfianzas mu-
tuas, que no han terminado de superarse. Por un
lado, el éxito del cristianismo en occidente vy el vacio
de poder dejado por el Imperio romano dieron lugar a
que la Iglesia desempenara funciones para las cuales
no habfa sido creada. Durante siglos la excepcién que
se convirtié en costumbre vy la tentacién de mantener
una tutela religiosa de la vida secular se hizo perenne,
con secuelas lamentables en todas las naciones eu-
ropeas.

Es comprensible y justo que la sociedad reacciona-
se contra esa pretension de mantenerla en minoria de
edad, por parte de una institucion religiosa que, ade-
mas, con esa actitud contradecia su mensaje original
y genuino. Esa reaccién secular, ademas, empujaba
hacia una purificacion espiritual que se hacia necesa-
ria y urgente, pese a las resistencias integristas. Des-
de una perspectiva cristiana, esta tendencia fue ratifi-
cada por las teologias protestantes y catdlicas, o por
el Concilio Vaticano Il, abandonando toda pretension
de control de la vida civil —pese a los anacronismos
que subsisten—, y afirmando la legitima autonomia
de las «realidades temporales».

En general, por lo que conocemos, en Europa se
ha encontrado un modo de convivencia razonable,
con separacion de ambitos, reconocimiento de la li-
bertad religiosa en toda su amplitud y pleno derecho
a actuar, segun sus propios criterios, por parte de las
Iglesias cristianas y otras confesiones religiosas. Sin
embargo, hechos recientes, hacen pensar que en Es-
pana vivimos con cierto retraso esa normalizacién, es-
pecialmente, cuando encontramos actitudes que am-
parandose en una legitima laicidad propia de una de-
mocracia madura, pretenden imponer sus puntos de
vista particulares sobre lo que puede y lo que no pue-
den hacer los grupos religiosos, y esto, a veces, con
una manifiesta voluntad de meterles el dedo por el

LUIS FERREIRO

Director de Acontecimiento

ojo, demostrando una mentalidad bastante intoleran-
te frente a cualquier expresion religiosa, a la que pa-
rece que de buena gana reprimirian si estuviera en
sus manos... piense el lector, sin ir mas lejos, en el
proyecto de una procesion atea un jueves santo. Des-
de aqui no tenemos nada en contra de una procesion
atea —si asi de devotos y piadosos del atefsmo son
esos ateos, adelante—, pero, jacaso no hay mas dias
en el aho para que las procesiones no coincidan y se
respeten mutuamente las personas y los grupos con
creencias contrapuestas?

Ese es el debate que traemos a estas paginas. Con
voluntad de didlogo, reconociendo que no todo el
dice jSefor, Sefor!, actlia segun la voluntad de Este,
afirmamos también la libertad de expresion, y la con-
vivencia en igualdad. Por ello, proponemos al lector
entrar en el debate, que podria abrirse a partir de es-
tas preguntas que hemos hecho a algunos tedlogos,
profesores, politicos, sin mucho éxito. De las res-
puestas enviadas (acontecimiento@mounier.org), ha-
remos una seleccion y, con permiso del lector, se ha-
ran publicas en estas paginas.

1. ¢Cudles son a tu juicio los conflictos mas impor-
tantes entre religién y Estado en la vida publica ac-
tual? ;Qué revelan sobre las posiciones de los ac-
tores? ;COmo crees que pueden superarse?

2. La relacién Iglesia-Estado, ¢puede plantearse en
términos cooperativos? ;En qué sentido y en qué
ambitos? ;Qué deberiamos cambiar para ello?

3. (Cémo entiendes que deben ejercer hoy la fun-
cion profética el cristiano vy la Iglesia?

4. iHay alguna exigencia moral a la que tenga que
ajustarse el politico cristiano o el cristiano en poli-
ticay a la que, en cambio, no tenga que ajustarse
el no-cristiano? ;Hay algo especifico por lo que la
actividad del politico creyente haya de distinguirse
de la actividad del politico increyente?

A las cuales anadimos la sugerencia de hacer co-
mentarios a alguno de los articulos que siguen, expo-
niendo su propio punto de vista.




Analisis

PRESENCIA PUBLICA DE LA RELIGION

AGUSTIN DOMINGO MORATALLA
Universidad de Valencia
http.//marineroet.blogspot.com

1. EL «RETORNO» DE LA RELIGION A LA VIDA PUBLICA

El papel de la religiéon en la vida publica es uno de los
problemas mas apasionantes de la teoria ética y la
practica politica. En el &mbito de las humanidades vy
ciencias sociales lo que ha centrado el interés de las
nuevas investigaciones no es la naturaleza y funcio-
nes que tiene la religion como elemento estructural
de la vida humana, sino la vuelta de las preocupacio-
nes religiosas al centro de la vida publica, esto es, el
retorno de la religién al primer plano de las investiga-
ciones epistemoldgicas, éticas y politicas.

Para el conjunto de tradiciones que forman parte
del arbol del personalismo comunitario no estamos
ante ninguna novedad y deberia preocuparnos la sor-
presa que puede causarnos esta vuelta o retorno de
la religion. A diferencia de otras tradiciones éticas vy
politicas, el personalismo comunitario no plantea la
religion como un fenédmeno sorprendente, raro y no-
vedoso, sino como una dimension estructural de la
vida humana. No soélo de la vida bioldgica de los indi-
viduos, sino de las trayectorias biograficas de perso-
nas, comunidades e instituciones. En realidad, lo que
nos sorprende es el caracter sorprendente que tienen
estos hechos para la gente que nos rodea, el hecho
de que los investigadores que nos rodean estén sor-
prendidos por la importancia de la religion, estén in-
quietos por su incapacidad epistemoldgica para afron-
tar los desafios que plantea vy, sobre todo, saquen a la
luz los presupuestos de sus teorias, propuestas y pro-
gramas. Ante este retorno surgen tres interpretacio-
nes relacionadas con la percepciéon del poder en sus
diferentes dimensiones:

a. Histérico-politica. Para quienes pensaban que los di-
namismos de la historia son lineales y evolutivos,
el retorno a la religién se plantea si no como una
simple vuelta conservadora al pasado, al menos
como una necesidad de no perder de vista lo que,
en otro tiempo superado, pasé con la religiéon. El

retorno a la religion no sélo marca un freno en el
progreso politico sino la posibilidad de un regreso,
la religion como amenaza conservadora para las
sociedades liberales.

Socio-politica. Fendbmenos sociales y politicos
como el incremento de las préacticas religiosas en
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todo mundo, la pertinaz presencia de motivacio-
nes religiosas en los cambios sociales, o incluso la
incorporaciéon de la variable religiosa en los cho-
ques, conflictos o alianzas de civilizaciones, han
exigido que nos planteemos lo que algunos han
llamado «poder» de la religién en la «esfera publi-
ca». Si no es un retroceso politico o amenaza con-
servadora, al menos es un importante cuestiona-
miento de los procesos sociales de ilustracion,
modernizacién y secularizacion.

c. Psico-politica. El retorno es una liberacién personal
de pulsiones reprimidas, de dogmas sociales pre-
sididos por la correccion politica y de principios
abstractos desenraizados del mundo de la vida. El
retorno es un ejercicio terapéutico de liberacion,
un ejercicio expresivo diferenciador, un ejercicio
de identificaciéon personal por el que se recibe un
consuelo, una felicidad y una sanaciéon existencial
gue no ha conseguido domesticar la razén instru-
mental. El retorno de la religién es una normaliza-
cion de la investigacién que evita las abstraccio-
nes de los expertos y hunde sus raices en el mun-
do de la vida de las personas.

2. PRESENCIA COMO CUESTIONAMIENTO DE LA
SECULARIZACION

La presencia de la religién en la vida publica también
se ha interpretado como un cuestionamiento de las
tesis filosoficas, teoldgicas y politicas sobre la secula-
rizacién. Segun estas tesis, las sociedades modernas
e ilustradas se caracterizan por romper los vinculos
con lo trascendente, lo sagrado y el misterio; en ter-
minologia de Max Weber, serian sociedades «desen-
cantadas». Los procesos de modernizacion se inter-
pretaban como procesos de desencantamiento y ra-
cionalizacién del mundo; la instalacién de los
ciudadanos en las sociedades de un bienestar que es
fruto de la ciencia y la técnica permite dar la espalda
a la religion. Los ciudadanos racionales y modernos
no necesitan acudir a las apariencias, los encantos y
las seducciones de las religiones. La razén humana
no necesita acudir a la trascendencia, permanece en
la propia inmanencia, en el propio tiempo humano, en
el propio «saeculum» o siglo, sin remitir la felicidad a
otro tiempo trascendente.

Un dato sorprendente en las investigaciones sobre
la secularizacion ha sido el hecho de que han sido los
mismos expertos de la secularizacion quienes han re-
conocido su error. Con la llegada del siglo xxi y la glo-
balizacién de los enfoques, el propio Peter L. Berger
ha planteado en 1999 la de-secularizacién del mundo.

En el &mbito de la filosofia politica han sido importan-
tes las posiciones de Paul Ricoeur, John Rawls, Jir-
gen Habermas y Charles Taylor, pensadores que se
han planteado «la secularidad» como problema. Este
cuestionamiento se ha realizado desde presupuestos
epistemoldégicos diferentes y por ello ofrecen visio-
nes enriquecedoras de los problemas que estén en
juego: modelos de racionalidad y confesiones religio-
sas, naturaleza y gracia, inmanencia y trascendencia,
estado totalitario y estado democrético, sociedad ce-
rrada y sociedad abierta, naturalismo cientifico y reli-
gion.

En el contexto europeo, el término secularidad es
entendido como laicidad y éste, a su vez, es confun-
dido con el de neutralidad. Esto lleva a una simplifica-
cion de los problemas y, por consiguiente, a una falta
de precision en los términos. Retengamos que la se-
cularidad es una nota o propiedad y la secularizacion
es un proceso. Con la misma raiz se ha construido
una ideologfa llamada «secularismo» que puede utili-
zarse no sélo para describir el proceso sino para in-
terpretarlo como una pérdida y un retroceso.

Interpretando con cierta libertad a Charles Taylor
en su libro A secular Age, podemos distinguir tres for-
mas de entender la secularizacién como proceso. No
son las Unicas pero su delimitacién nos puede ayudar
a clarificar los usos del término en diferentes contex-
tos.

a. Un proceso de separacion del poder politico del
poder religioso, incluso una separacion de ambitos
dentro de los espacios publicos. Una sociedad se-
cular es aquella que separa y distingue politica y
religiéon, lo propio del César y lo propio de Dios. El
orden civil recibe el nombre de «orden secular»
porque se ha desprendido de sus atributos o ras-
gos religiosos, puede funcionar como si Dios no
existiera (etsi Deus non daretur). Los procesos de
modernizacién social y politica europea han sido
procesos de separacion entre la Iglesia y el Esta-
do, entre las confesiones religiosas y los sistemas
politicos. Cuando esta separacién no se produce
estamos ante sistemas o regimenes politicos re-
gulados de manera «confesional». Por ejemplo, el
estado espafol anterior a la constitucion del 78
era un estado «confesional», es decir, sin separa-
cién y con identificacion del régimen-sistema con
una determinada confesién religiosa.

b. Un proceso de reduccién de la presencia de las con-
fesiones religiosas en los espacios publicos. Una so-
ciedad secularizada es aquella donde las confesio-
nes religiosas han reducido su presencia publica, lo
qgue puede llevar a convertirlas en religiones invisi-



bles, en terminologia de Thomas Luckmann. Esta
reduccion no ha supuesto una anulacion de las
creencias religiosas sino su privatizacion. La secu-
larizacion ha generado una privatizacion de las prac-
ticas religiosas vy, por consiguiente, un refugio en
ambitos que algunos consideran arbitrarios, irracio-
nales, emotivos, como carentes de valor para orga-
nizar la vida publica.

c. Un proceso de personalizacién de las creencias re-
ligiosas. La participacion en las practicas de una
confesion religiosa es el resultado de una opcién
personal, una opcion libre que se ha presentado
como alternativa entre otras muchas posibles. Se-
cularizacién puede ser sinénimo de personaliza-
cioén y opcidon personal, una fe libre y auténtica, re-
sultado de la autonomia personal. Entendida como
oportunidad de personalizacion, la secularizacién
es una oportunidad para la autenticidad de las
practicas religiosas que dejan de ser sélo hébitos
0 costumbres sociales y pasan a ser convicciones
personales o creencias firmes con las que delimi-
tar una figura propia en el conjunto de los imagi-
narios sociales.

3. LAICIDAD POSITIVA, ACONFESIONALIDAD Y
SOCIEDAD POSTSECULAR

La constitucién espafola de 1978 ofrecié una res-
puesta inteligente y madura a los procesos de secu-
larizacion acelerada de la sociedad espanola del fin de
siglo. El articulo 16 recoge tres afirmaciones: ninguna
confesion tiene caracter estatal, los poderes publicos
tendrédn en cuenta las creencias religiosas y estos
mismos mantendran relaciones de cooperacion con la
Iglesia catodlica (a la que se menciona explicitamente)
y las demés confesiones religiosas. Con esta férmula
se abandona el estéril debate sobre el caracter «lai-
co» del Estado espafiol y se opta por una férmula que
hoy llamarfamos de laicidad positiva.

Como ha sefalado Tomas Domingo en un trabajo
que pronto veréa la luz y que lleva por titulo Laicidad
positiva de confrontacion: la propuesta hermenéutico-
deliberativa de Paul Ricceur, esta formula —que ya ha
sido utilizada en repetidas ocasiones por Benedicto
XVl'y el propio Nicolas Sarkozy— tiene su origen en la
conceptualizacién de la laicidad que hace Paul Riceeur.
A diferencia de la laicidad que se remite a los poderes
publicos, hay una laicidad propia de la escuela publica
obligada a ser mas rica y respetuosa del pluralismo
social. La vida cultural de los pueblos que debe ali-
mentar los debates educativos no puede proceder de
la negacién, de la abstenciéon o de la privatizacion de
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las confesiones religiosas. Mientras la laicidad negati-
va o de combate se empena en anular las diferencias
religiosas identificindose como neutralidad o impar-
cialidad de los poderes publicos (o escuela publica),
una laicidad positiva o de confrontaciéon esté abierta al
pluralismo social, religioso y cultural.

La férmula constitucional de un Estado aconfesio-
nal se ajusta a una laicidad positiva porque los pode-
res publicos no se identifican con ninguna confesion
religiosa y no se desentienden del papel que las con-
fesiones desempenan en la vida publica. La neutrali-
dad de los poderes publicos puede entenderse como
imparcialidad ante las confesiones religiosas y no
como neutralizacion (anulacién, supresion o privatiza-
cion). Los defensores de una Europa laica, de una Es-
pana laica, de un Estado laico, de una escuela laica y
hasta de una sociedad laica no siempre estan pen-
sando en la imparcialidad de los poderes publicos
sino en la neutralizacién socio-politica, civica y cultu-
ral de las confesiones religiosas en los espacios poli-
ticamente administrados. En estos casos, parece
como si la funcion de los poderes publicos fuera la
anulacioén, supresién o privatizacion (cuando no la es-
tigmatizacién) del potencial semantico (interpretativo,
cultural, civilizatorio, emancipador) de las religiones.

Esta tendencia a neutralizar las confesiones reli-
giosas desde los poderes publicos no sélo promueve
una secularizacion de todos los espacios publicos
sino una sacralizacion o idolatrizacién de todos los
ambitos politicos o administrativos. Esta sacralizacién
e idolatrizacion de lo politico se presenta epistémica-
mente aséptica y cientificamente avalada, como si las
propuestas confesionales carecieran de valor cogniti-
vo. Los defensores de esta sacralizaciéon no tienen
mas remedio que aceptar el valor cultural y psicolégi-
co de las confesiones religiosas, pero se resisten a
que tengan un valor cognitivo para la vida publica.
Esta sacralizacién de la politica expresa una grave
confusién epistemolégica donde se confunden lo pu-
blico con lo politico y lo social con lo estatal. La moral
publica acabarfa identificAndose con la moral refren-
dada politicamente por los partidos y las administra-
ciones. Esta tendencia a neutralizar las confesiones
no es patrimonio de una izquierda laicista y antimo-
narquica; también hay una derecha moderna, ilustra-
da vy totalitaria incapaz de reconocer el potencial civi-
lizatorio de las confesiones religiosas.

El analfabetismo religioso en los diferentes grupos
politicos de nuestro pais los ha hecho incapaces para
el andlisis, el discernimiento y, sobre todo, para la
aplicacién de la propia constitucion de 1978. El deba-
te sobre la Educacién para la Ciudadania, sobre la vi-
talidad de las religiones en la escuela publica, sobre la
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presencia de los simbolos religiosos en la gestion de
las actividades escolares vy, sobre todo, la contribu-
cion de las diferentes confesiones religiosas al forta-
lecimiento de una moral publica viva, es uno de los
grandes desafios pendientes de nuestro pais. Ade-
més del ambito educativo, el analfabetismo se con-
vierte en ceguera cuando analizamos los niveles ar-
gumentativos en el &mbito de la bioética (principio, fi-
nal e instrumentalizaciéon de la vida personal), del
derecho penal (reparacién, perdén) o del conjunto de
las politicas sociales (matrimonio, familia, gestién de
afectos, dependencia).

Para evitar este analfabetismo, esta ceguera y esta
simplificacién es importante abrir los ojos ante la am-
plitud de los fenédmenos sociales, la gravedad de los
problemas vy la profundidad con la que las confesio-
nes religiosas responden a los desafios. El funda-
mentalismo no es patrimonio de las confesiones reli-
giosas porgue todos conocemos partidos politicos ce-
rrados, sindicatos dogmaticos, organizaciones
impermeables a la critica y personas intolerantes. En
los espacios publicos de deliberacion (opinidn publica
y publicada) se suele interpretar la presencia de la re-
ligién en la vida publica como un retorno del funda-
mentalismo, del dogmatismo o de la intolerancia,
como si no hubiera politicos, periodistas y académi-
cos fundamentalistas. En este sentido, las mentes
mas lucidas de la filosoffa social y politica de nuestros
dias han reivindicado la necesidad de incluir la religion
en la agenda publica. No sélo como variable sociolé-
gica sino como variable cognitiva para realimentar las
fuentes pre-politicas de la ética democratica. En lugar
de referirnos a sociedades seculares o secularizadas

debemos referirnos a sociedades postseculares. Nos
encontramos ante un paradigma nuevo donde la reli-
gién ya no puede ser pensada en los mismos térmi-
nos que los siglos anteriores.

En la sociedad postsecular no ha desaparecido el
debate sobre la secularizacion, la imparcialidad de los
poderes publicos en una democracia liberal o incluso
el debate sobre las apasionantes relaciones entre la
razéon y la fe. Como hemos mostrado en trabajos re-
cientes, se nos plantea un tiempo en el que debemos
repensar la relacién entre los minimos de justicia que
nos exige la democracia y los maximos de felicidad a
los que nos invitan las confesiones religiosas. Ahora
bien, se trata de repensar esta relacién como un ejer-
cicio de traduccion permanente al que no sélo esta-
mos obligados los creyentes sino al que estén obliga-
dos todos los ciudadanos. La fragilidad o fortaleza
epistémica no esta en un lenguaje particular, es decir,
no se trata de reconocer como candnica una razén se-
cular fuerte a la que deben traducirse las emociones
religiosas fragiles.

Si nos interesa una sociedad abierta, unas identi-
dades culturales reconstruidas narrativamente y unas
democracias blindadas contra el totalitarismo, enton-
ces estamos obligados a realizar permanentes es-
fuerzos de traduccion'. Esfuerzos para reconstruir una
racionalidad o cosmovisién personalizante que inte-
gre con discernimiento confesiones religiosas vy ra-
z6n(es) publica(s), esfuerzos para ubicarnos en un ho-
rizonte postsecular donde afrontar uno de los mayo-
res mitos de las nuevas y viejas ilustraciones: el mito
de la Gran Separacion.

1. Véase nuestro trabajo Ciudadania activa y religion. Las fuentes prepoliticas de la ética democratica. Encuentro, Madrid, 2011, 2.2
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LA LAICIDAD, EL LAICISMO,
LO PUBLICO Y LO COMUN

TEOFILO GONZALEZ VILA
Miembro del Instituto E. Mounier

obre laicidady laicismo, en Espana, por lo que pa-

rece, hablamos mas que pensamos. La impreci-

sion significativa que aqueja a esos términos y
los ambiguos usos a que estan expuestos reflejan la fal-
ta de claridad y distincién con que aparecen los mismos
conceptos correspondientes, faltos de contornos niti-
dos y sélidos. Para ofrecer muestras de usos inseguros,
ambiguos y aun disparatados de los indicados términos
en el espanol actual, hablado y escrito, la Unica dificul-
tad estaria en la seleccion de las méas llamativas entre
las innumerables que podrian registrarse’. Cuando al-
guien proclama que el Estado espanol es, constitucio-
nalmente, Jaico, o afirma (o grita o chilla) que debe ser-
lo de modo efectivo ya, a veces hay alguien cerca que
se considera mejor informado y se arriesga a precisar
que no es laico sino aconfesional. Lo cierto es, sin em-
bargo, que laico y aconfesional son términos ausentes
de la Constitucién espaniola (1978). Esta se limita a es-
tablecer: «Ninguna confesion tendra caracter estatal»
(CE art. 16.3, primer inciso), lo cual, ciertamente, per-
mite afirmar, a la inversa, que el Estado no tendréa ca-
racter confesional, esto es, que sera aconfesional. Por
otra parte, sin duda ha de considerarse /aico un Estado
cuyos poderes todos, segun expresa declaracion cons-
titucional, emanan del pueblo (CE 1,2), sin que esto sig-
nifique que sea ateo o /aicista (otro término que tampo-
co puede dejar de entrar aqui en juego). Y quien no tie-
ne reparo en aceptar el caracter aconfesional del
Estado, tampoco debiera tenerlo para aceptar la condi-

cion de laico o la laicidad de éste, en el sentido positivo
que estos términos albergan?. En todo caso, no es ésta
una mera cuestién de palabras (queestio de verbis),
pues, con ellas y a pesar de ellas, hemos de hacernos
con las realidades mismas a las que ahora tan impreci-
samente nos remiten. Aqui lo intentamos.

LAICIDAD, AUTONOMIA Y EL MONOPOLIO ESTATAL DE
LO PUBLICO COMUN.

Dos son, podemos decir, las «ideas» con las que la lai-
cidad aparece hoy vinculada de modo especial y funda-
mental: por un lado, la idea de la autonomia o autosufi-
ciencia de toda realidad mundana vy, en particular, del
Estado frente a cualquier presunta realidad «externa»—
transcendente; por otro lado, la idea de que lo publico
comun (condicién, soporte y garantia de la pacifica con-
vivencia en una sociedad pluralista y, en particular, plu-
rirreligiosa) se identifica necesaria y exclusivamente
con lo laico establecido, puesto, representado y garan-
tizado por la suprema instancia laica, el Estado.

LAICIDAD Y AUTONOMIA FUNCIONAL PROPIA DEL
ORDEN TEMPORAL

Ciertamente, la laicidad ha de concebirse, seguin una va-
lida féormula definitoria, como la autonomia del orden

1. Permitasenos alguna muestra de esa inseguridad y ambigledad. El 22 de junio de 2005, poco después de su eleccidon como papa,
Benedicto XVI en visita al Presidente de la Republica ltaliana pronuncia un discurso en el que se refiere en términos abiertamente
positivos a la condicién /aica del Estado. Al dia siguiente aquellas manifestaciones papales eran objeto de especial realce en los prin-
cipales periédicos. Segun anunciaba uno de ellos, espanol, con términos entrecomillados en su portada, el Papa aceptaba «un sano
laicismo del Estado», a la vez que, en péagina interior del mismo nimero aseguraba, con términos asimismo entrecomillados, que
el Papa acogia positivamente «una sana laicidad del Estado». «;En qué quedamos? ¢laicidad o laicismo?» se preguntarian los lec-
tores y pocos acudirian al texto original italiano para saber que el Papa hablaba de «laicidad». Tal vez informaciones tan poco cui-
dadas como ésta explican gue algin amigo de indudable ilustracion se me haya referido a la distincién de Benedicto XVI entre «lai-

cismo razonable vy laicidad agresiva» (j).

2. Gonzalez Vila, T. «Laico vy laicista, laicidad y laicismo: no sélo cuestion de palabras», en Acontecimiento n® 71, 2004/2, Afo XX pp.

43-49).
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temporal y, en particular de la esfera civil y politica (o del
Estado) respecto de la esfera religiosa y eclesiastica (o
de la Iglesia) pero no del orden moral®. Aunque es del Es-
tado de quien se predica especial y preferentemente la
laicidad, la autonomia en que ésta consiste le corres-
ponde como a una realidad del orden natural en el senti-
do en que ha de atribuirse en términos generales a to-
das las que integran el orden temporal (Concilio Vaticano
I, Gaudium et spes, n.36). En referencia al entero orden
temporal su autonomia se dirfa no tanto laicidad como
secularidad. Esa autonomia propia de las realidades tem-
porales, del Estado entre ellas, es la funcional u operati-
va que les corresponde en cuanto regidas y actuantes
mediante leyes «grabadas» en sus respectivas naturale-
zas por el Creador y, en virtud de las cuales, la actividad
de estas realidades puede ser explicada desde dentro, a
partir de la naturaleza de cada una de ellas, sin necesi-
dad de invocar fuerzas mégicas que se le superpongan
y las muevan desde fuera, cual «Deus ex machina». En
el mundo occidental pluralista democrético la indicada
autonomia del orden temporal y en concreto la propia
del Estado (bajo el nombre de laicidad) es hoy objeto de
generalizado reconocimiento en el que no sélo coincide
sino destaca la Iglesia misma. Pero llegar a entender y a
afirmar esa concepcién positiva de la autonomia del
mundo y, en particular, de la laicidad del Estado ha su-
puesto un largo, duro y aun sangriento proceso histérico
cuya memoria aun gravita y se trasparenta en el recelo
gue muchos todavia mantienen frente al mismo término
de laicidad*. Por eso puede decirse que la laicidad o, en
concreto, ese su reconocimiento constituye un valor
«adquirido» y «pertenece al patrimonio de civilizacién al-
canzado»®. Ahora bien, esa autonomia que corresponde
al Estado en virtud de su laicidad respecto de lo especi-
ficamente religioso doctrinal, cultual, institucional, la au-
tonomia que corresponde al César en «lo suyo», no pue-
de entenderse referida también a la esfera moral. Es
ésta una salvedad —volveremos sobre ella— que ha de
quedar clara y subrayada desde el principio frente a la so-
fistica pretension de incluir la esfera moral en la esfera
de lo religioso-eclesial para asf afirmar luego la autono-
mia, independencia o desentendimiento del Estado tam-
bién respecto de aquélla.

La laicidad lleva consigo la mutua independencia de la
Iglesia y del Estado, la clara diferenciacion funcional e

institucional entre lo especifico estatal y lo especifico re-
ligioso-eclesial y, si quiere asi decirse, la separacion no
hostil sino cooperativa entre ambas instancias en cuan-
to llamadas, de acuerdo con sus respectivas naturalezas,
a coordinarse operativamente con vistas a conseguir el
mayor bien de quienes son a la vez ciudadanos y fieles
religiosos y obligadas, por lo mismo, en Ultimo término,
a actuar conjuntamente al servicio del bien comun.

ESTADO LAICO, RELIGION LIBRE

Afirmar que al Estado le corresponde de suyo como
nota propia, natural, la laicidad es afirmar que el Estado
es de suyo laico. Y ciertamente lo es también en el sen-
tido de lego, en cuanto el Estado, en efecto, carece de
competencias, es incompetente, en asuntos especifi-
camente religiosos, en cuanto tales. Esto, sin embargo,
no impide que el Estado guarde con lo religioso funda-
mentales relaciones positivas, en atencién a las cuales
le incumben determinadas obligaciones y le correspon-
den determinadas atribuciones. Dicho en otros térmi-
nos, la laicidad no exige ni permite que el Estado se
desentienda por completo de lo religioso. A este res-
pecto es preciso dejar sentadas algunas consideracio-
nes bésicas. En primer lugar, corresponde sin duda y ha
de reconocerse al Estado competencia respecto de las
manifestaciones o vertientes sociales de lo religioso no
en cuanto religiosas sino en cuanto sociales, en aten-
cién al justo orden publico y, en general, al bien comun.
En relacién con la presencia de lo religioso en la socie-
dad, hemos de senalar también que el Estado, sin mer-
ma de su laicidad, puede, y en Espafia concretamente,
por mandato constitucional (CE 16.3), debe tener en
cuenta las creencias religiosas presentes en la sociedad
y mantener con las comunidades religiosas las consi-
guientes relaciones de cooperacioén, sin duda en aras
del bien de las personas que son a la vez ciudadanos y
creyentes y todo ello, ya se ha dicho, en aras del bien
comun.

Pero en el orden de las presentes consideraciones
hemos de prestar especial atencion a la decisiva rela-
cién que el Estado, precisamente en virtud de su laici-
dad, guarda con lo religioso en cuanto al Estado le in-
cumbe (es decir, en cuanto tiene la competencia paray

3. Nota doctrinal, de 24 de noviembre de 2002, de la Congregacién para la Doctrina de la Fe, sobre algunas cuestiones relativas al com-

promiso y la conducta de los catdlicos en la vida politica, n. 6.

4. Conviene, por eso, dejar sentada una afirmaciéon que, con ser obvia para los creyentes, se olvida: /o de Dios y lo del César son dos
modos distintos de ser todo de Dios» (Gonzélez Vila, Teofilo, «Lo que es del César: Laicidad y laicismo», en Fundacién Universita-
ria Espanola, Cuadernos de Pensamiento 20, Madrid, 2008, p.81). «Los martires cristianos en el Imperio Romano lo son por afirmar
la laicidad del César lo cual es a la vez, necesariamente, negarle la condicién divina al César» («Los principios teéricos del laicismon»,
en Jiménez, Lydia (dir), Laicidad y laicismo, Fundacién Universitaria Espafiola, Madrid, 2010, nota 56, pp. 187s).

5. Cf. Supra nota 6.



la obligacion de) garantizar las condiciones necesarias
para el efectivo ejercicio de la libertad religiosa, por par-
te de todos los ciudadanos, en pie de igualdad. De tal
manera es esto asf que hemos de ver la laicidad del Es-
tado como exigencia, condicion de posibilidad y garan-
tia de la libertad religiosa, esto es, de su efectivo ejerci-
cio por parte de todos en condiciones de igualdad. Son
diversas las particulares opciones que los ciudadanos
pueden adoptar ante lo religioso®. La libertad religiosa
consiste justamente en la inmunidad de toda coaccién
para optar por cualquiera de esas posibles diversas par-
ticulares opciones ante lo religioso’.Y es preciso subra-
yar que el Estado laico democratico en cuanto tal no es
neutral respecto de la libertad religiosa misma, sino que
ha de tomar partido a su favor en cuanto ha de recono-
cerla, proclamarla, defenderla y crear las condiciones re-
queridas para su efectivo ejercicio, al igual que ha de ha-
cer en relaciéon con las demés libertades publicas (la de
conciencia, la ideoldgica, la de expresion, la de ense-
Aanza, la de manifestacion, reunion, sindicacion...).
Ahora bien, justamente para garantizar a todos los ciu-
dadanos la efectiva posibilidad de ejercer esa libertad
en condiciones de igualdad, el Estado laico ha de ser
neutral en el sentido de rigurosamente imparcial res-
pecto de las posibles diversas particulares opciones
que los ciudadanos adopten en uso de su libertad reli-
giosa. A su vez, para guardar esa rigurosa imparcialidad
respecto de todas las posibles particulares opciones,
positiva 0 negativamente religiosas, de los ciudadanos,
el Estado ha de abstenerse de conferir caracter estatal
y asumir como propia cualquiera de esas posibles parti-
culares opciones religiosas o confesiones ciudadanas,
es decir, ha de mantener una clara aconfesionalidad. De
acuerdo con la relacion que, segun lo expuesto, se da
entre libertad religiosa y laicidad, no se trata sélo de que
porque hay laicidad (esto es porque se dé el caso de
gue estemos en un Estado que se atiene a las exigen-
cias de su laicidad) nos encontramos con que resulta
también respetada la libertad religiosa sino que habra
de haber laicidad porque ha de sery para que sea reco-
nocida y efectivamente respetada la libertad religiosa
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(pues la laicidad viene exigida por la misma libertad re-
ligiosa).

LAICISMO Y PRETENDIDA ABSOLUTA AUTOSUFICIENCIA
EXISTENCIAL DE LO MUNDANO.

Ahora bien, en el proceso histérico que ha llevado a la
afirmacion de la autonomia funcional propia de toda
criatura y ha supuesto asi una justa secularizacion® del
orden temporal, se han desarrollado a la vez corrientes
que llevan a la afirmacion de una autosuficiencia plena,
una absoluta independencia existencial del mundo res-
pecto de cualquier realidad «externa»-transcendente.
Esto supone ciertamente negar la condicién creatural
del mundo y profesar, siquiera implicitamente, el ateis-
mo o, en el caso menos radical, el agnosticismo. Esta
es la deriva del que podemos llamar secularismo® fren-
te a secularizacion y del que, en la particular vertiente
sociopolitica a la que ahora atendemos preferentemen-
te, llamarfamos laicismo frente a la laicizacion-laicidad.
El laicismo, en efecto, considerado en su fundante
fuente tedrica, supone la afirmacién de una plena auto-
suficiencia de la realidad mundana en general y, en par-
ticular, de la del Estado que aparece, dentro del orden
temporal, como Unica instancia capaz (en el sentido en-
titativo y legal) de determinar lo que es justo o injusto,
bueno o malo™. (Atendido el nivel metafisico al que per-
tenece, la afirmacion de absoluta autosuficiencia exis-
tencial del mundo representaria un ultralaicismo). La
concepcion laicista de la laicidad, radicalmente opuesta
a la positiva antes expuesta, es justamente la de quie-
nes en ella ven la exigencia y expresion, en relacién con
el Estado, de esa plena autosuficiencia existencial del
mundo. Al Estado le corresponderia: por una parte, la
autosuficiencia, implicita pero directamente atea, que
esa concepcion metafisica ultralaicista atribuye al ente-
ro mundo (y a cuantas realidades, entre ellas el Estado,
lo integran) frente a cualquier presunto transcendente;
por otra parte, ademés, dentro del orden mundano, la
plena autosuficiencia frente a cualquier otra instancia,

6. Por «lo religioso» entendemos, expuesto en términos, a nuestro juicio, suficientes para las presentes consideraciones, todo lo que
de una u otra manera (creencias/practicas rituales de culto/normas de conducta) se relaciona con el orden de lo numinoso trans-
cendente, fundamento Ultimo de la realidad, origen de todas las cosas, poder supremo sobrehumano, absoluto, fuente Ultima de
explicacion de la realidad, a la vez que fundamento y exigencia de unas pautas individuales y colectivas de comportamiento, cual-

quiera sea la forma con que en cada caso se concibe y representa.

En esta materia es fundamental la obra de Del Pozo Abején, Gerardo, La Iglesia y la libertad religiosa, BAC, Madrid, 2007.

Si entendemos por secularizacion precisamente la afirmacién-recuperacion de la autonomia natural de la realidad creada.
Secularismo es el término utilizado usualmente en inglés en los casos en que se suele decir /aicismo en espanol.

0. «La Laicidad es garantia para desarrollar los derechos de ciudadania ya que el Estado Democratico y la Ley, asi como la soberania,

= © N

no obedecen a ningun orden preestablecido de rango superior, pues la tnica voluntad y soberania es la de la ciudadania» (Consti-
tucion, laicidad y Educacién para la Ciudadania, Manifiesto del PSOE con motivo del XXVIII aniversario de la Constitucion, 5 de di-

ciembre de 2006. Cursivas nuestras).
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igualmente intramundana, en el orden de lo socio-politi-
co-moral. En virtud de esta autosuficiencia intramunda-
na, el Estado resulta sustraido al influjo de cualquier co-
rriente sociocultural moral que pudiera iluminar sus de-
cisiones y constituye la Unica instancia autolegitimada
para establecer, poner, de modo originario autarquico
cualquier norma (segun el supuesto del méas absoluto
positivismo juridico)'".

LAICISMO, OPCION (NEGATIVAMENTE) RELIGIOSA, PAR-
TICULAR Y ANTIDEMOCRATICA

Aunqgue persiste un uso, no ciertamente residual, del
término laicismo en un sentido positivo'?, cada vez, sin
embargo, parece més frecuente y extendido su uso en
sentido negativo, como posicién que se define, de uno
u otro modo, no ya frente o contra el clericalismo o una
indebida confesionalizacién, sino contra la religiéon mis-
ma o la presencia de lo religioso en determinados pla-
nos y espacios. Podemos hablar, en plural, de diversos
laicismos o diversas opciones laicistas o diversas va-
riantes o modalidades de la opcion laicista. Pero en cual-
quiera de sus formas —es preciso advertirlo, en primer
lugar— la laicista es una entre las diversas opciones par-
ticulares que pueden adoptarse ante lo religioso. Se tra-
ta, en efecto, de una opcioén religiosay particular. Es una
opcion religiosa en cuanto se define frente a lo religio-
so, sin que deje de serlo (religiosa) por el hecho de ser-
lo negativamente. Y es una opcién —esto ha de subra-
yarse— particulary, como tal, no puede pretender iden-
tificarse con la posicién general de imparcialidad que
corresponde, en virtud de su laicidad, al Estado en rela-
cién con todas las opciones religiosas ciudadanas (in-
cluida la laicista). En la esencia de la opcion religiosa par-
ticular laicista (en sus diversas variantes) esta la preten-
sién de que todas las demés opciones particulares
positivamente religiosas sean, de uno u otro modo, ra-
dical o atenuado, expulsadas del &mbito de lo publico,
entendido éste en sus diversos espacios y momentos.
La opcidn laicista pretende identificar su negatividad por
positiva exclusion de todas las demds opciones religio-

samente positivas con la negatividad por abstencion
propia del Estado que no asume como propia ninguna
de esas opciones, pero tampoco niega la legitimidad a
ninguna, puesto que ha de abstenerse de hacer suya,
oficial o estatal, cualquiera de ellas (incluida, por su-
puesto, la particular opcioén laicista). No es lo mismo no-
profesar-religion-alguna (como ha de hacer el Estado)
que profesar-la-no-religion o el-no-a-toda-religion (que es
lo que el laicismo hace y quiere que el Estado haga). Un
Estado que hiciera suya la opcién particular laicista, la
convertiria en confesion estatal y perderia asi su acon-
fesionalidad, su imparcialidad, laicidad. Y resulta asf que
el Estado laicista no seria un Estado laico... El laicismo,
en cualquiera de sus modalidades, aun la méas abierta,
niega, de uno u otro modo, la libertad religiosa®y, en la
misma medida, resulta antidemocratico. Cabria distin-
guir entre 1) la radical atea que quiere eliminar de la vida
humana lo religioso totalmente, 2) la que pretende en-
cerrarlo en lo privado y 3) la mas abierta, que lo admite
en el espacio publico, pero no en el proceso de forma-
cién de lo publico comun normativo.

LO LAICO, LO COMUN™"

La tercera modalidad laicista inmediatamente antes re-
gistrada se define, como se ve, por relacién al par con-
ceptual comun/particular. Lo comun, aquello sobre lo
que ha de asentarse la convivencia en una sociedad plu-
ralista democratica, no puede, «por definicidon», venir
determinado por ninguna de las plurales opciones parti-
culares, entre las que estan las religiosas, presentes en
la sociedad, sino que es por definiciéon lo laico. Lo co-
mun, en efecto, habré de ser necesariamente lo laico,
pues, como nos recuerdan los laicistas més evolucio-
nados y demdcratas, laico es, de acuerdo con su mis-
ma etimologia, lo propio de todos los integrantes del
laos (del griego laos = pueblo) y, por lo mismo, /o co-
mdn a todos ellos. Eso laico por comdn y comun por lai-
co es, en cuanto tal, neutral respecto de cualesquiera
diferencias gue no pongan en cuestion precisamente lo
comun, es decir, el acervo de supuestos, ideas, princi-

11. Se dird que, en todo caso, ese Estado incorpora en si la voluntad del pueblo, de la sociedad misma, reflejada en la mayoria parla-
mentaria. Esto, sin embargo, no harfa sino referir a la Mayoria y aun a la misma unanime Totalidad parlamentaria absoluta la cues-
tion de si no hay nada que se sustraiga al poder de ésta o, por el contrario, ese Poder (Estado-Parlamento) tiene su soporte efecti-
vo en la aceptacion de determinadas verdades y exigencias constitutivas preconstitucionales, pre-politicas, pre-juridicopositivas (Teo-
filo Gonzélez Vila, «Sobre lo laico y lo comun», en Didlogo Filoséfico 72 (2008) pp. 405-428).

12. En sentido positivo, el laicismo seria «el movimiento intelectual, politico y ciudadano que ha defendido y defiende la libertad y au-
tonomia de la conciencia, la neutralidad religiosa del Estado, la igualdad de todos como ciudadanos y en cuanto tales, la soberania
popular, el ideal democrético liberal y las politicas e instituciones precisas para hacer efectivos plenamente esos valores, principios
y exigencias». Ese seria el sentido del que habria que considerar auténtico laicismo atendidos sus origenes histéricos (Gonzalez Vila,
Teofilo, «Sobre lo laico y lo comun», en Didlogo Filoséfico 72 (2008) pp. 405-428, p. 413).

13. Tal como la define y proclama la Declaracion Universal de los Derechos Humanos, de la ONU (1948) en su articulo 18.

14. V. Gonzaélez Vila, Tedfilo, «Sobre lo laico y lo comun», en Didlogo Filosofico 72 (2008) pp. 405-428.



pios, valores, que, por racionales y en tanto que tales,
universales, se imponen por si mismos a todos y que,
en todo caso, es lo efectivamente aceptable / aceptado
por todos y por lo mismo susceptible de ser legitima-
mente impuesto a todos como exigencia normativa co-
mun a todos. Eso comun es lo que el Estado, instancia
laica por antonomasia, de todos y para todos, ha de pro-
teger, defender y, en Ultimo término, establecer, «po-
ner» e imponer coactivamente mediante la integracion
de sus fundamentales exigencias en el ordenamiento
juridico. Son esas fundamentales exigencias de lo co-
mun las que el laicismo, en Ultimo término, invocara
para sostener sus especificas pretensiones, especial-
mente en el ambito educativo y, de modo general, en el
axiolégico-moral y juridico-positivo. Este laicismo de lo
comun responderia a una, llamémosla asi, teoria gene-
ral de la laicidad positiva que vendria a hacer coincidir las
exigencias de ésta con las del ideal democratico que, a
su vez, no serian sino las del principio de laicidad segun
se concibe en Francia como determinante constitutivo
de la Republica™. No serd, con todo, dificil advertir que
no es en lo comun sino en lo no-religioso donde el lai-
cista pone, en Ultimo término, realmente la esencia de
lo laico. Veamos. De acuerdo con su propio discurso eti-
moldgico, no podria negarse la posibilidad de un /aos,
de un pueblo, en el que sus integrantes todos profesa-
ran libremente la misma opcién religiosa y donde, por lo
mismo, esa opcién constituiria elemento cardinal de lo
comun. Estarfamos asf en una sociedad homogénea,
comun, laicamente religiosa. Pero no parece que el lai-
cista de lo comun se detenga ni a considerar siguiera
semejante «paraddjica» hipétesis, con lo cual quedara
en evidencia que lo laico no estd, para él, en ser lo co-
mun sino en ser lo no-religioso™. A partir del hecho de
las diferencias religiosas existentes en una sociedad y
de la condicién de particular que corresponde a cada
una de ellas, el laicista concluird, con grave incorreccion
l6gica, que lo no-religioso, solo por tal, es lo comun vy
como tal susceptible de ser legitimamente impuesto a
todos'. Olvida que las opciones no-religiosas no son
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menos particulares que las religiosas. Y que si a unos
les estuviera vedado hacer valer publicamente sus con-
vicciones religiosas por particulares, ajenas a lo comun,
también habria de estarles vedado hacer valer las suyas
a los que las tienen no-religiosas. Todos tenemos con-
vicciones™ (pues no dejan de serlo las no-religiosas) v,
sociolégicamente, tan particulares unas como otras™.
Por todo esto, si frente a la segunda de las opciones lai-
cistas antes registradas era preciso afirmar que /o pu-
blico no se agota en lo estatal, hemos de advertir aho-
ra que lo particular no se agota en lo religioso.

ESTADO LAICO Y «PUESTA» DE LO COMUN

Todavia no hace muchos afnos se daba por seguro el
triunfo total del laicismo y por inevitable, como rever-
so de éste, la total desaparicién publica de lo religio-
so. Contra aquellos prondsticos, hoy lo religioso re-
cupera una presencia publica cada vez més segura,
rica y pujante. Esto, sin embargo, no parece poner en
cuestion la legitimidad del monopolio estatal de lo co-
mun, sino que vendria a robustecerlo, a hacerlo cada
vez mas claramente imprescindible. Si ninguna op-
cion particular puede legitimamente imponerse al
todo, pareceria que, en efecto, sélo el Estado estd en
condiciones de sentar las bases comunes donde pue-
da asentarse la pacifica convivencia sociopolitica, sin
atender a las aportaciones morales socioculturales
provenientes de las diversas corrientes existentes en
la sociedad. Absolutamente independiente y sobera-
no, Unica fuente legitima de la moral comun doblada
en Derecho positivo seré el Estado el que dicta lo jus-
to y lo injusto, lo bueno y lo malo y aun lo verdadero
y lo falso en todos los érdenes. Ese Estado no seria,
con todo, segun el laicista, un estado-dictador-totali-
tario en cuanto no hace sino atenerse a la voluntad
del pueblo democraticamente expresada. Voluntad
del pueblo, sin embargo, no lo olvidemos, es el nom-
bre democratico de la voluntad de quien, individuo o

15. Cf. Informe Stasi (texto original accesible a partir de www.elysee.fr).

16.

Se dird que la hipotesis de una sociedad religiosamente homogénea (que puede a la vez ser democratica) se sitta fuera del caso de
la sociedad pluralista al que aqui se atiende. Asi es, pero eso no obsta para que con ella se nos revele como para el laicista /o laico
es antes lo no-religioso que lo comun.

. Cabe pensar que, de hecho, el laicista empieza por tener ya identificado realmente lo laico con lo no-religioso para en un segundo

paso identificar luego etimoldgicamente lo laico con lo comun vy, para a partir de ahi, concluir, incorrectamente, que lo no-religioso
es lo Unico realmente comun. (Violar asi una regla fundamental del razonamiento al emplear término medio (laico) en dos sentidos
diferentes (real, por un lado, y nominal-etimolégico).

. «Todos tenemos convicciones», como insiste en recordarnos Ollero, Andrés, Un estado laico. La libertad religiosa en perspectiva

constitucional, Ed. Aranzadi, 2009, pp.30 ss.; o: Laicidad y laicismo, UNAM, 2010, pp. 264s.

. Se equivoca quien pretenda que la opcién no-religiosa, aunque socioldgico-cuantitativamente particular, serfa en todo caso, por su

contenido, cualitativa, esencialmente comun, en cuanto desprovista de toda referencia particulary, por eso abstracta, desencarna-
da. Salvo que pretendamos identificar lo no-religioso con el vacio (algo que no cabe temer que el laicista pretenda), la ausencia de
una determinacion religiosa no significa ausencia de otras, de otra indole, que serdn necesariamente particulares.
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colectivo, actla en cada momento como poder ab-so-
luto, esto es, suelto frente a cualquier presunta exi-
gencia objetiva anterior y superior a tal omnimoda Vo-
luntad.

Y al Estado —podréa precisar el laicista— habra de
reconocerse la condicién de instancia Unica legitima-
da para poner lo comun (aun si no se profesa una ex-
presa metafisica estatolatrica), por la mas cercana y
practica razén de que el Estado, en virtud de su laici-
dad, es justamente la Unica instancia desembarazada,
«limpia» aun de la més imperceptible mota confesio-
nal. La laicidad resultaria asi la condicién y garantia de
la existencia de un espacio comun de encuentro en-
tre los diferentes que integran una sociedad que por
eso se dice pluralista. Sin embargo la laicidad asi en-
tendida no se constituye en fuente positiva de lo co-
mun sino que se queda en un simple estar vacia de
particularidades. Y aqui es donde se produce el jsu-
til? fraude objetivo consistente en hacer pasar por ob-
jetivamente comun lo particular caracterizado por no
albergar nota religiosa alguna, por simplemente vacio
de religiosa particularidad alguna. Pero es evidente
gue no puede aceptarse como comun sin mas lo par-
ticular no-religioso de quienes pueden desde el Poder
imponerlo normativamente como comun.

La cuestion estd, una vez mas, en si la mayoria o
aun la unanime totalidad parlamentaria en cada mo-
mento puede decidir aun en asuntos «fundamentales»
del derecho, en los que esta en juego «la dignidad del
hombre y de la humanidad» sin que haya de atender a
un orden objetivo, natural racional, de exigencias mo-
rales individuales y colectivas, sin respeto a la «ecolo-
gla» de la naturaleza humana a la que apelaba en sep-
tiembre de 2011 Benedicto XVI en su discurso ante el
parlamento aleman® para plantear una cuestiéon que no
podria aceptarse que no fuera en modo alguno al me-
nos objeto de riguroso debate publico.

PROCESO PUBLICO DEMOCRATICO DE DEBATE
RACIONAL EN BUSCA DIALOGAL DE LO COMUN

La determinacién positiva democratica de lo comun
ha de ser resultado de un proceso publico de debate
racional del que no puede quedar excluida en absolu-
to la voz de los creyentes aunque éstos y sus conciu-

dadanos hayan de emplear el lenguaje comun de una
argumentacién racional como tal inteligible para to-
dos. Y si esto exige que el creyente traduzca sus po-
siciones al lenguaje comun racional, tampoco puede
hacerse callar a quienes no estén en condiciones de
efectuar esa traducciéon cuando ésa es posible y entre
todos, creyentes e increyentes, puede llevarse a cabo
mediante un proceso de intercambio de ensehanza-
aprendizaje. Ni se puede negar la exigencia de comun
fundamentacion natur-racional del estado democrati-
co de derecho ni éste puede negar la libertad religio-
sa (con todas sus consecuencias) sin autonegarse.
Asi pues la determinacién positiva de lo comun no
s6lo no exige prescindir, sustraerse, a toda posible
exigencia objetiva pre-, supra-estatal, sino que, por el
contrario, ha de alimentarse y configurarse a partir de
todas las previas fuentes de moralidad y sentido pre-
sentes en la sociedad, a través de ese debate publico
en el que todas las voces deben estar presentes y de-
jarse ofr en términos de argumentacion racional o a
ésta traducibles en lenguaje comprensible para la ge-
neralidad de los ciudadanos)?. Quiere esto decir que
la determinaciéon de lo comun no podré ser jamas, si
ha de ser moral y democratica, imposicion de lo parti-
cular del César (sea un individuo o un parlamento de-
mocratico) sino que ha de pasar por la busqueda co-
munitaria dialogal que nos lleve a converger en la afir-
macién de unas exigencias comunes gue no son
validas porque lleguemos todos a afirmarlas sino que
hemos de afirmarlas porque son vélidas en siy como
tales se nos presentan.

Por otra parte, esas diversas fuentes de moralidad,
de sentido, de fundamentacién legitimadora de la con-
vivencia democratica traen sus aguas desde muy lejos
y desde hace mucho, aguas recogidas por una secular
sabiduria humana en todas las culturas, aguas que
transparentan en la razén humana las exigencias de la
propia naturaleza y saltan fecundas cordialmente pro-
pulsadas hacia una comunidad siempre en tension,
siempre naciente, siempre deseada, siempre buscada,
nunca consumada en este eén. Porque este conflicto
siempre lo tendremos con nosotros y cada generacion
habré de vivir y amar con él (V. BXVI, Spes Salvi, nn.

24s.).

20. http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/speeches/2011/september/documents/hf_ben-xvi_spe_20110922_reichstag-ber-

lin_sp.html

21. A este respecto han de tenerse especialmente en cuenta las posiciones de Rawls y Habermas, asi como las de otros autores a los
que dedica su atencién la excelente obra de Domingo Moratalla, Agustin, Ciudadania activa y religion. Fuentes pre-politicas de la éti-
ca democrética, Ednes. Encuentro, Madrid, 2011. En ella puede el lector encontrar la bibliografia fundamental correspondiente. V.
etiam Contreras, F.J y Poole, D., Nueva izquierda y cristianismo, Ednes. Encuentro, Madrid, 2011; Ollero, Andrés, oo.cc.
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LA EDUCACION MORAL
DE LOS CIUDADANOS

FELIX GARCIA MORIYON
Catedratico de Filosofia

odas las sociedades, en todas las épocas de la

historia, se han planteado de un modo u otro la

educacion de sus miembros y mas en particu-
lar la educacion moral de los mismos. Se trata, por
tanto, de una invariante cultural, aunque la forma con-
creta de llevarla a la practica cambia, como no podia
ser menos, de una cultura a otra. Es la propia especi-
ficidad del ser humano la que exige ese proceso de
educacion que puede ser entendido también como
proceso de socializacion. Nacidos en el seno de so-
ciedades complejas, el aprendizaje de la vida social
requiere un largo proceso que exige también una lar-
ga infancia, hecho insélito en otras especies anima-
les, incluidas las mas préximas evolutivamente a
nuestra especie. Por otra parte, en el proceso educa-
tivo ha estado siempre implicada la sociedad en su
conjunto o, como se dice con frecuencia, a los nifos
los educa toda la tribu.

La educacion en general incluye una ingente canti-
dad de informacién y de procedimientos gracias a los
cuales los nifios y adolescentes van a poder integrar-
se de manera responsable y creativa en la cultura a la
que pertenecen. Van a familiarizarse con practicas cul-
turales especificas, que abarcan desde la comida has-
ta el vestido y abarcan igualmente practicas religio-
sas, instituciones sociales y reglas de parentesco, en-
tre otras muchas. El proceso educativo de los seres
humanos adquiere una relevancia especial durante la
infancia y primera adolescencia, etapa de gran plasti-
cidad personal que completa el proceso de madura-
cion general del ser humano. Estamos hablando, por
tanto, de un periodo que dura mas o menos desde el
nacimiento hasta los 14 ¢ 16 anos, aunque la época
actual se caracteriza por haberlo prolongado hasta los
18 6 20 anos, e incluso mucho més para las personas
que tienen que ocupar posiciones de alto nivel dentro
de la sociedad. Rasgo propio también de nuestra es-
pecie es que en cierto sentido el proceso educativo
no se cierra nunca y los seres humanos mantenemos
la curiosidad a lo largo de toda la existencia, por lo que

casi todas las culturas asocian la sabiduria, etapa més
elevada de desarrollo personal, a edades muy avan-
zadas, incluso a la vejez.

Por otra parte, la educacién intenta mantener
siempre un cierto equilibrio entre la integracion, lo
que exige que los nifos interioricen un conjunto de
practicas que definen la identidad de la cultura propia,
y la innovacién, lo que hace necesario que los nifos
aprendan igualmente con flexibilidad y apertura men-
tal para poder de ese modo adaptar lo aprendido en
la infancia a las nuevas condiciones que se van a dar
en su vida adulta. Las sociedades nunca son entes
estables y cerrados sino més bien inestables o diné-
micos y abiertos. Con excesiva frecuencia y de forma
especial en la educacién més general aplicada a la to-
talidad de la poblacién, el esfuerzo integrador ha pre-
valecido sobre el esfuerzo innovador y por eso se in-
siste en exceso en la exigencia de adaptacion obe-
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diente como dimensién més valiosa del comporta-
miento de los educandos. Siguen siendo muchos los
adultos que valoran como virtud de los nifos la docili-
dad.

En el amplio campo de la educacién, la educacion
moral ocupa un lugar central. Podemos entenderla en
el sentido muy general de aprender las normas de
comportamiento que rigen la vida en comunidad, y
que estan presididas por la busqueda de la felicidad
personal y comunitaria y por el cumplimiento de las
normas que definen el bien y el mal. Segun los estu-
dios mas recientes, los nifos distinguen con claridad
desde los dos o tres afos entre las reglas morales y
las reglas sociales, sabiendo que las segundas son
convencionales y facilmente modificables, mientras
que las primeras tienen un nivel de exigencia que las
convierte en mas permanentes y casi inmodificables.
Los actuales estudios de psicologia de la evoluciéon
avalan la afirmacion de que las normas morales fun-
damentales estan arraigadas en nuestra naturaleza
tras millones de afos de evolucion. Corresponde a
cada sociedad especifica realizar las adaptaciones
pertinentes de esas normas fundamentales, creando
cédigos de valores que orientan el comportamiento
de sus miembros. Facilmente podemos entender que
la vida social y la vida personal dependen directa-
mente de las reglas morales existentes, pues sin
ellas nuestro comportamiento estaria desorientado y
posiblemente también des-moralizado.

Existe, por tanto, un &mbito de la moralidad y exis-
te igualmente un proceso de educacion moral. La dis-
cusion se centra por tanto en algunos aspectos espe-
cificos que tienen que ver sobre todo con quién se
hace cargo en concreto de la educacién moral y cua-
les son los contenidos basicos de la misma. No voy a
remontarme en estos momentos a los inicios de la
humanidad; me voy a centrar en el periodo que en Es-
paha comienza en 1812 con la elaboracién de la Cons-
titucién de Cadiz, momento en el que se inicia la or-
ganizacion de la sociedad y la politica espafola de
acuerdo con los principios de las democracias parla-
mentarias representativas que se imponen méas o me-
nos en esas fechas en todos los paises de nuestro
entorno cultural. Grosso modo, podemos admitir que
el proceso de organizacion democratica de la socie-
dad esta cerrado en sus lineas generales y basicas en
1931, cuando se reconoce a las mujeres el derecho al
voto. El debate acerca de los rasgos fundamentales
de una democracia genuina sigue abierto todavia hoy,
pero sin menoscabo de esos principios béasicos que,
por otra parte, costé conseguir.

Pues bien, ya en 1812 se plantea la discusiéon en
torno a los dos problemas antes mencionados: quié-

nes tienen la responsabilidad en la educacién moral y
cuéles son las normas basicas morales que deben ser
transmitidas. Estaba claro que los destinatarios eran
todos los ninos y nifas. Y se plantea sobre todo por-
gue en esos momentos nace el proyecto de una edu-
cacién formal universal, gratuita y obligatoria, dirigida
por el Estado. Esto es, nace el sistema educativo tal
y como hoy lo conocemos. Avanza sin duda lenta-
mente y hay que esperar a 1970 para que se cumplan
de hecho los tres requisitos. Hasta aquella época, la
escolarizacién habfa sido minima, afectando a una
parte muy pequena de la poblacién. La educaciéon mo-
ral, por tanto, se hacfa de manera difusa, o informal si
empleamos la terminologfa educativa reciente.

Hasta esa fecha, la educacién moral la impartia
casi en exclusiva la Iglesia Catélica y se identificaba
dicha educacion con la educacion religiosa que inclufa
la educacion moral seguin los mandatos o consejos
evangélicos. En principio, bastaba la catequesis pa-
rroquial, en especial la dedicada a preparar a los nifos
para la primera comunién, lo que inclufa prepararles
para recibir también el sacramento de la penitencia.
Los diez mandamientos mas los mandamientos de la
Iglesia y las obras de misericordia constitufan el nu-
cleo de principios morales que debian interiorizar los
ninos. El Concilio de Trento habia dado unidad vy rigor
a esta formacion, en especial con la edicién del Cate-
cismo Romano en el que se basaban los catecismos
que fueron elaborados justo después, los famosos de
Astete (1599) y Ripalda (1618) utilizados en Espana
sin interrupcién hasta el siglo xx.

Junto a la labor educadora de la Iglesia estaba la
que ejercian la familia y el entorno inmediato. Los
contenidos no eran muy diferentes, pues el catolicis-
mo era la religion oficial y era profesado por préactica-
mente la totalidad de la poblacién. A los principios ca-
télicos se unfan otros principios morales o pre-mora-
les que configuraban la mentalidad social de la época,
muy vinculada a valores como el honor y la obedien-
cia completa a la voluntad del monarca.

La irrupcion de la democracia exigia cambiar el mo-
delo. Desde el principio, el nuevo Estado tuvo claro
que la educacion en general y también la educacion
moral en particular era asunto suyo y debia ejercer el
control total de la misma. Todo el largo proceso de
instauracién de un sistema educativo, que se produ-
ce con gran lentitud en Espafna, supone un progresi-
vo incremento del poder del Estado sobre la educa-
cién, que se concreta en la elaboracion de los planes
de estudios y en la expedicion de los titulos académi-
cos, asi como en la formacién y acreditacion del pro-
fesorado y en la imposicion de un marco general de
reglamentos disciplinarios internos para ser aplicados



en los centros educativos. Nada de eso existia con
anterioridad y hubo que ir credndolo poco a poco, su-
perando las resistencias que ofrecfan algunas institu-
ciones, en especial la Iglesia, y la propia poblacion.

Es muy importante tener presente todas estas di-
mensiones. Con cierta frecuencia se suele reducir el
problema de la educaciéon moral a la presencia espe-
cifica de una asignatura destinada a ese objetivo. La
relevancia y el alcance de la reciente discusion en
este pals en torno a la asignatura Educacién para la
Ciudadania y los Derechos Humanos son una prueba
fehaciente de la importancia que las instituciones vy
los particulares conceden a esta asignatura. Sin em-
bargo, el nucleo fuerte de la educacién moral que im-
parte el sistema educativo estd mas bien en los as-
pectos sistémicos del mismo: planes de estudios, re-
glamentos de régimen interno vy titulaciones. Si bien
la Iglesia, y algo menos las familias, han mantenido
un cierto protagonismo en la presencia de la asigna-
tura y en el disefo de la misma, no ha ocurrido lo mis-
mo con los otros aspectos que desde la segunda mi-
tad del siglo xix ya estaban practicamente en poder
del Estado, que los consideraba cuestiones centrales.

Efectivamente, el sistema educativo se propone,
con su funcionamiento interno, imbuir en la mente de
los nifos y las ninas un determinado modelo de com-
portamiento, en el que la disciplina, la neta distincion
entre tiempo de trabajo y tiempo de ocio, los horarios
rigidos, la obediencia completa a los superiores..., y
otros aspectos igualmente relevantes, han sido ejes
moralizadores de nifios y adolescentes. La implanta-
cion de la escuela graduada en los anos veinte del pa-
sado siglo es un paso decisivo en la configuracion de
un especifico tipo de escuela muy en consonancia
con la consolidacion de una sociedad industrializada
en la que se generaliza el trabajo asalariado en el sec-
tor industrial. Y los reglamentos de régimen interno,
hasta llegar a la reciente legislacion sobre la autoridad
del profesorado, han tendido a reforzar totalmente la
autoridad de los adultos, ensenando a los ninos a obe-
decer a sus superiores sin apenas capacidad de répli-
ca.

Este Ultimo aspecto parece completamente refido
con lo que debiera ser central en una sociedad de-
mocratica: la formaciéon de personas con capacidad
de un pensamiento auténomo y critico, esto es, de
ciudadanos ilustrados para evitar las derivas autorita-
rias contra las que se rebel6 la burguesia y garantizar
un sistema politico democrético. Por eso mismo, du-
rante todo este periodo ha existido una valiosa co-
rriente pedagogica que ha procurado insistir en la for-
macién del espiritu critico de los nifos, articulando
modelos organizativos en los centros educativos y en
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las aulas compatibles con ese objetivo formativo. En
general, esa corriente ha sido minoritaria, por mas
que a partir de los afos sesenta del siglo pasado, y de
manera expresa en numerosos trabajos de institucio-
nes internacionales preocupadas por la educacion
para la democracia, se insista constantemente en ese
enfoque. Incluso la sentencia del Tribunal Supremo
de Espana del ano 2010 para resolver el tema de la
objecion de conciencia de algunas familias a la asig-
natura de Educacion para la Ciudadania va en esa li-
nea, como también van las orientaciones genéricas
de todas las leyes educativas desde 1980 en adelan-
te.

Hay todavia algo mas importante en la educacién
moral que proporciona el sistema educativo. Los sis-
temas democraticos proclaman la igualdad de todos
los ciudadanos y al mismo tiempo reivindican un mo-
delo de organizacion social basado en la libertad, la
igualdad y la fraternidad. En ese contexto, un princi-
pio bésico de la legitimidad moral del sistema lo cons-
tituye la presencia del principio de igualdad de opor-
tunidades aplicado en el sistema educativo. Cualquier
nino, independientemente de su origen social, debe
poder acceder a los puestos més elevados de la so-
ciedad basado en su propio mérito. El sistema edu-
cativo es el encargado de garantizar que ese principio
se aplica y acreditar posteriormente que una persona
esté capacitada para ejercer puestos relevantes en la
sociedad basada en sus logros académicos. Es el lla-
mado principio meritocratico que garantiza y legitima
la movilidad social. Cierto es que son muy fuertes y
fundadas las criticas que senalan el incumplimiento
sistematico de este principio, alegando que de hecho
el sistema legitima las desigualdades de partida, pero
esta discusién no menoscaba la importancia para la
educacion moral de la igualdad de oportunidades.

Como he dicho, el Estado democrético desde muy
temprano tuvo claro que debia controlar esa funciéon
moralizadora (o en sentido amplio, socializadora o de
control social) del sistema educativo. Y sin duda ha lo-
grado imponer esos objetivos. Eso no quita para que
se sigan manteniendo la polémica y el conflicto en
torno a la educacion moral. Frente a esta pretension
estatal se levantan, en primer lugar, determinadas
instituciones que exigen igualmente su participacion
activa. La mas importante, por su influencia social, es
la Iglesia Catolica. Su gran logro en estos momentos
ha sido consolidar la implantacién de la ensefanza
concertada, gracias a la cual puede mantener su tarea
educadora entre la poblacién en general y no sélo en-
tre las clases sociales adineradas. Ademas, los cole-
gios catdlicos han conseguido que la Administracién
acepte el ideario de centro que legitima que los cen-
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tros educativos mantengan unos reglamentos de fun-
cionamiento muy coherentes con el ideario moral que
pretenden transmitir. Por Ultimo, todavia mantiene la
presencia de la asignatura de religion confesional, si
bien esta asignatura desde el punto de vista de la
educacion moral desempenfa un papel bien secunda-
rio.

Un segundo foco de conflictos lo constituyen las fa-
milias. El conflicto se planteé de ese modo desde el
principio con la resistencia pasiva en muchas zonas de
la poblacién a la escolarizaciéon de los nifos, provoca-
da por causas complejas. A comienzos del siglo xx, la
Iglesia apoy?¢ las reivindicaciones familiares convenci-
da de que las familias apoyarian su protagonismo edu-
cativo, y en gran parte asf fue y ha vuelto a ser en re-
cientes polémicas. Hoy dia se manifiesta, todavia de
manera muy incipiente pero con un lento crecimiento,
en el rechazo explicito a la escolarizacién apoyado en
motivos ideoldgicos. Crece el nimero de familias que
no desean que sus hijos sean adoctrinados en la edu-
cacion obligatoria. Es lo que se llama movimiento en
favor de la desescolarizacion, que ya es legalmente re-
conocido en diversos paises de Europa.

Un tercer foco de conflictos, aunque en estos mo-
mentos tiene bien poca relevancia, en gran parte por

estar ya bastante garantizada, es la libertad de cate-
dra del profesorado. La batalla fue muy dura en otros
momentos de la historia de Espafa, pero aqui y aho-
ra podemos considerar que nada se opone a que el
profesorado tenga libertad de cétedra y pueda orien-
tar la ensefianza que importe como considere oportu-
no. El marco legal es ya lo suficientemente restrictivo
como para no temer que esa libertad pueda traducir-
se en practicas docentes que atenten contra los prin-
cipios constitucionales.

En todo caso, creo que parte de estas polémicas
se resolverfan si se tomaran en serio dos principios
de la educacién moral que son sobradamente conoci-
dos, pero muy escasamente aplicados. El primero de
ellos es conceder al nifo y al adolescente el protago-
nismo de su propio proceso de aprendizaje, desta-
cando que el papel de los adultos consiste en propor-
cionales el contexto y los instrumentos necesarios
para su crecimiento moral. El segundo es considerar
gue una genuina educacién moral nunca debe adoc-
trinar ni impartir moralinas, sino proporcionar a los ni-
Aos y adolescentes los conocimientos y las compe-
tencias que les van a permitir crecer como personas
morales adultas, libres y responsables.
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s posible que la ley positiva y la conciencia indi-
vidual entren en conflicto. Chocan asi dos prin-
cipios: el principio de legalidad o imperio de la
ley consagrado en el articulo noveno de nuestra
Constitucion, que nos obliga a cumplir forzosamente
las leyes positivas; y el principio de libertad individual,
valor superior del ordenamiento segun el primer arti-
culo de la misma, la cual ademas ordena que los po-
deres lo hagan real y efectivo (articulo 9) y consagra
la libertad de conciencia en sus articulos 15y 16. Esta
conclusiéon también es vélida en democracia, ya que
bien y mal naturales no dependen del capricho de la
mavyoria, de la misma forma que no proceden de ella
la verdad vy la falsedad. Es un hecho que hay normas
aprobadas por Parlamentos democraticos que bordean
peligrosamente la linea que separa el bien y el mal na-
turales, y en algunos casos concretos la traspasan,
instaurando el mal mediante sus leyes positivas. Asi,
con relacion al elemental derecho a la vida no es ne-
cesario remontarse a la Ley de uno de septiembre de
1939 que en Alemania «legalizé» un programa euta-
nasico para eliminar a enfermos e incapaces. Recien-
temente el democratico Parlamento holandés ha
aprobado la Ley de Terminacion de la Vida a peticion
propia y del auxilio al suicidio, y modificacion del Co-
digo Penal y de la Ley reguladora de los Funerales, de
10 de abril de 2001, que faculta al médico para matar
al paciente en determinados casos. Y, ;qué decir del
aborto? La espanola Ley Organica 2/2010, de 3 de
marzo, de salud sexual y reproductiva y de la inte-
rrupcion voluntaria del embarazo tiene como finalidad
garantizar que se pueda matar al nino impunemente,
a pesar de que por naturaleza todo concebido tiene
derecho a vivir. En occidente los Parlamentos demo-
craticos amparan el exterminio de nifnos en el seno
materno, privando de la vida a seres humanos ino-
centes carentes de toda capacidad de autodefensa.
¢Qué hacer? Esté claro que con caracter general
hay obligaciéon de cumplir la ley, pues caso contrario
no habria convivencia civilizada posible. Pero esto en

absoluto impide que deba reconocerse un ambito
pre-politico garantizado de libertad de conciencia, que
debe ser protegido por el ordenamiento juridico, so-
bre todo en lo que se refiere a derechos fundamen-
tales como el de la vida. Ya que todo hombre que es
tal tiene una cierta capacidad natural para juzgar acer-
ca de la moralidad de sus acciones, eso que los auto-
res de la antigledad llamaban sindéresis y que en
castellano puro se denomina discrecion. Todos tene-
mos un tribunal interno que como nuestra sombra
nunca nos abandona y dictamina sobre lo que esta
bien o mal, es decir, todos tenemos una conciencia
moral. Este hecho, que todos tenemos nuestra con-
ciencia, lo reconoce la propia Constitucién, que en su
articulo 20 se refiere a la «clausula de conciencia», y
en el 30 prevé la «objecién de conciencia» para el ser-
vicio militar; y también otras leyes, como la Ley
22/1998, de 6 de julio, la cual habla de «motivos de
conciencia», o la reciente Ley Organica sobre el abor-
to 2/2010, de 3 de marzo, cuando en su articulo 19 re-
gula «la objecion de conciencia».

Segun el Diccionario de la Real Academia la con-
ciencia es «un conocimiento interior del bien que de-
bemos hacer y del mal que debemos evitar», y una
persona juiciosa puede pensar que algo que exterior-
mente le ordena una ley positiva no es un bien sino
un mal que debe evitar. Puede con razones de peso
juzgar que no debe matar al feto ni al moribundo, aun-
que la ley se lo imponga. Es decir, su conciencia ob-
jeta esa ley, esa persona cree que una ley como la del
aborto no le obliga en conciencia, no tiene para ella
efecto directivo hacia bien alguno, al contrario, lo tie-
ne hacia el mal. Y eso aunque se le imponga exter-
namente por el principio de legalidad. Problema que
se agudiza cuando tal persona tiene, como digo, el
deber de hacer actos de aplicacién de esa ley, como
sucede por ejemplo cuando se impone a un médico
practicar un aborto alevoso o matar a un paciente en-
fermo, o a un neonato tarado, o incluso llevar a cabo
la destruccién de un nifo-probeta, todo ello a pesar
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de que para la conciencia de ese médico matar a un
miembro de la especie humana es malo.

Sobre la base de que, tal como afirmé Blackstone
en Commentaries on the Laws of England (Introduc-
cion, 11), hay «Leyes fundadas en la Justicia que exis-
ten en la naturaleza de las cosas anteriormente a cual-
quier precepto positivo, las Leyes eternas del bien y
del mal», el Poder debe respetar las conciencias.
Como bien dice el voto particular del Magistrado don
Manuel Campos en la Sentencia dictada por el Tribu-
nal Supremo el dia 11 de febrero de 2009, en la casa-
cion 905 de 2008, existe un &mbito garantizado de li-
bertad de conciencia protegido por un ordenamiento
juridico que se precie de serlo. Tal objecién debe ser
examinada desde el prisma del Derecho frente a
aquella ley positiva que el objetante considera injusta
en su contenido, no excluyendo el silencio del legis-
lador tal derecho subjetivo, pues la propia Ley Orga-
nica del Poder Judicial, ahado yo, establece en su ar-
ticulo 5 que los Tribunales aplicaran las leyes segun
los «principios constitucionales». La fortaleza del Es-
tado de Derecho no se resentird si el Tribunal Consti-
tucional resuelve sobre una objecién de conciencia
contra una ley, y el Tribunal Supremo lo hace en rela-
ciéon a disposiciones inferiores. Por tanto, el silencio
del legislador no excluye este derecho a la objecion
de conciencia, que es auténomo. El citado Tribunal
Constitucional afirma con toda claridad, precisamente
en su Sentencia de 1985 relativa al aborto (STC
53/1985, de 11 de abril, Fundamento 14) que cabe la
objeciéon de conciencia aunque la ley no la recoja ex-
presamente. El Tribunal Supremo por su parte en cua-
tro sentencias dictadas el ano 2009 (Sentencias de 11
de febrero de 2009, casaciones 948/08, 949/08,
905/08 y 1013/08) ha entendido que en determinados
casos «surge tdcitamente un derecho a quedar exi-
mido del cumplimiento de algun deber juridico vali-
do».

En una comunidad civilizada ninguna persona ten-
drfa que obrar violentando sus mas intimas conviccio-
nes. La conciencia es algo sagrado, incluso frente al
poder. La negativa del Canciller de Inglaterra Tomés
Moro a acatar a Enrique VIII firmando el Acta de Su-
premacia se basé en una profunda y meditada obje-
cién de conciencia, por eso antes de morir le dijo lo si-
guiente: «En mi conciencia éste es uno de los puntos
en gue no me veo constrenido a obedecer a mi prin-
cipe... Tenéis que comprender que en todos los asun-
tos que tocan a la conciencia, todo subdito bueno y
fiel esta obligado a estimar mas su conciencia y su
alma que cualquier otra cosa en el mundo». Esté cla-
ro que hay una linea que no se puede traspasar sin
violentar la conciencia, y que si desgraciadamente al-

guien se encuentra entre el duro dilema de tener que
elegir entre obedecer a la Voluntad General 0 a la Jus-
ticia Natural debe seguir ésta para seguir siendo un
auténtico hombre. Es lo que hizo Toméas Moro, lo dijo
cuando subié al cadalso. Ascendié serenamente reci-
tando el salmo miserere, y ya arriba pronuncié una
breve alocucion en la que terminé diciendo que moria
como leal servidor del Rey, pero antes de Dios. Des-
pués tranquilizd al verdugo y colocé su cabeza sobre
el tajo. Muchos otros han sufrido en sus carnes los
efectos de leyes injustas, y algunos han reaccionado
s6lo después de comprobar sus consecuencias. Es lo
que hizo Radbruch, militante socialista y Ministro de
Justicia en la Republica de Weimar, el cual, después
de comprobar personalmente los efectos de las leyes
dictadas por Hitler, renegé del positivismo juridico vy
tuvo una clamorosa conversion al iusnaturalismo, lo
que le hizo exclamar que la «arbitrariedad legal» debe
ceder ante la Justicia (Arbitrariedad legal y Derecho
Supralegal, 3).

De manera que las leyes humanas carecen de ju-
risdiccion sobre la Justicia original, lo que supone
que, tal como recordé el buen Plutarco (Ad principem
ineruditum, 3, 780 C) quien gobierna y dicta leyes
debe a su vez ser gobernado por «la Ley que reina so-
bre todos, mortales e inmortales, como dijo Pindaro,
gue no esta escrita exteriormente en libros ni en ta-
blas, sino que es una palabra con vida propia en su in-
terior, que siempre vive con él, lo vigila, y jamés deja
a su alma desprovista de gobierno». Ese es el verda-
dero fundamento de la auténtica objecién de con-
ciencia.

No querer participar en un homicidio es una causa
suficiente y razonable para que de forma natural se
admita y aplique el derecho a la objecién de concien-
cia. Esta fue sin duda una causa determinante para
que la Constitucion estableciera ese derecho respec-
to a las obligaciones militares. Y esa es la razén fun-
damental por la que a mi modo de ver debe admitirse
con amplitud la objeciéon contra el crimen de un abor-
to provocado, contra un aborto eugenésico basado en
un diagnéstico preimplantatorio, contra un aborto de
un nino-probeta, contra la eutanasia neonatal y tam-
bién, por supuesto, contra la eutanasia sobre cual-
quier persona viva. En todos estos casos hay un ho-
micidio, se mata a un hombre, lo que supone que
aunque la ley no establezca nada al respecto hay un
derecho a la objecion de conciencia. De alguna ma-
nera lo indicé asf el Tribunal Constitucional en el aho
2.000, al admitir la objecion cuando esté implicado el
derecho a la vida. Respecto de un profesional sanita-
rio que objetd la practica de un aborto, el Tribunal dijo
concretamente lo siguiente (Auto del TC 135/2000,



de 8 de junio): «La conducta terapéutica o médica a la
cual se neg6 la demandante se refiere a un derecho
fundamental de terceras personas, el derecho a la
vida del articulo 15 de la CE, que sf esta implicado en
la objecién de conciencia al aborto». Y con claridad lle-
ga a aquella conclusion el Consejo de Europa en una
reciente Resolucién de su Asamblea Parlamentaria
que afirma, defiende y promueve el derecho de mé-
dicos y personal sanitario a la objecién de conciencia
cuando esta en juego la vida de una persona, nacida
o por nacer. Dicha Resolucién es de 7 de octubre de
2.010, y entre otras cosas afirma que «ningun hospi-
tal, institucion o persona puede ser sometido a pre-
siones, considerado responsable o sufrir discrimina-
ciéon alguna por rechazo a realizar, acoger o asistir a un
aborto o un acto de eutanasia». Después el texto
aprobado por el Consejo de Europa invita a los Esta-
dos miembros a elaborar reglamentaciones amplias y
precisas, para introducir la objecién de conciencia en
el campo de los servicios médicos. Admitiéndola in-
cluso colectivamente respecto a instituciones, hospi-
tales y clinicas.

La Ley espanola sobre el aborto de 2010 ha regu-
lado la objecion con caracter restrictivo y subordinado
al derecho de la mujer a abortar. El Anteproyecto de
Ley del aborto de 2009 no regulaba la objecion de
conciencia, lo que llevé al Consejo de Estado a solici-
tar que en la ley se delimitara el alcance, contenido y
condiciones del ejercicio de tal derecho. El legislador
acepto el consejo e introdujo la objecion de concien-
cia en la Ley sobre el aborto de 2010. Pero casi hu-
biera sido mejor que no lo hubiese hecho, ya que la
introdujo de una forma limitada, restringida, condicio-
nada incluso al supuesto derecho de la mujer a abor-
tar. La finalidad de esa ley es garantizar que se pueda
matar al nifo impunemente, tal como con deteni-
miento razono en mi libro titulado En defensa de la
vida humana, y se pretende que ese derecho a matar
no se vea perjudicado por quien objeta el derecho a
vivir. Lo primero que llama la atencion es que la Ley
Orgénica 2/2010, de 3 de marzo, de salud sexual y re-
productiva y de la interrupcion voluntaria del embara-
zo regula la objecion de conciencia en el articulo 19,
cuyo titulo introductorio es el siguiente: «Medidas
para garantizar la prestacién por los servicios de sa-
lud». ¢Es la objecién una medida que garantiza el
aborto? Si el tema no fuera tan grave habria que dis-
cernir si esto es digno de risa o risible. Después, so-
bre la base de que lo Unico garantizado es abortar, el
articulo 19.2 de la Ley Orgénica 2/2010 dispone lo si-
guiente: «Los profesionales sanitarios directamente
implicados en la interrupcion voluntaria del embarazo
tendrén el derecho de ejercer la objecion de concien-
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cia sin que el acceso y la calidad asistencial de la
prestacion puedan resultar menoscabadas por el ejer-
cicio de la objecion de conciencia. El rechazo o la ne-
gativa a realizar la intervencion de interrupciéon del
embarazo por razones de conciencia es una decision
siempre individual del personal sanitario directamen-
te implicado en la realizacion de la interrupcion volun-
taria del embarazo, que debe manifestarse anticipa-
damente y por escrito. En todo caso los profesionales
sanitarios dispensaran tratamiento y atenciéon médica
adecuados a las mujeres que lo precisen antes y des-
pués de haberse sometido a una intervencién de in-
terrupcién del embarazo».

Se condiciona el derecho a objetar a que se garan-
tice el acceso y la calidad del aborto,; es decir, a que
la mujer pueda abortar y se mate bien al nifo. O, di-
cho de otra forma, se antepone el derecho a matar
frente al derecho a defender la vida. Esto no respeta
ni el espiritu ni la letra del articulo 16 de la Constitu-
cion, segun es interpretado por el Tribunal Constitu-
cional. El derecho a defender la vida no es un derecho
subordinado a un supuesto derecho a eliminarla.

Veamos ahora a quien se atribuye el derecho a ob-
jetar. La Ley lo otorga a los sanitarios directamente
implicados en el aborto, lo que parece aludir a quie-
nes matan al feto o embrién. Pero, ¢y aquellos que
tienen que dictaminar previamente o hacer diagnésti-
co prenatal?, ¢y los que colaboran con los que direc-
tamente llevan a cabo el aborto?, jy los que deben
destruir el cadaver? No comprendo por qué la impli-
cacion tiene que ser directa, defender la vida supone
no colaborar siquiera con quienes la atacan. En India-
na, Estados Unidos, los tribunales han admitido el de-
recho a objetar a una enfermera que simplemente se
neg6 a preparar el instrumental con el que se iba a
practicar un aborto (Sentencia de la Corte de Indiana
en el caso Tramm contra Porter Memorial Hospital,
128 FDR 666, 1989), lo cual, teniendo en cuenta las
técnicas que se emplean y los fines que se persi-
guen, parece muy légico. Lo razonable es extender el
radio de accion de la objecion de conciencia a todos
los que intervienen de uno u otro modo en el aborto:
médicos de atencién primaria que estan obligados a
informar a la mujer, los que hacen un diagnéstico pre-
natal con el fin de poder abortar, los enfermeros que
preparan el material, etcétera. Ademas la ley espano-
la exige que se objete individualmente. ;Por qué?
Como hemos visto el Consejo de Europa alude a
«hospital, institucién o persona», y admite que la ob-
jecion sea colectiva. ;Qué es més importante, que la
mujer tenga que acudir a otro hospital o la defensa de
la vida humana hecha por toda una instituciéon? Y
como colofon la Ley del aborto de 2010 dice que la
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objecion de conciencia debe manifestarse anticipada-
mente y por escrito. Una ley que protege hasta ex-
tremos llamativos la intimidad y la confidencialidad de
las mujeres que abortan (asf en su articulo 20); una ley
gue asigna a esas «pacientes» un cddigo para utili-
zarlo durante todo el proceso (articulo 21), y asi nadie
tenga acceso siquiera a su nombre; una ley que orde-
na cancelar todos sus datos pasados cinco afos; una
ley asi, digo, exige al médico que quiere defender la
vida que se retrate anticipadamente de forma publica
y por escrito. A la mujer que quiere abortar libremen-
te durante las primeras catorce semanas puede dar-
sele determinada informacion previa verbalmente,
por teléfono o mediante un correo electrénico. ¢Por
qué el médico que no quiere matar al embriéon tiene
gue comunicarlo por escrito? ;Por qué se protege la
intimidad de quien quiere acabar con una vida y no la
de quien quiere defenderla? ;Por qué no senalar pu-
blicamente a los sanitarios que si practican abortos?

La obligacion que se impone a los objetores de ha-
cer una declaracion escrita lleva a establecer formula-
rios que el profesional debe cumplimentar, para a su
vez inscribir su declaracién en registros de objetores
de conciencia, que también se crean. Asi acaba de ha-
cerlo, por ejemplo, la Ley Foral Navarra 16/2010, de 8
de noviembre, por la que se crea el registro de profe-
sionales en relacion con la interrupcion voluntaria del
embarazo. El Presidente de la Federacion Internacional
de Asociaciones Médicas Catdlicas, don José Marfa Si-
mon, cree que en lugar de crear un registro de médi-
cos objetores de conciencia la Organizacion Médica
Colegial deberia hacerlo de médicos dispuestos a prac-
ticar abortos, «aborteros», les llama. A su juicio seria
mucho més facil registrar a los partidarios de realizar un
aborto, ya que, dice, «son muchos menos» (Interven-
cion en mesa redonda sobre Ley injusta y objecion de
conciencia, CEU, 20 de noviembre de 2009). Por na-
turaleza el derecho a objetar defendiendo la vida del
nino no puede subordinarse a la voluntad de matarlo.
No cabe limitar artificiosamente el derecho a la obje-
cion de conciencia porque es un derecho pre-politico
que se deriva de la libertad de conciencia, reconocida
incluso por el articulo 16.1 de la Constitucién, el Tri-
bunal Constitucional asf lo ha dicho precisamente al
hablar de la objecién al aborto.

Es preciso concluir, con Kant, que no cabe un de-
recho positivo que no esté fundado en Derecho natu-
ral: La Ley natural es el fundamento de toda legisla-
cién positiva porque una doctrina juridica meramente
positiva es pura forma, un continente sin contenido.
Es, escribe Kant, como una cabeza que podréd ser
muy hermosa, pero que lamentablemente no tiene
cerebro, como era la cabeza de madera de la fabula

de Fedro (La Metafisica de las costumbres, Introduc-
cion a la Doctrina del Derecho, B, titulado: squé es el
Derecho?, Ak 230). Kant emplea duras palabras con-
tra esos juristas artesanos que sélo saben de practi-
cas, leguleyos les llama, para los que cualquier cons-
titucién es buena y cualquier mecanismo de leyes es
justo, aunque repugne a la razéon (La paz perpetua,
apéndice). Y demuestra que un ordenamiento com-
puesto de soélo leyes positivas nunca es posible, pues
siempre se estd admitiendo, al menos, una previa Ley
natural: la que fundamenta la autoridad del legislador
(La Metafisica de las costumbres, Introduccion, IV, Ak
224).

En este caso, cuando se admite que el poder se
encuentra limitado por Leyes naturales, se asume
que /a sociedad no es dios. Y que por tanto el legisla-
dor humano no es absoluto, aunque sea elegido de-
mocraticamente, ya que hay unas instancias superio-
res a él que son tales Leyes naturales. No puede im-
ponerse a una conciencia recta y bien formada.
Entonces esa sociedad se convierte en una sociedad
de hombres libres, en la que unos no imponen a otros
su particular idea del bien. Un legislador democratico
que esta limitado por las Leyes naturales sf posibilita
la esperanza en una convivencia libre, pacifica y sin ti-
rania; es decir, justa. ;Qué esperar sin Leyes de justi-
cia natural dadas por Dios, como las que ordenan res-
petar toda vida y no dahar a nadie? La anomia o au-
sencia de Ley moral lleva a lo que Kant llamé
situacion publica de amoralidad, al despotismo vy ata-
ques a la vida humana, como los que se producen
mediante ciertas regulaciones del aborto y de la euta-
nasia. Ya lo dijo Solén. Cuando actué en un tribunal de
Atenas, similar al actual Tribunal Constitucional, con-
tra un individuo que habfa propuesto una ley contraria
a toda logica y razén, Solén replicé que falsificar una
ley es peor aun que falsificar moneda, pues con ma-
las leyes no hay esperanza de convivencia civilizada
(Demoéstenes, Contra Timdcrates, 212).

Existe, por tanto, esa regla natural que rige las con-
ciencias. Ella es la que posibilita que el legislador de-
mocratico imponga legitimamente normas, usando el
arte de lo bueno que es el Derecho; ella es la que
hace posible un mundo con esperanza, con esperan-
za de una justicia divina que corrija los errores de la
justicia humana. Tal estrella polar del poder convierte
la coaccion y la fuerza en auténtico /us o Derecho. Es
decir, hace que un Estado no sea el Estado delin-
cuente del que habla Giorgio Del Vecchio en su libro
Lo Stato delinquente (de 1962), sino un auténtico Es-
tado de Derecho en el que lo justo no lo determina la
utilidad de la mayoria, sino la Ley moral.
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a pelicula Carros de fuego narra la hazana de

Eric Liddell, el atleta escocés que gand la carre-

b ra de 400 metros lisos en la Olimpiada de Paris
de 1924, estableciendo un record mundial a pesar de
ser la primera vez que corria en esa prueba, en lugar
de otra programada en domingo, dia en que, a causa
de sus creencias religiosas, se negd a competir. Esta
negativa puede ser anecdotica, pero lo esencial de
esas fuertes convicciones religiosas de Liddell era su
vivencia de la actividad atlética como un acto religio-
so, como una liturgia del cuerpo que da gloria a Dios.
En 1995, en los Campeonatos del Mundo de Go-
temburgo, otro atleta britanico recordaba aquella his-
toria. Jonathan Edwards batié por dos veces la plus-
marca mundial de triple salto, siendo el primer atleta
que conseguia pasar de 18 metros. Hoy, 17 anos des-
pués esa marca de 18,29 metros sigue imbatida. Los
saltadores suelen ser mas altos, generalmente ne-
gros, de musculatura mas potente, ademas suelen
ser arrogantes y tener una mentalidad moldeada por
un deporte que se ha vuelto actividad crematistica y
pagana. Sin embargo, la figura de Edwards no corres-
pondia a este estereotipo ni en su fisico ni en su con-
ducta. La prensa reconocia su caracter humilde, el ca-
rino y respeto que le tenfan sus adversarios, la admi-
racion del publico, la compafhia de su esposa en el
estadio... Que no respondia al arquetipo de los atle-
tas al uso acababa de confirmarse cuando declaraba
que era su fe la que motivaba su esfuerzo. Edwards
era cristiano anglicano y vivia su vida a la luz de su fe.
Ante estos casos de éxito, cabe preguntarse si un
rendimiento asi debe, de verdad, algo a la fe, si la re-
ligién es un factor que fecunda el éxito, deportivo, en
estos casos, pero ¢por qué no éxitos de desarrollo so-
cial o econdmico? ;Seria la practica religiosa sincera
un recurso insospechado capaz de ser capitalizado en

bienes terrenales? Lejos de ser un factor de aliena-
cion que lleva a proyectar el éxito en un mundo iluso-
rio del mas alla, como pretendia Marx, ¢puede origi-
nar éxitos en el mas acéd? Las respuestas a estas pre-
guntas requieren un gran lujo de matices, pero algo
fundamental a tener en cuenta, si es que son afirma-
tivas, es en qué medida esto es posible sin desvirtuar
lo religioso o, mas ampliamente, sin corromper la
esencia de una espiritualidad.

Siguiendo con la metéfora del deporte, es posible
que si los deportistas, entrenadores, cientificos, hom-
bres de negocios, etc., que manejan las actividades
deportivas y que, con frecuencia, estan dispuestos a
utilizar sustancias que aumentan el rendimiento fisi-
co, encontrasen que la espiritualidad es un recurso
mas efectivo que la farmacopea tramposa, intentaran
someter a una disciplina espiritual a los atletas con el
solo fin de conseguir el éxito deportivo. Con toda se-
guridad, tendriamos una avalancha de imitadores de
Simoén el Mago', dispuestos a utilizar medios espiri-
tuales para conseguir objetivos puramente materialis-
tas.

Si observamos el caso de Eric Liddell, bien reflejado
en Carros de fuego, encontramos algo muy distinto.
Liddell es consciente de sus capacidades atléticas,
pero lejos de jactarse de ellas reconoce que ha recibido
un don: «Dios me ha hecho veloz y, cuando corro, sien-
to que El se complace». Se siente agradecido por ese
dony, sobre todo, se siente feliz de que al desarrollarlo
ofrece a Dios la culminacion de esa capacidad que ha
puesto en él. Para él, la carrera es un himno de alaban-
za al Creador a través de los medios que El le ha dado
para cantarlo. La victoria no es un mero éxito al que hay
que sacrificarlo todo, al contrario, esta dispuesto a re-
nunciar a ella si exigiera dejar de honrar a Dios. Antes
de ganar la medalla de oro tiene en sus manos un tro-

1. Enlos Hechos de los Apdstoles se cita a este personaje que, a la vista de los poderes taumaturgicos de Juan y Pedro, quiso com-
prar con dinero el poder de transmitir el Espiritu Santo, para asi potenciar sus poderes magicos (He 8, 9-24). De este episodio pro-

viene la denominacién del pecado de simonia.
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70 de papel en el que una cita biblica explica su sentido:
«a los que me honran, yo los honro» (1 Sa 2, 30). La ca-
rrera es parte de un didlogo de amor con Dios, corre
para honrarlo, y la victoria no es sélo mérito suyo, es un
honor que Dios le concede. Ademas, este dialogo se
completa con un esfuerzo continuado para desarrollar el
don recibido, con la ascética de un duro entrenamiento
motivado por el amor agradecido del atleta. De otro
modo, ¢habria conseguido Liddell la medalla de oroy un
record que permanecié 12 ahos?, ;habria perseverado
Edwards hasta conseguir el oro olimpico y el fabuloso
record que otros méas dotados aln no han batido? Lo
més probable es que sin esa motivacién religiosa hu-
bieran abandonado sin éxito.

Pero vayamos més alla de las actividades olimpi-
cas y del peculiar sentido religioso que le dieron estos
atletas. Eric Liddell se gradué en ciencias exactas el
mismo afno en que fue campedn, con 22 anos, fue
aclamado como héroe nacional y tenia asegurada una
carrera de éxitos de haberlo querido. Sin embargo, la
misma motivacién que le llevé a una desinteresada
participacion en unas Olimpiadas que concebfa como
un medio de extender el espiritu de paz y como me-
dio de educacion, segun el espiritu olimpico, le llevo
maés lejos en su generosidad. Un ano mas tarde se
embarcé hacia una de las regiones mas pobres de
China como misionero. Alli se dedicé a evangelizar, a
ensefar ciencias, a educar a través del deporte, y a
otras actividades con los més pobres. Cuando los ja-
poneses invadieron china rechazé abandonar el pais y
se quedo para atender a sus comunidades, hasta que
lo hicieron prisionero en un campo de internamiento,
donde muri6é en 1943, a consecuencia de una enfer-
medad agravada por la mala alimentacién. Segun re-
velaron las autoridades chinas en 2008, Liddell pudo
ser liberado en un intercambio de prisioneros, pero
cedi6 su lugar a favor de una mujer embarazada.

Las ultimas palabras de Liddell fueron: «la entrega
esta acabada». Su vida habia sido una entrega conti-
nuada a favor de los demas, al mismo tiempo que a
Dios. Que la entrega a los demas sea mediada por el
amor de Dios es algo que escandaliza a esa mentali-
dad moderna farisaica y bastante miserable que a
Nietzsche le gustaba fustigar, sin que su atefsmo ra-
dical se resintiera por admirar alabar a esta clase de
personas: «Amar al hombre por amor a Dios —ese ha
sido hasta ahora el sentimiento més aristocratico y re-
moto a que han llegado los hombres»?.

LA RELIGION COMO EDUCACION CIVILIZADORA

Se podra decir que una golondrina no hace verano y
gue un caso particular no representa el comporta-
miento general de una religiéon en su conjunto. Es ver-
dad, pero no es toda la verdad. Creemos que es ne-
cesario partir del fenémeno particular de una vida re-
ligiosa genuina, que sera reconocida por todos los
seguidores sinceros de una religiéon, aunque al mismo
tiempo reconozcan que no han logrado esa experien-
cia, pero la consideran deseable y la aceptan como
una referencia sefera.

Una civilizacién necesita grandes referencias para
adquirir su caracter propio, de ahf la exaltacion de los
héroes. La religién aporta las suyas, su modelo es el
santo. Hemos visto como se encarna de manera di-
recta la espiritualidad del cristianismo en una vida per-
sonal. Pero su eficacia civilizadora es casi impercepti-
ble a corto plazo, su influencia se transmite modelan-
do una cultura a través del desvelamiento de valores
que van moldeado las costumbres, las opiniones, las
acciones y los habitos de las personas, creando un ca-
racter ético basico socialmente compartido, que varia
de una civilizacion a otra, segun la huella dejada por el
espiritu de su religiéon predominante, y que, incluso
en épocas de decadencia, mantiene un sello indele-
ble. Por eso, es menos extrafo de lo que parece que
un filésofo ateo se declare ateo cristiano, reconocien-
do la impostacién cristiana de su ateismo.

Aunqgue sea dificil de demostrar y que tenga acep-
tacién unanime, estamos convencidos de que son
muchos los rasgos positivos de todo tipo que la civili-
zacion occidental debe al nucleo religioso judeocris-
tiano que esta en sus fundamentos. Esos rasgos son
precisamente los que han hecho que occidente sea el
protagonista de la historia universal, aunque no siem-
pre haya sido para bien, pues con frecuencia esos ras-
gos favorables, que le daban ventaja frente a otras ci-
vilizaciones, han sido utilizados para fines perversos.
Sin 4nimo de exhaustividad destacamos algunos as-
pectos de esa influencia.

a. La fe en la trascendencia de Dios ha llevado a la
desacralizacién de la naturaleza, haciendo posible
la transformacién del mundo mediante una inven-
tiva sin fin que lo ha puesto al servicio del hombre.

b. El desafio de la fides quarens intellectum, del cre-
do ut intelligam, incluso para quienes, como Ter-
tuliano o Kierkegaard, han reaccionado con el cre-
do quia absurdum est, ha suscitado un formidable
y fecundo debate intelectual que ha hecho sentir

2. Las citas de Nietzsche corresponden a los paragrafos 58-61 de Mas alla del bien y del mal, Madrid, 2001.



su influencia en toda la historia del pensamiento,
desde San Agustin y San Anselmo hasta hoy. El
esfuerzo para mostrar lo razonable de expresar las
verdades de fe, de los dogmas, ante una razén
gue se ve en la alternativa de declararla irracional
o suprarracional, es también una actitud que hon-
ra a la razén. De ella surge una tension —creer
para entender, entender para creer— que obliga a
ir siempre mas alla, y que ha preparado el terreno
para la ciencia moderna.

c.- La experiencia de la libertad y la liberacién de los
miedos, de la supersticion, de la fatalidad, de la re-
signacion, etc., haciendo del hombre un ser inde-
pendiente, creativo y atrevido. Es dificil hacerse
cargo de la importancia de este efecto donde la
implantacién del cristianismo tiene una larga tradi-
cién, sin embargo, hace unos anos un obispo afri-
cano, que habfa nacido y crecido en una familia
animista, explicaba que la consecuencia funda-
mental de su conversién al cristianismo habia sido
la liberacion del mundo del dominio de los espiri-
tus y de las fuerzas sobrenaturales para vivir una
libertad sin miedos ni complejos. Por el contrario,
es paradigmético que la retirada del cristianismo
trae consigo el regreso de los brujos y hechiceros
gue se aprovechan de una credulidad que, como
mala hierba, nace en el terreno de barbecho deja-
do por el cristianismo, donde se prepara una nue-
va irracionalidad.

d. La dignidad del trabajo humano, fundada en un
Dios creador y en un Mesias artesano, aporté a
occidente un principio por el cual, el hombre como
hijo de Dios, tenia que compartir su condicién la-
boriosa. Todo trabajo manual quedaba dignificado,
en contra de la mentalidad griega, que lo conside-
raba propio de esclavos y humillante. La actividad
productiva se hace honorable, lo cual ha contribui-
do a desarrollar el sentido de la igualdad de todos
los hombres ante Dios y entre ellos, dada a priori
por la paternidad divina. La institucién del mona-
cato en occidente, con la practica del «Ora et la-
bora», es una consecuencia de este principio, y su
trascendencia practica en la conformacion de una
civilizaciéon productiva dificilmente puede ser reba-
tida®.

Analisis

CONTRA LA NEGACION DE LA APORTACION RELIGIOSA

Habria que seguir, pero baste esto para rechazar las
tesis que tienden a negar las contribuciones positivas
de la espiritualidad cristiana a los desarrollos mas im-
portantes de la civilizacion o a relegar su importancia
al pasado. Aunque no podemos desarrollar aquf los ar-
gumentos, rechazamos algunas tesis que han tenido
mas fortuna de la que merecian, entre ellas la del ca-
racter intrinsecamente alienante de la religion postu-
lada por Carlos Marx, pues sin negar la existencia em-
pirica de esa alineacién, Marx le ha dado un estatuto
de categoria esencial del hecho religioso. La imposi-
ble reconciliacién de la conciencia ciudadana y de la
conciencia creyente, tiene la misma validez que la te-
sis de Parménides de la imposibilidad del movimien-
to, cuya refutacion practica se demuestra andando.
Por desgracia, la tesis critica de Marx sigue pesando
demasiado en la mentalidad actual, pero en version
popular, vulgar y acritica, a pesar de su refutacion
practica por tantos creyentes®. La consecuencia de la
tesis marxista es que lo mejor es la extincion de la re-
ligién, bien a través de la superacion de las alineacio-
nes fundamentales, las econémicas, que traerdn con-
sigo el desvanecimiento de la ilusién religiosa, que
seria una mera proyeccion de aquéllas, o bien por ex-
tirpacién directa como intentaron algunos regimenes
del socialismo real.

Nietzsche fue mucho mas perspicaz y serio con la
religién, a los marxistas se les puede dedicar su vere-
dicto, extensivo también a otros menos teodricos:
«cuénta ingenuidad, cuanta respetable, infantil, ilimi-
tadamente torpe ingenuidad hay en esta creencia que
el docto tiene de su superioridad, en la buena con-
ciencia de su tolerancia, en la candorosa y simplista
seguridad con que su instinto trata al hombre religio-
so como un tipo inferior y menos valioso, mas alla del
cual, lejos del cual, por encima del cual él ha crecido,
—ijél, el pequeno y presuntuoso enano y hombre de
la plebe, el diligente y habil trabajador intelectual y
manual de las ‘ideas’, de las ‘ideas modernas’!».

En otros casos, el papel de la religion ha sido me-
jor considerado, no por su valor de verdad, sino por
valor de utilidad. Es el caso de Augusto Comte, que
llegé a disefnar una religion positiva para ejercer las
funciones que creia necesarias para el desarrollo de la

3. Ladiscutida tesis de Max Weber sobre la influencia del calvinismo en el desarrollo del capitalismo seria un aspecto parcial de esta
tesis mas general, cuya aplicacion puede trasladarse a otros fendmenos del desarrollo. Valga como otro ejemplo la tesis de Stephen
F. Mason sobre la influencia determinante de la reforma puritana en la revolucion cientifica en Inglaterra y en sus hitos mas impor-

tantes, como la fundacién de la Royal Society.

4. Es tipica en la llamada «izquierda» espafola, cada dia mas dextrégira y méas indigente intelectualmente.
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humanidad y que, para él, habfan cumplido las religio-
nes tradicionales. También John Stuart Mill, sin estar
de acuerdo con la religién positiva de Comte, estaba
de acuerdo en la utilidad de la religion, aunque en su
caso confiaba en que la educacién progresiva, segin
los criterios utilitaristas de mayor felicidad para el ma-
yor nimero, acabarfa alumbrando una especie de reli-
gion de la humanidad que cultivaria los sentimientos
de bondad, humanidad, simpatia por los otros, bene-
ficencia, etc., y que supliria a las religiones tradiciona-
les con ventaja. ; Qué decir de esto? Un siglo y medio
después, a la vista la historia, las tesis de Mill parecen
ilusiones piadosas, que merecen, a lo sumo, una son-
risa condescendiente con su buena voluntad.

Aun rechazando su objetivo de traer al mundo al su-
perhombre, més acertado fue Nietzsche, al reconocer
el valor de la religién para el desarrollo de la humani-
dad: «la religién proporciona también a una parte de
los dominados una guia y una ocasién de prepararse a
dominar y a mandar alguna vez ellos»... a aquellos en
quienes «se hallan en continuo aumento... la fuerzay
el placer de la voluntad, la voluntad de autodominio: —
a ellos ofréceles la religion suficientes impulsos y ten-
taciones para recorrer los caminos que llevan a una es-
piritualidad mas elevada, a saborear los sentimientos
de la gran autosuperacion, del silencio y de la soledad:
—ascetismo y puritanismo son medios casi ineludi-
bles de educacion y ennoblecimiento cuando una raza
quiere triunfar de su condicién plebeya y trabaja por
elevarse hacia el futuro dominio». La religién es cosa
recia y estéd destinada a hacer hombres, aunque a ve-
ces fracase, y haciendo y fortaleciendo a los hombres
hace su contribucién especifica al bien comun.

LA ESPIRITUALIDAD COMO BIEN PUBLICO

En el Foro SPES, nacido en Lovaina, que fomenta una
reflexién sobre la relaciéon entre economia y espiritua-
lidad, se mantiene que la espiritualidad es un bien pu-
blico®. La espiritualidad induce en algunas personas
conductas como las que hemos descrito al principio,
y la presencia de personas que actlan desinteresada-
mente a favor de los demas, en medio de una socie-
dad, interesa y beneficia a todos. Si una religion pro-
mueve una espiritualidad que hace que haya més per-
sonas que se complacen en desplegar una accion

benéfica gratuita, que buscan espontdneamente la
justicia, que ofrecen a los otros su amistad, tan nece-
saria como la justicia para la existencia de una socie-
dad, segun Aristételes, que promueven la paz vy la
concordia, que no se conforman con aportar el mini-
mo exigible a lo comln y van més alla por su espiritu
de magnanimidad, que desarrollan una capacidad de
sacrificarse por los demas, entonces ;no habria que
cuidar a esa religién por parte de todos, incluso de los
qgue no creen en ella, entendiendo que su presencia
contribuye al bien comun?¢

Pero, aunque fuera deseable, ;cémo podria asegu-
rarse esa presencia, que es eminentemente libre y
gratuita y no puede inducirse artificialmente aunque
interese? Por el contrario, una mentalidad de crecien-
te materialismo actla contra la existencia de esa be-
neficiosa espiritualidad. Nietzsche ya lo habia denun-
ciado: «una mayorfa de hombres a quienes la laborio-
sidad les ha ido extinguiendo, generacion tras
generacion, sus instintos religiosos: de modo que ya
no saben para que sirven las religiones, y, por asi de-
cirlo, registran su presencia en el mundo con una es-
pecie de asombro. Esas buenas gentes se sienten ya
muy ocupadas, bien por sus negocios, bien por sus
diversiones... parece que ya no les queda tiempo al-
guno para la religién, tanto méas que para ellos conti-
nla estando oscura la cuestion de si aqui se trata de
un nuevo negocio o de una nueva diversién». El afan
de negocio y diversion trabajan contra la provisiéon de
esos bienes publicos gratuitos que provee la espiri-
tualidad, y cuya necesidad es equiparable a la de la
justicia. Posiblemente ese desprecio de la espirituali-
dad fue una clave de la ruina del socialismo real, in-
capacitado por su materialismo para fomentarla. Pero
también es una de las mayores carencias de las so-
ciedades capitalistas, que no pueden proporcionéarse-
la con dinero, pues para la provisién de un bien publi-
co el interés propio es inutil y se produce un fallo de
mercado. No se puede comprar espiritualidad, no sir-
ve de nada invertir en ella para que aparezca, pero las
sociedades y los gobiernos, pueden hacer lo posible
para eliminar los obstaculos para que se desarrolle li-
bremente, pueden intentar impedir que el materialis-
mo econdmico, consumista, hedonista, o de cual-
quier tipo, campee a sus anchas. Por eso urge que
nuestras sociedades se planteen una revision de sus
objetivos y los valores que los presiden.

5. La teoria econémica entiende por bien publico aquel bien que una vez producido puede ser aprovechado por todos los miembros
del colectivo social, de modo que el aprovechamiento por parte de uno de los miembros no disminuye su aprovechamiento por par-
te de otros, niimplica su exclusién (por ejemplo, nos beneficiamos del alumbrado publico sin que por ello los demés se perjudiquen).

6. Para un acercamiento muy asequible a estos planteamientos cf. Agustin Domingo Moratalla. Ciudadania activa y religion. Encuen-

tro, Madrid, 2011, capitulo 9.
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EL FACTOR RELIGIOSO:

POSIBILIDAD DE INTEGRACION SOCIAL
Y DE SOLIDARIDAD

IGNACIO SEPULVEDA DEL RIO

Universidad de Valencia

ara todos es claro que uno de los pilares fun-

damentales de la cultura occidental es la digni-

dad humana vy la importancia del reconocimien-
to de la propia identidad. Pero esto no siempre ha
sido asi. Charles Taylor (1994), en su reflexion sobre
el multiculturalismo, afirma que el proceso para llegar
al reconocimiento del segundo de estos pilares no ha
sido facil. En la sociedad jerarquica del siglo xvii la
idea 'del honor' era ‘privativa’ de unos pocos privile-
giados. Pero al caer la sociedad jerarquica, producto
de sucesivos movimientos revolucionarios y sociales,
el concepto del honor se transforma en la idea de dig-
nidad. Esta Ultima ya no es tenida por unos pocos
sino por todos, y es una de las fuentes de la igualdad
universal: ya nadie es superior a mi o esta sobre mi.
Unido a la idea de dignidad surge el concepto de iden-
tidad individualizada de cada persona: hay una mane-
ra personal y singular de ser yo mismo y que tengo
que descubrir a través de mi vida. Es lo que Taylor lla-
ma el «ideal de autenticidad». Parte fundamental de
esta identidad —y aqui nos metemos en un terreno
ampliamente debatido— es la identidad religiosa. Y
en este punto debemos ser muy precisos: por identi-
dad religiosa no comprendemos, fundamentalmente,
estar mas o menos adscrito una determinada institu-
cion religiosa, sino a cémo la persona se comprende
a si misma?, y a los otros, en relacién con lo trascen-
dente. Asi, la pregunta por lo trascendente involucra
varias cosas: el sentido de la propia vida, la pregunta
por la vida mds alld de esta vida, la transformacion
personal, etc. Las grandes religiones han intentado
dar respuesta a estas preguntas, pero también cada
sujeto, de manera mas o menos consciente, intenta

1. Concepto fundamental ligado especialmente a los nobles.

darles respuesta de manera personal®. Esta respues-
ta personal, que no es necesario que sea una res-
puesta teolégica profundamente elaborada, es parte
fundamental de su identidad. Pensemos lo siguiente:
si a un sujeto determinado, sea espanol o extranjero,
le quitdramos sus creencias fundamentales sobre la
trascendencia, es decir, sobre el sentido de la propia
vida mas alla de la prosperidad actual, lo que cree so-
bre el més alla, la transformacioén personal, o la tras-
cendencia de sus actos, especialmente los actos de
bondad y amor, ino le estariamos restando parte fun-
damental de su propia identidad? El punto que dese-
amos establecer aqui —aunque no tengamos sufi-
ciente espacio para desarrollarlo mas en profundi-
dad— es que las creencias religiosas son parte
fundamental de la identidad de las personas. Intentar
eliminarlas, o hacer como si no existieran o, por lo
menos, no tuvieran relacién con la vida publica de las
personas, es un error.

De otro lado, la cultura occidental ha generado en
los ultimos siglos un importante proceso de seculari-
zaciéon que se manifiesta, al menos, en las siguientes
caracteristicas: la separacién de la esfera religiosa y

2. Esto es esencial, pues se puede objetar la disociacion que existe entre la religién a la que el sujeto se adhiere —catolico, musul-
maén, budista, etc.— y su manera de actuar. Es por esto que ponemos el acento en la creencia personal.

3. Aqui cabe objetar qué sucede con el no creyente, con el ateo. Xavier Zubiri, en su libro E/ Hombre y Dios, propone que cada ser hu-
mano se plantea la pregunta por el fundamento. Algunos responderan creyendo, otros con la duda, unos pocos negando la posibi-
lidad. Con todo, cada persona se pregunta, de una u otra manera, por el fundamento mas profundo de la existencia.
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civil, es decir, de la Iglesia y el Estado; la relegacion de
las creencias religiosas a la esfera privada; y un cada
vez més acentuado proceso de declinacién de lo reli-
gioso. Hasta hace algunos anos nadie hubiera cues-
tionado estas tres caracteristicas, pero ya hace algu-
nos ahos han surgido varias voces discordantes. Na-
die duda —por lo menos en Occidente— de la
importancia de la separacién entre Iglesia y Estado,
pero la idea del declinar de las religiones esté siendo
cada vez mas cuestionada®. Las religiones vuelven,
unay otra vez, a salir de la sacristia para instalarse en
el debate publico. Y con ello nos adentramos en otro
punto neuralgico y que también esté siendo cuestio-
nado: ;deben las religiones, o las creencias persona-
les, mantenerse en el ambito privado?

En sus ultimos escritos, Jlirgen Habermas ha plan-
teado que, de cara a los problemas éticos actuales,
«una cultura politica que se polariza irreconciliable-
mente a lo largo de la linea que separa el laicismo y
religion pone a prueba el common sense (2006, p.
10)». Es decir, frente a las nuevas situaciones huma-
nas, el ethos de la ciudadania liberal exige: «los ciu-
dadanos religiosos y laicos estan dispuestos a escu-
charse mutuamente y a aprender unos de otros en
debates publicos (2006, p. 11)». Ya no es posible en
una sociedad post secular, segun este autor, dejar de
lado las creencias religiosas como algo simplemente
anacroénico, sino que hay que hacer un esfuerzo por el
diadlogo en la esfera publica. Ahora bien, esto no sig-
nifica una vuelta atrads en el sentido de volver a unir la
esfera religiosa vy la civil. Por el contrario, la propues-
ta es aprender a comprender y acoger las razones de
uno y otro lado. Ello supone un esfuerzo de la esfera
religiosa por expresar sus propias convicciones en un
lenguaje entendible por aquellos que no comparten
sus creencias vy, por otra parte, un esfuerzo del mun-
do laico para comprender las razones religiosas, que
no por ser religiosas dejan de tener sentido.

Teniendo como referente lo planteado por Taylor y
Habermas, nos podemos acercar al problema de la
coexistencia de distintas culturas y religiones en un
espacio comun mas alld de la mera pluralidad politica-
cultural. La pregunta que nos debemos plantear es
cémo la religion puede ayudar en la integracién de
una sociedad intercultural en por lo menos dos as-

pectos: el primero apunta a la convivencia de distintas
tradiciones religiosas. El segundo se pregunta por la
llegada de nuevos ciudadanos que pertenecen y se
vinculan a distintas comunidades religiosas. En lo que
sigue intentaremos esbozar, teniendo como trasfon-
do el contexto espafol, algunas respuestas desde
tres aspectos: la universalidad, la solidaridad y el dia-
logo interreligioso.

LA UNIVERSALIDAD

Las tres grandes religiones del Libro —judaismo, cris-
tianismo e islam—, més alld de sus diferencias, reco-
nocen a Dios como Creador de todo, especialmente
del ser humano. Por esto las personas, mas alld de
sus condiciones sociales, culturales o étnicas, com-
parten una comun hermandad. Mas aun, formalmen-
te el cristianismo ve a Dios como Padre, y muchos
textos de la Tord también comparan a YHWH con la
imagen del padre (cfr. Ex 4, 22-23). Lo esencial en
este punto es que, aun con todas las posibles dife-
rencias, los seres humanos viven una hermandad que
los une desde el mismo origen. San Pablo lo sehala
con claridad al decir: «Ya no se distinguen judio y grie-
go, esclavo y libre, hombre y mujer, pues con Cristo
Jesus todos sois uno» (Gal 3, 28). La novedad de la
igualdad nos acompana hasta el dia de hoy. En occi-
dente, a través de los dos mil ahos de cristianismo, se
ha ido cristalizando la idea de una supra pertenencia a
algo mayor que la propia cultura. Ya no es solamente
que se pertenezca a tal o cual pueblo, o nacién, sino
que es la hermandad que brinda ser hijos e hijas del
mismo Padre. Hay algo mas grande que el mismo Im-
perio Romano o el propio pueblo: es la hermandad en-
tre todos los hombres y mujeres. Se puede contra-ar-
gumentar diciendo que esto no ha evitado las guerras
y matanzas de inocentes, especialmente en lo que
fue la cristiandad. Es cierto, no se puede negar. Pero
también hay que poner en evidencia que las ideas
cristianas han ido permeando la cultura y la sociedad,
invitando —en un tira y afloja— a extender las propias
fronteras y humanizar las relaciones con el otro.

La idea de pertenencia a algo mayor que el propio
pafs o pueblo puede ayudar en la integracién social y

4. Esta idea puede parecer descabellada, sobre todo si se tiene en cuenta el fuerte proceso de secularizaciéon que se puede apreciar
en Europa y Espana. Con todo, hay una copiosa literatura actual que avala este cambio. Algunos ejemplos son: Beck, U. (2009). E/
Dios Personal. La individualizacion de la religion y el espiritu del cosmopolitismo (trad. Rosa S. Carbd). Barcelona: Paidds; Casano-
va, J. (1994). Public Religions in the Modern World. Chicago and London: The University of Chicago Press; Domingo Moratalla, A.
(2010). La edad hermenéutica de la moral: La Traduccion de lo sagrado en Habermas, Taylor y Ricoeur. Pensamiento, 2; Habermas,
J. etal., (2010). An Awareness of What is Missing. Faith and Reason in a Post-Secular Age (trad. Ciaran Cronin). Cambridge: Polity

Press.



cultural de las personas extranjeras. Pensemos que si
bien no toda la sociedad se vera imbuida de estas ideas
y valores, si puede ser importante en la vida de las
personas que proceden de otros pafses y en las rela-
ciones con las comunidades de acogida, al menos, en
dos aspectos: el primero de ellos tiene que ver con la
llegada de la persona a un nuevo pais. Una de las es-
tructuras de apoyo que puede buscar es la religiosa.
Asf, muchos inmigrantes, especialmente latinoameri-
canos, se acercan a las parroquias buscando apoyo.
Esta ayuda puede ser material, pero también es una
asistencia desde el punto de vista humano: una com-
pania y ayuda cuando se esta solo. En la religion se
puede encontrar un punto de referencia —especial-
mente a la manera de grupo de apoyo humano— si-
milar al que se tenia en casa. Las diferencias de na-
cionalidad se superan por el sentido de hermandad
gue otorga una comunidad de fe.

Pero este proceso de acercamiento también opera
a la inversa. La comunidad religiosa autdctona se en-
cuentra con el extranjero, que llega y busca sentirse
parte de la nueva comunidad, es un hermano. Asi, el
extranjero asume un rostro concreto. Ya no es aquel
gue me quita el trabajo, o el diferente, con otra cultu-
ra, 0 Una amenaza sin m4s, sino un hermano que ne-
cesita ser acogido como uno mas. En definitiva, las
comunidades religiosas pueden ser un vehiculo privi-
legiado para acoger y ayudar al proceso de integra-
cion de la persona inmigrada, ofreciendo apoyo mate-
rial, humano y espiritual al que viene de fuera, pero
también provocando un cambio, un cuestionamiento
en aquel que recibe. Asi, aguel que llega buscando
trabajo y mejoras en sus condiciones de vida —mejo-
ras que, por diversas circunstancias, no ha podido en-
contrar en su pais de origen— las puede recibir. Y la
comunidad de acogida también se ve interpelada por
la vida del otro. Mas aun, a nivel religioso, en el am-
bito de la vivencia de la fe, se puede comenzar a vivir
un didlogo enriguecedor en la manera de celebrar y vi-
vir la propia fe.

La universalidad, por tanto, significa la pertenencia
a algo mayor que el propio pueblo. La persona inmi-
grada llega a un nuevo pais sintiéndose distinta, mu-
chas veces sola, echando de menos la propia patria.
A través de la acogida de la comunidad religiosa pue-
de encontrar su «suelo», su hogar en el pais al que ha
llegado.

LA SOLIDARIDAD

La Revolucion Francesa propugno tres ideales funda-
mentales: Libertad, Igualdad y Fraternidad. Los dos

Analisis

primeros, en mayor y menor grado, se han integrado
en nuestras sociedades. A nadie en su sano juicio se
le ocurrirfa impugnar el derecho a la libertad ni tam-
poco la igualdad de las personas. Pero el tercer ideal,
el de la fraternidad, ha costado més que adquiera sus
plenos derechos en nuestra sociedad. ;/Razones?
Quizés porque no nos sale tan natural vivir al otro en
fraternidad, es decir, en hermandad.

Vale la pena recordar que en la mayoria de las gran-
des religiones —de occidente y oriente— la relacién
con el otro desde la solidaridad es fundamental. Esto
implica que la relacion con la divinidad, en estadios re-
ligiosos mas desarrollados, pasa necesariamente por
la solidaridad con el otro. Un ejemplo, dentro del ju-
daismo y cristianismo, se da en el profeta Isaias con
respecto al ayuno que agrada a Dios (Is 58, 6-7) o la
paradbola del juicio final en Mateo 25, donde la salva-
cion personal no se juega en la mera adoracién, sino
en la capacidad solidaria —fraternal— con el otro.
Aqui, nuevamente, hay un paso que va mas alla de lo
establecido: considerar al otro un hermano. En esta
consideracion hay un plus del que la razdén no alcanza
a dar razon.

En el cristianismo el encuentro verdadero con Dios
lleva al dgape, que es el amor gratuito que Dios tiene
hacia cada uno. Este dgape se vive en el amor gratui-
to hacia el resto de los hermanos o hermanas. Algo
semejante —guardando las diferencias— se da en el
Budismo a través de metta (bondad) y karuma (com-
pasion). Cuando el sujeto alcanza la iluminacién que
lo desliga del mundo, se produce el movimiento de
vuelta al mundo a través de la bondad y la compasién.

El Coran también presenta el ideal de la solidari-
dad. Mahoma predica una ética de justicia; es una éti-
ca que exige un cambio interior y la solidaridad social.
Uno de los pilares del Islam es el zakat, que estable-
ce la limosna obligatoria para los pobres. La Sharia
alienta a sus seguidores a vivir la solidaridad tanto en
las cosas materiales como espirituales.

¢Con esto se quiere decir que no es posible que
un agnéstico o ateo sea solidario? No, de ninguna
manera. Lo que se quiere decir, simplemente, es que
en los esquemas religiosos hay un relato que ayuda a
comprender al otro en clave de fraternidad, y que la
relacién con la deidad debe pasar, invariablemente,
por la solidaridad con el otro. Esta es la razén por la
que en el mundo religioso es tan facil encontrar insti-
tuciones destinadas a la ayuda del que sufre. Es la ra-
z6n por la que muchas instituciones de ayuda, que
tienen antecedentes religiosos, no se fijan en la de-
nominacion religiosa de aquel que recibe la ayuda.

Hay un ultimo punto que creemos importante des-
tacar. La religién, por sus concepciones y propias di-
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namicas internas, puede tender a ser un catalizador
que promueva ciertos valores de solidaridad vy justicia
que la sociedad en general no es capaz de promover
por vivir desde una ética de minimos. Esto no es, de
manera alguna, una critica a la ética de la sociedad,
sino un reconocimiento al rol que la ética de minimos
y méximos debe tener en cada sociedad.

DIALOGO INTERRELIGIOSO

Las religiones, como hemos visto a través de esta re-
flexiéon, se han resistido a ser encerradas en el espa-
cio privado. Con mayor o menor visibilidad y efecto,
han salido al espacio publico. Pero el estar en el es-
pacio publico trae aparejadas algunas exigencias. Por
una parte, se pide la razonabilidad de las creencias®.
Pero, por otro lado, se hace cada vez méas necesario
y urgente la capacidad de dialogar. En una sociedad
cada vez més pluralista como la nuestra, las religiones
—y especialmente las religiones mayoritarias— no
pueden parapetarse en el dogmatismo vy rigidez. El
dialogo interreligioso debiera ser algo mas que una
experiencia puntual, como muchas veces sucede,
para transformarse en una forma de cultura y de una
nueva vivencia de la propia religion.

La idea de didlogo esté inscrita en la esencia, aun-
que a primera vista parezca contradictorio, de las reli-
giones. Asi, si Dios se comunica al ser humano y vi-
ceversa —Ilo que es un encuentro, una relacion dialé-
gica—, por sentido comun y humildad se debiera
entender que la comunicacion de Dios no se puede
agotar en una sola manera, en un solo esquema de
pensamiento religioso. Esto no es una apertura al re-
lativismo o sincretismo, como se podria pensar, sino
un reconocer que en las otras religiones Dios también
estd presente y se comunica. Que el didlogo, mas alla
de poner en peligro la propia creencia, abre a poten-
ciar y enriguecer la propia mirada. Mas aun, el didlogo
entre religiones no sélo se limita a lo meramente teo-
l6gico, sino que debiera abrirse al pensamiento ético.
En esta linea esta lo planteado por Hans King y su
idea de la ética mundial®. Las religiones, a través del

didlogo y el encuentro, pueden ayudar a generar un
cierto ethos para enfrentar los desafios éticos actua-
les, tales como las relaciones norte-sur, las relaciones
econdmicas, la ecologia, etc.

CONCLUSIONES

Frente al desafio de la integracién intercultural que te-
nemos por delante, no podemos dejar de lado el as-
pecto religioso. Lo religioso no es, ni puede ser con-
siderado, un elemento accesorio en la configuracion
de la identidad de las personas. Al fin y al cabo, la pre-
gunta sobre el fundamento y el sentido de la vida —
sea propia o ajena— esta en el centro de cdmo nos
comprendemos y convivimos con nosotros y los
otros.

Junto con lo anterior, distintos grupos religiosos
acogiendo e integrando a aquellos que vienen de
otros paises, ayudandoles en lo econémico, afectivo
y espiritual. Estas comunidades religiosas son un fac-
tor de acogida e integracion a la nueva sociedad, es-
pecialmente en estos momentos de crisis que esta-
mos viviendo.

En definitiva, lo religioso tiene una fuerza integra-
dora y solidaria que vale la pena ser aprovechada para
la construcciéon de una sociedad capaz de ser no sélo
maés respetuosa, sino mas fraternal y dialogante.
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EL ATEISMO

Y LA CATASTROFE SOCIAL,
CULTURAL Y POLITICA SOVIETICA

JOSE M.? VEGAS, CMF

Profesor de Filosofia en S. Petersburgo

ace ya cerca de siete afos, en una interven-

cion en el IEM, dije que mientras que nuestra

civilizacion ha hecho las cuentas hasta el final
con el totalitarismo fascista, no ha sido capaz de ha-
cerlo con el comunista'. Mientras que los crimenes
nazis, sus campos de concentracién, sus asesinatos
en masa y sus planes genocidas provocan con razén
una condena sin matices ni disculpas, los crimenes
parecidos por parte del sistema comunista, perfec-
tamente documentados, merecen la consideraciéon
de «efectos colaterales» de un loable experimento
social. Nos olvidamos culpablemente de que los na-
zis aprendieron las técnicas de los «Konzlager» de
los creadores del Gulag, y que este ultimo siguid
funcionando a pleno rendimiento mientras los
«Konzlager» se convertian en museos de la barbarie.
Los diez millones de muertos, sobre todo en Ucra-
nia, el precio que pagd Stalin con los ojos abiertos
para realizar la colectivizacion del campo, no han me-
recido la compasién y el recuerdo de que, con toda
justicia, son objeto los seis millones de victimas de
la locura nazi.

Sin justificar ni un apice esta peculiar desmemoria,
podemos encontrar una explicacion de tal disimetria en
el hecho de que los «ideales» nazis eran directamente
criminales y deleznables (la supremacia de una raza y
su presunto derecho a destruir a los pueblos conside-
rados «inferiores»), mientras que los que animaban al
comunismo eran y son dificilmente discutibles: la igual-
dad, lajusticia, el acceso de todos a bienes sociales ba-
sicos como educacion, sanidad, trabajo... Creo que ni
el mas cinico representante del mas extremo libera-
lismo dejarfa de estar de acuerdo en que seria desea-
ble que todos los seres humanos tuvieran acceso al
disfrute de esos bienes como condiciéon de una ver-
dadera libertad.

La revolucién soviética es como un icono corrector
de la Revolucion Francesa, que vino a realizar sélo el
primer valor de su célebre triada axioldgica: Libertad,
Igualdad, Fraternidad. Las libertades meramente for-
males y juridicas, especialmente en el campo de las
relaciones laborales y econémicas, no corrigieron sino
que, incluso, acentuaron las graves desigualdades so-
ciales del Antiguo Régimen. De ahi nace la critica a la
democracia burguesa y al capitalismo por parte de los
diversos movimientos socialistas que recorren el siglo
XIX, entre los que acabd imponiéndose el socialismo
marxista en sus distintas versiones. Personalmente

1. Cf. José M. Vegas, «El pensamiento dominante», en Actas del | Congreso Internacional de Personalismo Comunitario (24-26 de ju-

lio de 2005), Fundacion Emmanuel Mounier, Madrid, Vol. I, p. 114.
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soy poco amigo de revoluciones, que, como la historia
ha demostrado, producen mas males que bienes; soy
un decidido partidario de la via reformista. No hay que
olvidar que los logros de la Revolucion Francesa fue-
ron alcanzados antes y mejor en procesos histéricos
que solo metaféricamente pueden llamarse revolucio-
narios, por ejemplo en Holanda y en Inglaterra. Y algo
similar puede decirse de las cotas (siempre imperfec-
tas) de igualdad alcanzadas en, por ejemplo, Europa
occidental por la via reformista, si se las comparan con
los logros (en sanidad, educacién y derechos labora-
les) en los paises del socialismo real, mucho més exi-
guos y con un coste humano intolerable. Pero por ra-
zones que no es el caso dilucidar aqui, las revolucio-
nes de 1789y 1917 se han convertido en simbolos de
la libertad y la igualdad respectivamente. ¢Por qué los
ideales indiscutibles de justicia e igualdad han produ-
cido la «catéstrofe humanitaria» en la que desembocd
el experimento soviético?

La primera causa hay que encontrarla en el rigido
dogmatismo tedrico que acompand a la revolucién y
a la posterior reorganizacion de la sociedad rusa se-
gun los principios del socialismo «cientifico». Ese
dogmatismo se tradujo en una actitud practica inflexi-
ble e inmisericorde, justificada en la pretensién de ser
una teorfa estrictamente cientifica de la realidad so-
cial, con el mismo grado de objetividad que, por ejem-
plo, la fisica positiva. Como en el caso de la ciencia
social el factor determinante (en un sentido determi-
nista estricto) de la sociedad era su base material, es
decir, econdmica (fuerzas productivas y relaciones so-
ciales de produccion), sélo a este factor habia que
prestar atencion. Como es facil suponer, no es posi-
ble atender so6lo al factor econémico si no se dispone
de los mecanismos politicos que permiten dominarlo.
En esto, hay que reconocerlo, Lenin era mas realista
que Marx. Que el caracter pretendidamente cientifico
del marxismo-leninismo es pura ideologia lo revela el
mesianismo que apenas puede esconder: su voluntad
de «salvar» al hombre en su integridad (la integridad,
claro, que cabe en esta visién antropolégica), y no
sélo el modesto intento de aplicar técnicamente la teo-
rfa en cuestion. El caso es que el poder soviético des-
plegd una actividad gigantesca centrada en la trans-
formacion politica y econdémica del pais méas extenso
del mundo. La verdad es que, si se piensa bien, un
«experimento» como el del socialismo real, con una

economia centralizada y planificada, sin el elemento
regulador del mercado, podia haber tenido alguna
perspectiva de éxito de haberse ensayado en un pafs
de pequenas dimensiones, pongamos por caso, An-
dorra o Islandia, todo lo méas en Suiza. Pero el desti-
no, o quién sabe qué casualidades de la historia, qui-
so que fuese la inmensa Rusia la que sirviera de la-
boratorio de esta experiencia revolucionaria.

El esfuerzo tenia que ser titanico, primero por lo
que se queria llevar a cabo: la creacion de un «hom-
bre nuevo» mediante la construcciéon de una nueva
sociedad a partir de una teorfa social hasta entonces
nunca ensayada; y también por el lugar en que se rea-
lizaba: un inmenso territorio de unos 20 millones de
km?y entre 125 y 147 millones de habitantes, de los
que en torno al 85% vivia en el subdesarrollado cam-
po?. Todo esto unido a las dificultades de la guerra ci-
vil subsiguiente a la Revolucién y a las luchas entre
las diversas facciones bolcheviques, y aderezado con
el ya mencionado dogmatismo mesiénico, llevaron a
una aplicacion extremadamente rigida y cruel de los
principios tedricos rectores de la revolucion. Los bol-
cheviques hicieron buena, elevandola a la enésima
potencia, la licida observacién critica de Hegel sobre
la Revolucién Francesa y su intento de realizar la idea
politica por la mera voluntad de los individuos: «Una
vez llegadas al poder, estas abstracciones han produ-
cido ciertamente, por una parte, desde que sabemos
del género humano, el primer espectaculo prodigioso
de empezar completamente desde el principio y por
el pensamiento la construcciéon de un gran estado
real, con vuelco de todo lo existente y dado, y de que-
rer darle como base simplemente lo racional imagina-
do, por otra parte, puesto que soélo son abstracciones
sin ideas, ellas han transformado el intento en el
acontecimiento mas terrible y cruel»®.

El terror y la crueldad desplegados (no sélo por Sta-
lin, que ya Lenin hizo un uso generoso del terror revo-
lucionario) encontraban su justificacion «objetiva» en el
pretendido caracter inexorable de las leyes de la mate-
ria y de la historia. La matriz hegeliana del marxismo
era capaz de explicar que las aparentes maldades del
decurso histérico quedaban dialécticamente absorbi-
das, bendecidas (hechas buenas) y justificadas (hechas
justas) por el fin Ultimo de la sociedad sin clases, bue-
na, justay feliz. Pero que la consecucion de la sociedad
comunista permita la destrucciéon a mansalva de seres

2. 125.640.021 habitantes segun el censo de 1897 (de los que solo el 13,4% era poblacién urbana) y 147.027.915 segun el censo de

1926 (18% en ciudades).

3. G. W. F Hegel, Fundamentos de la filosofia del derecho, 8 258, Ed. de K. H. llting, Trad. de Carlos Diaz, Libertarias/Prodhufi, S. A.,

Madrid, 1993, p. 681.



humanos vy la infelicidad de generaciones enteras, sig-
nifica sencillamente aplicar el principio, que repugna al
sano sentido moral, de que el fin justifica los medios.

Ademés de esta perversidad moral, encontramos en
este materialismo de base una grave incongruencia 16-
gica. Se trata de alcanzar un fin valioso (la justicia, la
igualdad, la sociedad sin clases...) apoyados en una on-
tologia que eleva a principio supremo de todo el ser la
mera facticidad de la materia, esto es, una realidad des-
provista en sf misma de valor. Pero si el Unico principio
absoluto de todo, esto es, si la realidad superior es la
materia, esto destruye la posibilidad de hablar con sen-
tido de verdaderos valores, de fines que deben ser per-
seguidos (como la justicia y la sociedad sin clases), del
valor y dignidad del hombre que, precisamente en nom-
bre de ese valor y esa dignidad, puede exhibir exigen-
cias de respeto, reclamar derechos que le permitan
conducir una vida digna. Pues si lo que nos supera ca-
rece de sentido, si es algo casual, irracional, carente de
valor, etc., entonces también todas las demas normas y
valores pierden su sentido: hacer el bien tiene sentido
sélo si el bien es algo real, objetivo, en sf valioso y, por
tanto, absoluto, si hay un orden moral no ficticio o sélo
aparente (que se reduce a funcién bioldgica, genética,
etc.), es decir, si hay un Dios. De ahi que, en ultimo tér-
mino, todas las exigencias de la moralidad reciban su
sancién racional de la religiéon: los dictados de la razén
(autocontrol y solidaridad) tienen sentido sélo si el bien
gue nos lo exige no es una ilusién subjetiva, sino que
tiene un fundamento real que expresa la verdad: sin
esta fe no se cree en el sentido de la propia vida, y esto
significa renunciar a la dignidad del ser racional*.

Se puede responder que el materialismo marxista
no es un materialismo vulgar, sino dialéctico, que de
la mera cantidad puede derivar dialécticamente cuali-
dades vy, por tanto, también valores. No puedo exten-
derme en este punto. Me limito a afirmar sin prueba
gue esas pretendidas virtualidades de la dialéctica se
apoyan (también sin prueba) en una retérica vacia, y
gue no pasan de ser una mera creencia, adjetivada
pomposamente con una cientificidad que, sencilla-
mente, no fluye por sus venas. Si fuera una verdad
cientifica, se podrian indicar los laboratorios en los
gue se ha contrastado empiricamente sus hipétesis,
al tiempo que se han mostrado las fecundas aplica-
ciones técnicas que las leyes dialécticas de la materia
han permitido realizar. En vez de todo esto los apolo-
getas de esta creencia pseudocientifica o daran la ca-
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llada por respuesta, o descalificarén al critico por rea-
ccionario, o, todo lo més, aduciran sélo algunos ejem-
plos sin el méas minimo valor cientifico®.

Llegados aqui podemos dar un paso mas en la ex-
plicacién critica del gran experimento social del siglo
xX. La creencia del materialismo dialéctico conlleva,
como es sabido, un fuerte componente antirreligioso.
El atefsmo no es aqui sélo un corolario tedrico, sino
una posicion militante, que exige la erradicacién de
cualquier otra creencia religiosa, que en el caso de Ru-
sia era mayoritariamente el cristianismo ortodoxo.
Aqui no hace mucho al caso el hecho de que, como
muchos ortodoxos reconocen, la implantacion del
cristianismo oriental en Rusia tenfa un componente
mas cultural que religioso, que la evangelizacion del
pafs habfa sido muy superficial y que esto, unido a la
estrecha relacion de la Iglesia con el zarismo, explica-
rfa la facilidad con que el nuevo poder soviético pudo
echar abajo la influencia social de la Iglesia ortodoxa
(arrasando de paso a todas las otras confesiones cris-
tianas). Al margen de que esto es una verdad parcial,
pues tanto la Iglesia ortodoxa como las otras confe-
siones cristianas han pagado un precio martirial no pe-
quefo, lo que aqui nos importa es que este poder so-
viético entrd a saco en el reducto més sagrado de la
conciencia humana, el nucleo en el que echan raices
la dignidad y los derechos fundamentales del hombre:
«Fuente y sintesis de estos derechos es, en cierto
sentido, la libertad religiosa, entendida como derecho
a vivir en la verdad de la propia fe y en conformidad
con la dignidad trascendente de la propia persona»®.

Resulta un cruel sarcasmo que en nombre del hu-
manismo, la igualdad vy la justicia se pisoteen los de-
rechos humanos mas elementales. La construccion
de un nuevo orden social se ha tratado de hacer erra-
dicando de las conciencias sus convicciones mas pro-
fundas con la excusa de que representan y legitiman
el orden injusto que se quiere derribar. La terrible pa-
radoja es que, atravesada la linea roja de la concien-
cia humana (cuyos derechos frente a las pretensio-
nes absolutistas del Estado habian sido proclamados
mas de un siglo atras), del hombre al que se preten-
de defender y en nombre del que se realiza esta gi-
gantomaquia social apenas queda ya nada. Ya no hay
un ser humano valioso y fin en si, sino que el indivi-
duo, los grupos sociales, la masa de la sociedad que-
da reducida a mero medio que se puede modelar,
mutilar, deportar o destruir segun considere el poder,

4. Cf. V. Soloviov, La justificacion del Bien, cap. 4. V. Esta en preparacion la edicion espanola en Sigueme.
5. Cf. G. A. Wetter y W. Leonhard, La ideologia soviética, Herder, Barcelona, 1973, pp. 123-134.
6. Enciclica Centesimus annus, 47; Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia, 155.
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el partido, la «vanguardia del proletariado» o como se
lo quiera llamar.

Se produce, en consecuencia una extrema desper-
sonalizacion, en la que la persona (individual y colecti-
va) queda reducida a mero engranaje del sistema so-
cial, y las generaciones a mediaciones sacrificables en
aras de una pretendida finalidad histérica, que, des-
fondada, como indicamos antes, de todo fundamento
axiolégico se encamina sencillamente hacia la nada.
Es procedente recordar aqui algo que dice Max Sche-
ler referido al progresismo liberal, pero que le cuadra
perfectamente también al progresismo socialista:

L. von Ranke es el primero que ha contrapuesto a la infantil
concepcion histérica progresista del liberalismo estas sus
maravillosas palabras: «Semejante generacién, por decirlo
asf, mediatizada, no tendrfa significacion en si y por sf; sig-
nificaria algo sélo por ser un preliminar de la generacion si-
guiente y no estarfa en relacién inmediata con la divinidad.
Pero yo afirmo que toda época esté en inmediata relacion
con Dios y su valor no descansa en lo que de ella surja, sino
en su existencia misma, en su propio ser». A la concepcion
aqui rechazada corresponde la tendencia progresista, cuya
esencia consiste en que no son fines reales determinados
los que dirigen las aspiraciones y actividades, sino que la
mera superacion de la fase dada —el «récord»— se con-
vierte en movil de todo y los fines reales surgen como resul-
tantes secundarias de esta tendencia, como «puntos de tran-
sito», indiferentes, en sf, del movimiento progresivo’.

Puesto que no podemos detenernos en un anélisis
detallado de las consecuencias de este dogmatismo
mesianico, materialista y ateo, nos limitamos a reali-
zar un breve muestreo de las mismas.

La primera hunde en realidad sus raices en la his-
toria remota de Rusia y no sélo en la época soviética.
Se trata de la ausencia de sociedad civil y el exceso
de estatalismo que ha ahogado siempre a Rusia. luri
Afanasiev muestra® que todos los intentos de moder-
nizacion de Rusia desde Pedro el Grande se han tra-
ducido en un reforzamiento del Estado y un debilita-
miento de la sociedad civil. EI comunismo ahondé
este mal, puesto que, como el mismo Afanasiev afir-
ma, la revolucion de Octubre tuvo un caracter extre-
mamente conservador, al limitarse a extender a toda
la sociedad rusa las estructuras colectivistas del cam-
po. De este modo, se arraso la relativamente peque-
Aa y poco influyente, pero extraordinariamente bri-

llante intelligentsia rusa, que, de no haberse produci-
do el golpe de estado de Trotski (que es lo que fue la
revolucién), y haber continuado la labor reformista ini-
ciada con la abdicacion del Zar Nicolas Il en febrero
de1917, hubiera adquirido un papel siempre méas pro-
tagonista y positivo en la modernizacién del pafs, ya
en curso desde hacia varios anos. Basta pensar a este
respecto en la catastrofe cultural que supuso para Ru-
sia el exilio forzoso de la flor y nata de su intelectuali-
dad, por ejemplo, la brillante generacion de filésofos
obligados a salir del pafs en 1922 (algun otro, como el
genial Pavel Florenski, se quedod y fue fusilado en
1937). Esto impidié su influencia social inmediata, y
también a largo plazo, pues de haber permanecido en
Rusia habrfan creado escuela. En general, la politica
fuertemente represiva del régimen soviético ahogé
sistematicamente las posibilidades culturales de un
pueblo que, pese a su retraso historico, estad dotado
de un genio excepcional para la literatura, el arte, la fi-
losofia y la ciencia.

En el campo social, las purgas, el Gulag, los des-
plazamientos forzosos de grandes masas poblacién y
el consiguiente desarraigo de millones de personas,
el fomento de la total dependencia del Estado han te-
nido también efectos negativos en la capacidad de ini-
ciativa y sentido de la responsabilidad y de la propia
dignidad y derechos por el mero hecho de ser perso-
na, y no por delegacién o concesion del Estado.

También la estructura familiar se ha resentido no
poOCco como consecuencia de este largo experimento.
Aqui se cruzan varios factores como el desequilibrio
demografico crénico con un porcentaje anormalmen-
te mayor de mujeres que de varones, como conse-
cuencia de las sucesivas sangrias bélicas, el Gulag y
las purgas; pero uno muy decisivo es la erradicacion
de la conciencia colectiva de la imagen paterna de
Dios. No es aventurado decir que en la Rusia actual
existe una crisis de la figura paterna. Lo que no es ex-
trafo, si se tiene en cuenta que protagonistas casi ex-
clusivos de la educacién de muchas generaciones de
rusos han sido las abuelas y las madres. Me limito a
hacer este apunte, que, como es facil suponer, encie-
rra demasiadas dificultades para ser desarrollado
aqui.

No quisiera terminar esta esquematica y parcial re-
flexiéon sin mencionar que, pese a todo, existen razo-
nes para la esperanza. Desde occidente se mira casi
siempre con un exceso de desconfianza y pesimismo

7. Max Scheler, El resentimiento en la moral, Caparrés Editores, Madrid, p. 33.
8. Historiador, humanista y reformista de la Rusia contemporanea. Cf. luri Afanasiev, Mi Rusia fatal, Anaya & Mario Muchnik, Madrid,

1994.



a este, por otro lado, gran pais. Es preciso mirar mas
hondo de lo que los fendbmenos sociales y politicos
maés visibles muestran para descubrir que hay semi-
llas de futuro. Ademas de su rico y profundo legado
cultural y de las virtualidades reales presentes en
este pueblo, hay sintomas concretos que alimentan
esa esperanza. Por un lado, poco a poco la sociedad
civil se va formando y movilizando y reclamando un
papel activo en la organizacién y el control del Estado.
Se trata todavia de un movimiento incipiente y no ma-
yoritario, pero ya claramente perceptible y creciente.
Por otro lado, tanto en la vida social como en iniciati-
vas procedentes de la cupula politica crece la con-
ciencia de la importancia de defender a la familia. Si la
Unién Soviética fue pionera en legislar a favor de la
permisividad del aborto, la Rusia de hoy (en la que el
aborto sigue siendo practicamente libre) se esta crean-
do un clima de opinién favorable a la proteccion de la
vida, que ademés es apoyado y favorecido por el po-
der politico. Y esto va unido, como hemos dicho, a la
conviccion de que la estabilidad familiar es la mejor
garantia para el desarrollo sano de la sociedad.

En todo esto tiene una influencia no pequena la
creciente presencia social de la Iglesia, naturalmente,
sobre todo ortodoxa. También en este punto, pese a
las muchas insuficiencias, se pueden entrever proce-
sos esperanzadores. Crece poco a poco la conviccion
de la necesidad de realizar serios procesos de evan-
gelizacién y catecumenado; y también se va abriendo
paso la conciencia de la necesaria dimension social
de la fe cristiana.

Aungue a veces se acusa a la Iglesia ortodoxa de
querer volver a su posicion de «religion oficial», esto
es hoy imposible: tal vez sea algo profético que el pri-
mer decreto que firmd Lenin tras la revolucién fue el
de la separacién de Iglesia y Estado, algo que, pese a
todo, no puede considerarse mas que positivamente:
la Iglesia realiza mejor su papel religioso cuando es in-
dependiente de los privilegios y la tutela del poder. El
ulterior intento de borrar la imagen de Cristo del pue-
blo ruso, pese a la catastrofe y los sufrimientos que
ha conllevado, no ha conseguido su objetivo. Como
en el icono de Rubliov, milagrosamente salvado de la
furia antirreligiosa, ese rostro vuelve a emerger de en-
tre las ruinas. Rusia tiene raices cristianas y es de es-
perar que estas raices acabaran dando frutos en for-
ma de valores que ponen al ser personal, imagen de
Dios e hijo del Padre, en la cumbre de su jerarquia
axioldgica y en el centro de sus esfuerzos. [
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LAICIDAD EN FRANCIA,
¢ UNA PARTICULARIDAD
O ALGO UNIVERSAL?

GUY COQ*
Expresidente de la AAEM

a emergencia de la laicidad en Francia puede re-

construirse a través de un relato doble. Se trata,

por una parte, de una especificidad intimamente
ligada a la historia de Francia, es decir, de un aspecto
particular de la historia de la laicidad; y por otra, a tra-
vés de esta historia nacional, se viene a formular un
principio universal.

I. LA LAICIDAD EN FRANCIA. UNA HISTORIA PARTICULAR

La toma de conciencia del principio de laicidad se pro-
duce en el curso de una larga historia, la historia de
Francia, pero no sélo ahi. La expansién del cristianis-
mo, al margen del Imperio, tras haber sido persegui-
do durante siglos, es particular, y brinda la oportuni-
dad de distinguir entre el poder civil y la autoridad re-
ligiosa. Pero el giro de Constantino marcara el
continente con la tentacion cesaro-papista. En la his-
toria de Francia, la conversion de Clodoveo al cristia-
nismo romano afirma la matriz de la distincion entre
el poder de los monarcas y la autoridad de la Iglesia.
Y maés adelante, con un imperio reconstituido, las
querellas entre el papa y el imperio veran bosquejar-
se la linea teocratica, pese a que, como sefala Jac-
ques Le Goff, nunca se haya dado una verdadera teo-
cracia en Occidente. A través de toda esta historia,
que es mucho mas amplia que la de la monarquia
francesa, puede verse la busqueda de un estatuto
para las relaciones entre monarquia y religion, en la
que tiende a afirmarse una de las componentes de la
laicidad: la autonomia del Estado, en el orden de sus
responsabilidades con la sociedad, y, en consecuen-
cia, el camino hacia una verdadera teoria de lo politi-
co, que se afirma frente a la tentacién de englobarlo
todo que tiene la esfera teoldgica. Y a través de esta

larga historia, que va desde el habeas corpus hasta
los derechos humanos, asi como a la elucidaciéon del
Estado de derecho, vemos cémo se afirma un com-
ponente esencial de la laicidad: la configuracion de
los valores, desde la tolerancia hasta la libertad vy la
igualdad.

Si queremos delimitar mejor las l6gicas histéricas
que han marcado la particular manera francesa de ac-
ceder a la laicidad, tenemos que examinar la evolu-
cion del Estado monarquico hasta la revolucion de
1789, y ver como han evolucionado las relaciones en-
tre el Estado vy la Iglesia.

Teniendo en cuenta las guerras de religion y el
mantenimiento de la Iglesia catdlica como religién
mayoritaria, vemos que la historia se disputa esen-
cialmente entre la Iglesia y la monarquia. La virulenta
lucha contra el protestantismo dio paso al Edicto de
Nantes, por el que se establecié el estatuto legal de

* Este texto utiliza varios extractos de dos libros de Guy Coq: La laicité, principe universel (Le Felin) e Inscription chrétienne dans une

société sécularisée (Parole et silence).



los protestantes en Francia, firmado por Enrique IV en
1598 y revocado por Luis XIV en 1685. Pero durante
un largo periodo que abarca desde comienzos del si-
glo xiv hasta finales del xvii, se desarrollara lo que se
ha dado en llamar galicanismo. Puede decirse que se
trata de un estatuto de no separacion entre la Iglesia
y el Estado monarquico, de un sistema especifica-
mente francés de confusiéon entre lo espiritual y lo
temporal, organizado en torno a un Estado muy cen-
tralizado y a una iglesia mayoritaria. El proceso co-
menzdé con Felipe el Hermoso, que supo resistir a las
pretensiones teocréaticas del papado elaborando un
fundamento del poder politico, juridico y teolégico a
un tiempo, y reivindicé en su reinado el poder sobre
la Iglesia. Se establecié asi cierto equilibrio, tras no
pocas vicisitudes. El poder de los reyes, dentro de su
orden, es auténomo, pero al mismo tiempo los reyes
eran consagrados. La Iglesia quedaba integrada den-
tro del Estado: el rey elige a los obispos y debe apro-
bar las decisiones de los papas y de los concilios. Y el
clero es un orden, el primer orden, y forma parte del
Estado: «La Iglesia era del Estado y estaba en el Es-
tado» (Emile Poulat). La Iglesia controlaba el estado
civil, la beneficencia, la ensefanza y los mecanismos
de base de la administraciéon. Habia una situacion de
«inseparacion» entre la Iglesia y el Estado.

Se comprende que este enorme peso del galica-
nismo (que permitia a la vez cierto equilibrio entre el
Estado y Roma) fuera muy problemético cuando la re-
volucién de 1789 tratd de edificar el orden social so-
bre otros cimientos.

Tras la revolucion, la Iglesia, que habia sido sacudi-
da con violencia, volvié a tener influencia, gracias a un
Concordato con el papa, que permiti6 a Napoledn
controlar la religion, al tiempo que le daba ayuda fi-
nanciera. Pero el siglo xix estuvo marcado por la idea
de terminar la revolucién y la idea de Republica fue
ganando terreno. Y la Iglesia encontrd una trampa en
su solidaridad con el antiguo régimen, pues estaba li-
gada a la causa de las fuerzas monéarquicas y antirre-
publicanas. Fue un largo periodo calificado por algu-
nos como guerra de las dos Francias: la Francia cleri-
cal, nostélgica de la monarquia y opuesta a la idea
republicana, por una parte; y por otra, las fuerzas ins-
piradas en 1789, que querian establecer la republica,
arrancando para ello a la Iglesia su posicién hegemo-
nica y de dominacién sobre los espiritus.

Es en este contexto donde la Republica organizé,
desde su arranque, la separacion de la Iglesia y la es-
cuela (la institucion de la escuela laica por parte de Ju-
les Ferry), en una primera etapa. Y al principio del si-
glo xx, en una segunda etapa, lo que se ha dado en
llamar separacion entre las iglesias y el Estado.

Analisis

Este contexto histérico explica la radicalidad que
ha podido observarse durante los periodos de puesta
en marcha de la laicidad, y en un contexto donde el
catolicismo rechazaba la laicidad.

En la historia moderna del nacimiento de la laicidad
en Francia, se dan, asi, tres grandes momentos, tres
grandes pilares, con un estilo muy ligado a la particu-
laridad de la historia de Francia. La revolucion de 1789
da cumplimiento al abandono de varios siglos de gali-
canismo, y establece de golpe la autonomia de lo po-
litico, al tiempo que constituye una etapa esencial ha-
cia el reconocimiento de los valores de la laicidad, e
incluso de la necesaria separaciéon entre el Estado y
las diferentes confesiones. El segundo pilar es la se-
paracién entre la Iglesia y la escuela, realizada por Ju-
les Ferry en la |l Republica. Esta separacién hace que
aparezca la responsabilidad particular de la escuela
ante el reconocimiento y la transmision de unos valo-
res comunes. Y en 1905 se llega al cumplimiento del
principio de libertad reciproca entre la Republica y las
religiones. La palabra separacion no figura en la ley,
pero muestra que se trata de poner fin a una situacion
de confusién y de indistincién. Y al mismo tiempo hay
gue comprender que separacion no significa ausencia
de relaciones o ignorancia reciproca. La cuestion que-
da abierta desde entonces: se trata de precisar cons-
tantemente el lugar que ocupan las religiones en la
sociedad, de dialogar sobre todas las cuestiones que
conciernen a la aplicacién del principio de laicidad y de
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reconstruir asiduamente un buen equilibrio en las re-
laciones entre Estado, Sociedad y Religion.

La separacién anade una nueva particularidad al ca-
mino hacia la laicidad emprendido por Francia; y a tra-
vés de esta larga historia inédita, despuntara un prin-
cipio universal. La laicidad puede, en efecto, descom-
ponerse en tres elementos constituyentes: en primer
lugar, la autonomia que conquista lo politico en su es-
fera de competencia; en segundo lugar, el reconoci-
miento de unos valores comunes como referencias in-
dispensables y componentes de la laicidad; y en tercer
lugar, la separacién, un principio que plantea la libertad
reciproca del Estado y de las religiones. En una pala-
bra, la democracia es el factor determinante que per-
mite desarrollar sus potenciales positivos a todos los
demés. Pero si esto es asi, hay que subrayar que en
todas las democracias se ha de avanzar necesaria-
mente hacia el reconocimiento del principio de laici-
dad. El responsable del gobierno es auténomo en to-
das partes frente a cualquier instancia religiosa, inclu-
so alli donde subsisten ciertas herencias simbdlicas de
una antigua unanimidad religiosa. La carga de la justi-
ficacion se ha invertido poco a poco. En las democra-
cias ya no es a la laicidad a la que le toca legitimarse,
sino que, al contrario, es la ausencia de laicidad la que
sorprende y la que parece estar mal fundada.

Il. LA LAICIDAD, PRINCIPIO UNIVERSAL

Si se pide a un ciudadano francés que defina la laici-
dad, la mayor parte de las veces respondera con una
palabra: neutralidad. Ahora bien, es cierto que la laici-
dad conlleva un principio de neutralidad por parte del
Estado o de la Republica frente a cualquier religion o
a cualquier metafisica. Y de ahi se deriva que la so-
ciedad laica acoge en su seno lo plural en los planos
religiosos, filoséficos o culturales. Pero esta neutrali-
dad vy esta pluralidad tienen que estar fundadas, y hay
que poder explicarse sobre cuanto las motiva y legiti-
ma. La neutralidad queda asi superada, ya que el fun-
damento se halla en un conjunto de valores, de entre
los que hay que comenzar por la tolerancia. Histérica-
mente, es el valor primero, pero reclama algunos
complementos. Como valor, la laicidad se fundamen-
ta en el sentido del didlogo, en el respeto de la liber-
tad de pensamiento y de conciencia, en el gusto por
encontrarse con los demas ahi donde su posicién se
opone a la mfa, en la acogida de la alteridad del otro,
en el reconocimiento de la humanidad de otro hom-
bre en su unicidad; este respeto hacia cada persona
requiere en Ultima instancia la igualdad fundamental
de todos los seres humanos. Toda una constelacion

de valores se hace presente en esta reflexion: cuen-
tan todas las palabras, y aun hay més. Y si hay una
pluralidad de valores en la laicidad, todos quedan ar-
monizados por un vinculo profundo. Estos valores éti-
cos forman parte de la laicidad y la apartan de la neu-
tralidad.

A la neutralidad la deja atras la laicidad también en
otro plano: el de la politica, pues la laicidad expresa
cierta manera de establecer el espacio social comun.
Dos principios especifican en este punto la laicidad.
El principio de autonomfa, en primer lugar, significa
que la sociedad laica se instituye independiente de
cualquier trascendencia, de cualquier divinidad, de
todo lo sagrado. Al ser resultado de la interacciéon de
los seres humanos a lo largo de sus vidas, los miem-
bros de la sociedad se convierten de pronto, todos
juntos y de forma esencial, en responsables de su so-
ciedad en transformacion. Aqui, la laicidad se en-
cuentra con el principio democratico, que es el que
plantea la soberania de los ciudadanos, la soberania
del pueblo. La laicidad interpela, de golpe, a la demo-
cracia, y también hay que afirmar la inversa. No es po-
sible, por lo tanto, plantear el principio de laicidad sin
la democracia, y al contrario.

Pero si es cierto que las instituciones comunes de
la sociedad no pueden depender de la institucién de
una religién, se impone una distincién radical entre el
poder politico y las autoridades religiosas. En Francia,
tal distincién ha tomado la forma de lo que llamamos
separacion: un principio que no implica la ignorancia o
la ausencia de relaciones, sino que excluye la confu-
sion, la subordinacién del Estado a una religion, vy re-
chaza al mismo tiempo el dominio del Estado sobre
las religiones.

Esta breve evocacién muestra que la nocion de va-
lor queda bien representada en la laicidad, pero que
ésta también implica principios de vida social y politi-
ca.

Las referencias mas importantes de una civiliza-
cion, sus principios y valores, nacen siempre en una
creacion histérica. Pero ;jesta historicidad niega aca-
so su universalidad? Se dice con cierta frecuencia
que la historia particular del surgimiento histérico de
un principio o de un valor arrastra a estos hacia la par-
ticularidad y les incapacita para volverse universales.

Adoptar esta posicion es confundir dos niveles de
analisis: la génesis histérica de un principio o de un
valor, y su capacidad, una vez se ha reconocido ésta
por la conciencia humana, para merecer la universali-
dad. No hay asf duda alguna de que se puede descu-
brir una génesis histérica cristiana por medio de un
valor como el respeto debido a la persona. Pues la
persona misma tiene una historia teoldgica. Es cierto



que también serfan posibles otras génesis, pero eso
en todos los casos en los que el discurso sobre los va-
lores universales deba distinguir entre la historia par-
ticular de su acceso a la conciencia y su sentido ver-
dadero. ElI marchamo incontestablemente cristiano
de la formacién de ciertos valores no autoriza a éstos
a tener que identificarse con el cristianismo. Y por
otra parte, el hecho de que la Iglesia histérica no haya
sido siempre fiel a dichos valores no justifica la nega-
cion del origen histérico cristiano de los mismos. Del
mismo modo que cuando los responsables occiden-
tales afirman la universalidad de ciertos valores, pero
los traicionan en la practica, constatar el desastre no
puede servir de justificaciéon para rechazar los valores
como no universales.

lll. LA SOLIDARIDAD ENTRE LAICIDAD Y DEMOCRACIA

Cuando afirmamos la universalidad de la laicidad, hay
quienes objetan que no esté reconocida en todas par-
tes. Esto es confundir la universalidad como objetivo
necesario y la universalidad como hecho. A veces se
nos dice que esta palabra sélo existe en francés; es
falso: el turco o las lenguas latinas saben nombrar
este principio. Y para los casos maés dificiles propon-
dria internacionalizar la palabra francesa y escribir «lai-
city»'. Pues no es aceptable recurrir a vocablos for-
mados a partir de secularizacion, porque la seculariza-
cion es un fenémeno historico de larga duracién, que
consiste en un alejamiento de la influencia de las reli-
giones sobre el conjunto de los hechos culturales y
de civilizacién. La laicidad es un principio que tiene el
mismo estatuto de los derechos humanos vy se insti-
tuye en cierto momento de la secularizacién, pero se-
ria lamentable confundir los dos fenémenos. Otra di-
ficultad surge cuando se confunden laicidad vy laicis-
mo. El laicismo designa una posicion filoséfica que
identifica la laicidad con un combate general contra
las religiones. Es cierto que todo ser humano que lo
considere necesario tiene derecho a librar tal comba-
te, como otros trabajan para que se propague una re-
ligién. Las dos palabras tienen su utilidad, y existen
tanto en espafol como en italiano.

Pero también se nos objeta lo siguiente: «jno que-
rrén ustedes que se adopte como modelo universal el
de la Francia de 1905!». Sin plantear la cuestién con
tanta claridad, no pocos espiritus que vacilan ante el
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sentido de la laicidad proceden objetando la particula-
ridad histérica de 1905 a la idea de una universalidad
del principio de laicidad. Como hemos mostrado an-
tes, confunden el camino histérico particular que lleva
al reconocimiento de un principio, con el alcance uni-
versal de dicho principio. Cada nacién de Europa ha
seguido su via especifica hacia la laicidad, y no existe
por una parte la particularidad francesa, y por otra, un
camino comun para las demas naciones de Europa.
Naturalmente, hay que distinguir entre lo que sucede
en el plano de cada nacién y lo que se reconoce como
competencia de las instituciones europeas.

v

El equilibrio entre particularidad y universalidad es evi-
dente en el gran pilar de la laicidad francesa que cons-
tituye la Ley de 1905. Resulta imposible volver aqui
sobre los importantes debates que marcaron la ela-
boracion del texto. Pese a las numerosas adaptacio-
nes, el texto permanecié casi como una ley organica
de la Republica, mucho mas duradera que las consti-
tuciones. La aplicacién liberal de esta ley permitié
que, tras un rechazo por parte del papa Pio XI, a par-
tir de 1924 pudiera darse un compromiso entre este
papa Yy las autoridades de la Republica (Acuerdo Poin-
caré/Cevetti).

Las asociaciones diocesanas, bajo responsabilidad
de los obispos, fueron reconocidas conformes con la
ley de 1905. Esta ley preveia que las asociaciones
que habrian de reemplazar al servicio publico del cul-
to? estuvieran formadas «acomodandose a las reglas
de organizacion general del culto, cuyo ejercicio se
proponian garantizar» (articulo 4). Gracias al acuerdo
de 1924, la Iglesia Catdlica se inscribia en el marco de
la ley de 1905 vy en la legislacién que se desprendia.
Senalemos que en 2005, con motivo del centenario
de la ley, los obispos franceses declararon lo siguien-
te: «en lo que nos concierne, no pensamos que haya
que cambiar la ley de 1905». Poco antes, el papa Juan
Pablo I, en una carta dirigida a los obispos de Francia,
declaraba que «el principio de laicidad, al que vuestro
pals estd tan ligado, si se entiende bien, pertenece
también a la doctrina social de la Iglesia. Y recuerda la
necesidad de una justa separacion de poderes».

Con la distancia histérica, vemos que la ley de
1905 fue un marco satisfactorio para tratar las cues-

1. Propuse este neologismo en un articulo que me pidié el New York Times (30 de enero de 2004), y fue aceptado (lo continué el He-

rald Tribune el 2 de febrero de 2004).

2. Bajo el Concordato de Napoledn, los cultos estaban financiados y controlados por el Estado como servicios publicos.
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tiones relativas a las relaciones entre el Estado y las
religiones, y que es una ley de libertad. Precisamen-
te la libertad es la que esta en el nlcleo de los gran-
des articulos de esta ley. Veamos, para empezar, el
admirable articulo 1° «La Republica asegura la liber-
tad de conciencia. Y garantiza el libre ejercicio de cul-
to, bajo las Unicas restricciones promulgadas a conti-
nuacién, en interés del orden publico». Hay aqui dos
verbos, asegurar y garantizar, gue no estan puestos
para evitar una repeticién. Su diferencia se ve en la
formulacién. Asegurar la libertad es preocuparse por
protegerla a través de disposiciones juridicas, apli-
cando estas Ultimas. Se trata de una libertad indivi-
dual. La ley plantea el principio, en su propia medida.
La segunda féormula es en cierto sentido mas com-
pleta. Asegurar la libertad de conciencia es plantear
el principio, hacer todo lo que esta en manos de los
poderes publicos. Pero estos no la pueden garantizar,
es decir, no pueden hacer que se realice siempre,
pues el individuo puede no desear con tanto ahinco
esta libertad.

Frente a esto, la garantia del libre ejercicio del cul-
to es la afirmacion de una libertad colectiva de la que
se anuncia que van a darse las condiciones para ha-
cerla efectiva. La Republica no puede garantizar la li-
bertad de conciencia, porque son muchas las condi-
ciones que escapan a su control. Puede afirmarla
como un principio y puede hacer que todas las leyes
estén de acuerdo con dicho principio. Pero el impera-
tivo de la conciencia esté anclado en lo mas intimo de
la conciencia personal.

Al reflexionar sobre estas férmulas, nos damos
cuenta de la fuerza de compromiso que encierra la pa-
labra «garantiza». Esto explica la posicion abierta de la
Republica laica sobre los lugares de culto. ;Qué po-
dria querer decir libre ejercicio del culto si el culto en
cuestion no tuviera un edificio donde llevarse a cabo?

En la préactica, la Republica es la propietaria de to-
dos los edificios de culto construidos antes de 1905,
y asume su conservacion. Ahadamos que el articulo 2

de una ley de 1942 precisa, a propésito de lo relativo
al culto (donde figuran las asociaciones diocesanas),
lo siguiente: «No podran recibir subvenciones del Es-
tado, de los Departamentos, ni de los municipios. No
se consideran subvenciones las sumas asignadas
para reparaciones a los edificios afectos al culto pu-
blico, estén o no calificados como monumentos his-
téricos». Este texto del periodo de Vichy serd perpe-
tuado tras la guerra por el general De Gaulle, y tam-
bién viene a formar parte de la ley de 1905. Otras
medidas concernientes a los edificios del culto (facili-
dades para los terrenos, garantias de los présta-
mos...) contribuirdn a dar sentido a esta garantia del
libre ejercicio del culto.

Veamos también el articulo 2: «La Republica no re-
conoce, no otorga salario ni subvenciona ningun cul-
to. En consecuencia, a partir del primero de enero
que siga a la promulgacion de la presente ley, se su-
primirédn todos los presupuestos del Estado, de los
departamentos y de los municipios, asi como todos
los gastos relativos al ejercicio del culto»®.

Tal es la férmula fuerte de la ley. Pero aqui no re-
conocer no quiere decir ignorar; quiere decir que ya
no hay cultos reconocidos y otros que no lo son. To-
dos estan en igualdad para una Republica que no esté
vinculada a ninguno de forma privilegiada.

En realidad, lo que se ventila en la separacion es
organizar las relaciones entre el Estado y las religio-
nes, de modo que prevalezca la libertad de uno y de
otras. Pero la libertad en el ejercicio del culto, que
estd garantizada, no llega al extremo de pretender
que el Estado se desentienda de toda responsabili-
dad sobre los lugares de culto.

En resumidas cuentas, este vuelo a través de di-
versos articulos importantes acerca de la ley de 1905
habré permitido discernir mejor como considerar las
condiciones historicas particulares va de la mano con
la elaboracion de algunos principios esenciales de la
libertad y de la democracia.

3. Notemos que lo que sigue en el articulo mantiene una responsabilidad sobre las capellanias, para asegurar el «libre ejercicio de los
cultos en los establecimientos publicos como institutos, colegios, escuelas, hospicios, asilos y prisiones».
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ALEMANIA'Y SUS IGLESIAS

FRIEDRICH MANFRED PETER

Historiador

¢Es Alemania un pais cristiano?

Si, lo es. ;Pero existe una forma especifica de ser
cristiano en Alemania? Veamos:

Cada dia 8 de agosto se celebra en la ciudad de
Augsburgo «das Friedensfest» —la Fiesta de la Paz—
que durante mas de tres siglos conmemora la paz fir-
mada entre las confesiones catdlica y protestante en
el Tratado de la Paz de Westfalia de 1648, punto final
de la devastadora Guerra de los Treinta Afos que ha-
bia dejado el pafs en ruina completa y casi despobla-
da de habitantes. Principados catélicos y protestantes
(luteranos y reformados) se garantizaron mutuamen-
te respetar las reglas establecidas en la Paz Augusta-
na firmada bajo la autoria del Emperador Carlos V en
1555, quien —el mismo mes y el mismo ano— se re-
tiraba a Yuste en Extremadura, gesto de resignacion
y de abandono del concepto de la unién religiosa en
el Sacro Imperio y con eso el final definitivo de una
Europa catdlica.

Fue dificil llegar a este acuerdo. Las negociaciones
complicadas se desarrollaron en dos ciudades de la re-
gion de Westfalia, en Munster y Osnabrlck. Tenian
que ser dos ciudades, porque las comisiones, protes-
tante por un lado y catdlica por el otro, no fueron ca-
paces de deliberar en el mismo lugar y menos aun es-
tar sentados juntos a la misma mesa. Asi, mensajeros
bajo proteccion militar llevaron diariamente documen-
tos, sugerencias, preguntas y respuestas de un lugar
al otro. El resultado de este proceder tan complicado
marca la fecha de nacimiento del estado soberano
moderno; y los protagonistas, buscando el consenso,
habian creado el fundamento de la relacion entre Es-
tado y las Iglesias moderna, en el fondo vigente hasta
hoy. Era el paso decisivo para cambiar la estricta con-
fesionalidad del Estado por la neutralidad en materia
de religion; y es la neutralidad que excluye la via del lai-
cismo, evolucién propia de los Estados de Europa Oc-
cidental desde la Revolucion Francesa. El Estado o la
confederacion de Estados del Sacro Imperio garanti-
zaron la proteccion de las confesiones religiosas.

Ningun tratado de la era moderna ha tenido mayo-
res consecuencias para la evolucién politica, social y
cultural en Alemania que esta «libertad confesional»
aunque en la realidad no significaba la libertad de las
conciencias sino el principio cuius regio eius religio —
la confesion de los subditos la define el respectivo
principado— y el que no la compartia tenfa que emi-
grar. Excepcion: las ciudades imperiales, bajo el con-
trol directo de la autoridad del emperador, seguian bi-
confesionales:

Asi en Augsburgo pudo existir una iglesia protes-
tante al lado de otra catdlica, en Frankfurt una cate-
dral catélica al lado de numerosas iglesias protestan-
tes y en Wetzlar una catedral para uso comun de ca-
télicos y de protestantes. La gran Reforma de Lutero
habfa dividido a Alemania, pero la razéon pragmatica
cred la connivencia que aun hoy perdura. Llegar a
este punto habia costado millones de vidas vy la alter-
nativa habria sido la autodestruccion.

En Alemania todas las fiestas oficiales del calen-
dario son religiosas y hay tres dias festivos para los
principales eventos del ano cristiano, la Navidad, las
Pascuas de Resurreccion y Pentecostés. Existe un
dia conmemorativo por la unificacion de Alemania,
pero no es fiesta. Esta distincién es importante por-
que para los dias festivos religiosos esta vigente una
legislacion especial que prohibe ejercer trabajos, abrir
tiendas para el negocio, celebrar fiestas publicas y ac-
tividades publicas en desacuerdo con la solemnidad
de aquel dia festivo. Eso incluye prohibicion de bailes,
cierre de discotecas, desfiles y conciertos, etc. Una
manifestacion publica en contra de una actividad reli-
giosa en Alemania es imposible, seria considerado
violacion de la ley vigente, traeria consecuencias pe-
nales.

Disposiciones que el lector espanol no habra es-
perado de un pais generalmente considerado progre-
sista y avanzado en el camino laicista. Gobiernos y
administraciones son aconfesionales en Alemania,
pero la sociedad alemana no lo es. Las confesiones
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cristianas y la judia gozan de proteccién oficial y las
iglesias se financian principalmente a través del im-
puesto sobre la renta. Este importe es recaudado por
el Estado vy significa de un 8 a 12% del impuesto a pa-
gar anualmente. Los contribuyentes que se declaran
aconfesionales son libres de pago. Sin embargo, dos
tercios de la poblaciéon lo pagan aunque escasamente
participen activamente en las funciones religiosas. Se
consideran catdlicos o protestantes no practicantes.
Las estadisticas son cambiantes, pero indican un nu-
mero decadente de practicantes hasta 5% de catdli-
cos y un 3% de protestantes, que —en suma— aun
son millones, y muchos més que los asistentes a los
partidos de futbol o de cualquier otra actividad social
del dia.

Es cierto, la presencia de las iglesias en la vida pu-
blica alemana ha decaido notablemente en compara-
cién con los primeros anos de postguerra y también
debido a la ubicacion marginal que sufrian en la anti-
gua RDA, antes de la unificacién. Pero en relacion con
los demas estados europeos sigue siendo extraordi-
naria. El aporte de la iglesia catélica alemana para la
universal es esencial, tanto que muchos proyectos
misioneros no se podrian realizar sin los fondos pro-
cedentes de Alemania. La separacion de Iglesia y Es-
tado desde 1918 es constitucional. Pero el Estado no
es laicista sino comprometido en la proteccién de las
actividades de las iglesias; y las iglesias estdn muy
presentes en la vida real de la sociedad alemana, lo
manifiestan los ancianatos, orfanatos, escuelas, cen-
tros de asistencia social, etc.

El libre ejercicio de la actividad religiosa incluye el
derecho de no ejercer ninguna y nadie debe ser dis-
criminado por ello. Fuera de las fronteras alemanas se
entiende esta separacion de otra manera, la actividad
religiosa como acto estrictamente personal. En Ale-
mania la vida religiosa se considera parte de la vida
social desde que hay historia y cultura alemanas; es
esencia vital ante toda politica. Por eso un anticlerica-
lismo como en Espafa practicamente no existe. Pero
también esta excluida la intromisién directa del clero
en los asuntos estatales. Aunque se trate de institu-
ciones separadas hay compenetracion: Dos partidos
gobernantes llevan C -(Christlich) en su nombre (CDU
/ CSU); la actual canciller es hija de pastor luterano, y
la Asamblea Federal elegird como préximo presiden-
te de la nacion al tedlogo protestante Joachim Gauck.
El Papa Benedicto XVI ha pronunciado un discurso en
el edificio del Reichstag en Berlin ante los parlamen-

tarios defendiendo los principios béasicos de la fe.

Sin embargo, las actuales organizaciones religio-
sas no representan la plenitud de esa tradicién. Por
eso, ser protestante o ser catélico sigue siendo un
factor de distincién a pesar del acercamiento ecumé-
nico de las confesiones. Existe lo que en aleman se
llama Kulturprotestantismus —un modo especifico
de ser protestante— el que lleva en mano la Biblia y
el libro de las canciones (Gesangbuch). Y por el otro
lado esa religiosidad popular (Volksfrommigkeit) cato-
lica de las procesiones y peregrinajes, de la liturgia
festiva. Uno sabe poco del otro y se contemplan con
desconfianza y mantienen muchos prejuicios hereda-
dos. Sin embargo las catéstrofes histéricas sufridas
en comun han acercado los que antes vivian separa-
dos v las barreras regionales han caido. Sur y norte se
han mezclado y los matrimonios mixtos son casi la re-
gla. El ideal de «Una Sancta»' no se realizard, pero el
abrazo entre las confesiones ya es una realidad. El re-
cuerdo de haber sufrido persecucion durante la era
del nazismo nos une. Hubo martires de las dos con-
fesiones. Pero al lado de la valiente oposicién al na-
zismo existia también una vergonzosa colaboracién
de cristianos pervertidos —sobre todo entre elemen-
tos protestantes.

Cuando echamos la mirada atrés vemos un esce-
nario cultural dividido. La historia filoséfica cultural del
pafs casi exclusivamente es fruto de la Reforma. Lu-
tero y su versiéon del aleman moderno estan a la base
de todo. Se ha dicho que la literatura alemana ha bro-
tado de las casas de los pastores protestantes y los
que no han sido hijos, lo fueron adoptivos, como
Heinrich Heine por ejemplo. Los decenios de creati-
vidad genial cultural alrededor de Weimar, Leipzig,
Dresden y Berlin han marcado este corredor de cul-
tura alemana tenida del color protestante. Los anos
pasarony el sur se levanté para crear esa musicalidad
catolica inconfundible en textos y melodias. Y aromas
del barroco espanol llenan festivales como el de Salz-
burgo?>. Ambos medios no son alemanes exclusiva-
mente, su vocacion es universal. Asi una mirada al ca-
lendario de festividades europeas lo demuestra. El fi-
l6sofo Joseph Ratzinger resume en sintesis catélica
las voces teolégicas de ambos bandos, y nadie mejor
que Benedicto XVI da una impresion de lo que es ser
cristiano al estilo de los alemanes, es ser uno y doble
al mismo tiempo (Goethe).

1. Movimiento de tedlogos y laicos para crear una sola iglesia ecuménica en Alemania.

2. Los austriacos me perdonaran el lapsus.
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LIBRO DEL TRIMESTRE

El troquel de las conciencias.
Una historia de la educacion moral

en Espana

Félix Garcia Moriyon
Ediciones de la Torre, Madrid, 2011.

DAVID SEIZ RODRIGO
Doctor en Historia, profesor de Educacion Secundaria
y miembro de FEDICARIA

portunamente llega a las librerias esta obra

cuyo titulo redescubre, con forzada sorpresa,

que la escuela forma conciencias. El troquel,
instrumento de sello y corte, imprime una imagen en
la pieza sometida a su presién; la modela y le da va-
lor. La escuela responde perfectamente a esta meta-
fora, imprime y forma la conciencia infantil y final-
mente concede valor al sujeto que resulta de ese pro-
ceso de troquelado-escolarizacién. Que nuestras
autoridades ministeriales, las mismas que regulan las
bases «doctrinales» de todo el sistema educativo, ali-
menten dolosamente un falso debate neutralista so-
bre asignaturas que adoctrinan y asignaturas que no
lo hacen, nos provoca profundos reparos. Sin duda
este es un sentimiento compartido con el profesor
Félix Garcia Moriyén, quien con el estimulo de José
Antonio Marina, el apoyo de la Fundacién Cambio So-
cial y el esfuerzo editorial de Ediciones de la Torre, ha
revisado algunas de las concepciones sobre la natu-
raleza doctrinal de la escuela que, a fuer de ser co-
munes, parecen constantemente olvidadas.

El nacimiento, progreso y generalizacién de la es-
colarizacién surge con las revoluciones liberales y la
génesis de los estados nacién modernos. Los nuevos
principios liberales desmantelaron la concepcion me-
dieval del poder que vinculaba la legitimidad politica a
la Iglesia, pero también cuestionaron el papel que
hasta ese momento la Iglesia habia detentado como
transmisora fundamental de valores morales. La lla-
mada «cuestiéon religiosa», dejando a un lado otras
importantes razones, fue sobre todo un debate inten-
so y frecuentemente agrio, sobre el lugar que la reli-
gion y la Iglesia tenfan en la educacién moral.

Tal y como afirmaba Gil de Zérate a mediados del
siglo xix «la ensehanza es cuestion de poder. Quien

ensena domina» y cémo Garcfa Moriyén destaca, de
dominio es de lo que estamos hablando; del dominio
de las conciencias que los grupos politicos y sociales
se disputaban en el recién estrenado espacio escolar.
El subtitulo, «Una historia de la educacién moral en
Espana» abunda en el propdsito de repasar los aspec-
tos mas destacados de una historia de conflictos vy
controversias que va desde los inicios del siglo xix has-
ta nuestros dias.

El libro se divide en dos partes complementarias.
La primera esta dedicada a la «educacién moral», a su
conceptualizacion, al papel que ésta tiene en la es-
cuela y a la problematica que plantea la secularizacion
de la moral en las relaciones entre la Iglesia y el Esta-
do. Afortunadamente, el autor no cae en la trampa de
simplificar el interés sobre la educacion moral a este
Ultimo punto y aunque, acepta el peso que este con-
flicto Iglesia-Estado ha tenido en la génesis del libro,
prefiere profundizar en las concepciones sobre educa-
cibn moral que manejamos y enriquecer de este
modo un debate muy a menudo esquematizado y ma-
nigueo.

La concepcion mas habitual de educacion moral es
la transmision de normas, modales o usos sociales
aceptados. Precisamente serd esta pugna por adoctri-
nar seguln uno u otros cédigos la base de la mayor par-
te de los conflictos que sobre la educacion moral el li-
bro ilustra. Frente a esta definicion el autor postula un
modelo diferente, también presente en la tradicion
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educativa, caracterizado por la formaciéon de destre-
zas cognitivas y afectivas implicadas en el comporta-
miento moral. Una concepcion de la educaciéon moral
que ha sido marginal frecuentemente y que el autor
propone como la Unica coherentemente no adoctrina-
dora. Cabe senalar que. no en vano, Félix Garcia Mo-
riyon ha dedicado buena parte de su obra a promover
modelos de ensehanza moral de acuerdo con estos
postulados. En este sentido debemos destacar sus
esfuerzos en el desarrollo y conocimiento del Progra-
ma de Filosofia para Nifios, cercano a esta concep-
cion que el autor presenta como tesis final.

Especialmente interesante nos parece el anélisis
sobre el significado moral que tienen la metodologia
y los usos escolares. Garcia Moriyén analiza con ha-
bilidad esa «gramética escolar», en definicion de
Agustin Escolano, que todos los que hemos pasado
por un aula entendemos y que define el gobierno de
la clase, sus rutinas, su organizacién y su etiqueta, asf
como una serie de concepciones comunmente acep-
tadas sobre el orden o la disciplina. Mas alla de los re-
glamentos escolares o de los estériles debates sobre
la autoridad del profesorado, estos usos escolares es-
tablecen un programa de formaciéon moral completo
que a lo largo de su historia, ha reforzado una escala
de valores tan rotunda como, a menudo, dificil de re-
conocer. El curriculum oculto, al que la didactica criti-
ca alude con frecuencia, facilita la traslacion de signi-
ficados social y econémicamente aceptados, «produ-
ce hombres» y lo hace siguiendo un modelo; no
podemos obviar que la mecénica de este artefacto
que es la escuela, estéd cargada de intencién, més alla
de las disciplinas y los contenidos que conforman el
cuerpo esencial del curriculum.

Las problematicas relaciones entre el Estado vy la
Iglesia, en sumutuo intento por dominar de forma ex-
clusiva la educacién moral de la ciudadania, constitu-
yen un capitulo esencial de la historia de la educacion
en Espana y evidentemente de esta obra. Sin embar-
go y a pesar de la importancia de esta cuestiéon, Gar-
cfa Moriyén intenta ir mas alla del relato de desen-
cuentros y enfrentamientos e intenta profundizar en
las raices de una disputa que, evidentemente, no es
sino un debate doctrinal sobre los valores que deben
ser transmitidos. El ejemplo de otros modelos esco-
lares como las propuestas educativas del movimiento
obrero, las iniciativas de la Institucion Libre de Ense-
Aanza, la Escuela Nueva, o dentro de la doctrina social
de la lglesia, las escuelas promovidas por Pedro Po-
veda o Andrés Manjon, amplian los ejemplos de este
adoctrinamiento singularizado frente a la pretension
universalista y homogeneizadora de la escolarizacion
estatal.

La segunda parte del libro describe y profundiza en
las dos estrategias principales que la educacién moral
ha seguido dentro de la escuela a lo largo de los dos
Ultimos siglos. En primer lugar, a través del estableci-
miento de un disefo curricular en el que aparecian
asignaturas especificas de urbanidad, ciudadanfa o
moral religiosa. El autor hace también un recorrido
por la educaciéon moral en la educaciéon primaria y en
la secundaria y su traduccion en contenidos y discipli-
nas planteadas desde esta perspectiva. Completa el
andlisis la descripcion de otras propuestas pedagogi-
cas, metodolégicas y materiales, que han sido muy
relevantes en la historia de la educacién moral. A lo
largo de los dos ultimos siglos han sido fundamenta-
les las lecturas o los cuentos morales, en las practicas
escolares, y evidentemente la elecciéon de estos rela-
tos se hacia desde la defensa de valores concretos.
Las campafas escolares sobre cuestiones de interés
social o econémico, desde el ahorro a la higiene, pa-
sando por la alimentacion, han sido una constante en
la historia de la escuela. En determinadas asignaturas,
ademas, los libros de lecturas escogidas o los relatos
construidos a partir de vidas ejemplares, como ocurre
con la historia, han contribuido a perfilar los conteni-
dos de las disciplinas en un sentido profundamente
moralizante.

En este momento en que con sospechosa contra-
diccién se plantean al mismo tiempo, una escuela a la
carta fortalecida por el criterio de la eleccién familiar y
un neutralismo curricular fundamentado en un pre-
tendido canon de saberes, interesa dilucidar el peso
que la educacién moral ha tenido en la historia de la
educacion. La virtud principal que a nuestro juicio tie-
ne el libro de Félix Garcia Moriyén es hacer una his-
toria de la educaciéon moral que al tiempo es una his-
toria de la propia institucion escolar, descubriendo de
paso en esa relacién, el peso que la transmision de
determinados valores morales, sociales y politicos
han tenido en la propia evolucién del sistema educa-
tivo. Evidentemente con tan amplio propdsito el autor
ha buscado una bibliografia muy amplia en la que apo-
yar su argumentaciéon y es preciso destacar que las
referencias bibliograficas que enriquecen el final de
cada capitulo son, més que una referencia a las fuen-
tes, una invitacién a la lectura que completa lo que el
libro sintetiza. Mas alla de la historia de la educacién
moral Garcia Moriyén formula una tesis que sirve de
fondo a la reflexién histérica. Debemos hacer una
educacion que permita a los alumnos construir su
pensamiento moral alejados de cualquier adoctrina-
miento. No podemos contentarnos con cambiar los
troqueles de vez en cuando y de ley en ley.




