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En el debate actual, muy cerca del momento de terminar de redactar este
trabajo, el ministro de educacion del gobierno de Espafia, José Ignacio
Wert, anuncia la sustitucién de la Asignatura de Educacion para la ciuda-
dania por otra denominada Educacion Civica Constitucional. Si por una
parte la asignatura se habia constituido, no pocas veces, en un lugar de
adoctrinamiento, no es menos cierto que reducir la educacién de los jéve-
nes a una mera enseflanza civica puede quedarse, si no se realiza alguna
compensacion curricular de forma directa o transversal, en un mero apren-
dizaje de mecanismos politicos y legales, sin profundizar en los valores
morales o en los fundamentales de los mismos, y, por lo tanto, en el funda-
mento antropoldgico de las vivencias sociales y las estructuras politicas. En
cierta forma hay una pugna de modelos: una ensefianza entendida en el con-
texto global de la instruccién y la transmisién de conocimientos y en la
libertad absoluta del individuo reducida al si mismo y a la familia como
Unica referencia moral de construccién de sociabilidad (que estd en la base
de muchos detractores de la asignatura); una enseflanza entendida en el
contexto global de la educacién en una sociedad de ciudadanos iguales en
derechos, isomorfos, de fundamentaciones basadas en la eticidad nacida de
la legalidad legitimada, y existencias vacias de interioridad sin fundamento
ultimo, donde la igualdad se impone como tnico criterio en la esfera indi-
vidual y social (los que abogan por mantener tal cual la asignatura, siendo
el referente del pensamiento moral y casi la orientacion filoséfica, al menos
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en el abordaje material); por ultimo, una ensefianza entendida en el contex-
to global de la educacién donde libertad e igualdad se complementan, tanto
en la esfera individual (predomina el acento en la libertad sobre la igualdad
sin excluirse) y social (predomina la igualdad sobre la libertad siempre que
no se excluyan ni anulen). En este juego de libertad e igualdad en la socie-
dad del siglo XXI no se puede pasar por alto la religion como lugar de
expresion del nivel de la fundamentacién. Por lo que a todo esto se le suma
un componente que, por ser constitutivo del hombre y jugarse en sociedad,
tiende a confrontarse con la educacién ciudadana o civica: la ensefianza de
la religién, siempre en debate en Espafia, muchas veces mal tratada (mal
analizada) y casi siempre maltratada (castigada).

En este contexto puede ayudar el estudio comparado. El caso de Japén
se presenta en el andlisis interesante, toda vez que en un momento de su
historia se decide sustituir toda referencia religiosa por una ensefianza ciu-
dadana vertida en lo civico, en la que se evita a su vez la referencia ética
personal. Se trata de un modelo de busquedas que podrian parecer simila-
res, con clara referencia occidental por la dindmica propia de la historia
reciente de la segunda mitad del siglo XX y, a su vez, en una referencia cul-
tural totalmente Unica, que la separa radicalmente de los pardmetros del
Occidente del que parecen tomar nota'. Analicemos estas divergencias en
un contexto de divergencias culturales, pero en un sujeto, el ser humano,
que comparte humanidad e inteligencia en un mundo que construye una
Nueva Civilizacién.

1. La situacion de Japon y la separacion entre religion y politica

El articulo 20 de la Constitucién japonesa afirma que “ninguna organi-
zacion religiosa recibird privilegios del estado, ni ejercerd ninguna autori-
dad politica. El Estado y sus organismos se abstendrdn de intervenir en la
educacion religiosa y en cualquier otra actividad de esta naturaleza”.

La pregunta que nos podemos formular en primer lugar al leer esta nor-
mativa constitucional, teniendo en cuenta que queremos hablar desde el

' Trabajo nacido del cometido como Advisor del Proyecto “A study on the subject of
‘Religion’ and the subject of ‘Citizenship Educatio’ in Spanish secondary educational sys-
tem”, financiado por la Japan Society for the Promotion of Science (JSPS-21530977), reali-
zado en Saitama University, Japén. Directora: Yunko Murakoshi (Saitama University,
Japén), 01/01/2009-31/12/2012.
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andlisis de las diferencias interculturales en la educacién moral y religiosa,
es si esta afirmacién verdaderamente nace de una diferencia cultural. Para
ello tendremos que hacer memoria de la etiologia de dicha normativa, pues
extrafia para un minimo conocedor de la cultura japonesa que se pueda rea-
lizar una afirmacidn tan rotunda. Al menos por dos motivos: 1) por la radi-
cal separacién que se expresa de la esfera religiosa y politica, que se con-
tradice con la secular historia japonesa al respecto; 2) porque la cultura
japonesa ha sido siempre receptora, en principio, de las culturas, aunque a
la vez manteniendo una prudente actitud recelosa, pero, sobre todo, cuan-
do se ha realizado una injerencia de lo politico en lo religioso. Empezamos
por ver el origen temporal e “intencional” de esta “radical” afirmacion vy,
después, tendremos en cuenta los dos puntos anteriores a ver si se justifi-
can. Por dltimo en este primer apartado veremos las consecuencias educa-
tivas para un mundo del siglo XXI.

1.1. El “origen” politico-social de una “autorreflexién” fallida

La formulacién japonesa hay que entenderla desde la particularidad de
la autorreflexion que el pais tiene de su forma de ser en el mundo después
del siglo XX. El Japdn de la posguerra atraviesa por un periodo de intros-
peccion. En ese momento se intenta separar todo elemento espurio que
pueda llevar a la ideologizacion extrinseca en el sistema politico. La 16gi-
ca que se mantiene es la del conflicto institucional en el equilibrio de pode-
res. Es decir, la politica no puede ni debe estar influida por la religién,
entendiendo aqui la religién en su aspecto institucional o0 meramente insti-
tucional. Efectivamente, esto podria ser interpretado asi toda vez que la
religiéon dominante, que no la tinica en Jap6n, como es el Sintoismo, ren-
dia culto al emperador del Japdén. El elemento politico representaba asi la
institucionalizacion del sentimiento religioso y su liturgia, que es escenifi-
cacion social, més atin en una religién como Shinté, donde los elementos
espirituales se transmiten de forma divinizada a todos los momentos de la
vida, como una especie de animismo evolucionado, piénsese en los kami.
Esta institucionalizacion politica realizada durante siglos, pero acentuada
de forma especial en los tiempos precedentes a la Segunda Guerra Mun-
dial, supusieron una amenaza para los aliados que controlaban la Isla y que
ayudaron a “repensar” a sus habitantes el estilo nuevo de vida que debian
adoptar. Por lo que el 15 de diciembre de 1945, la Central Liaison Office
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publicé lo que se conoce como Directiva Shinté (SCAPIN 448)2, en la que
se enfatiza, bajo la influencia de algunos estudiosos aliados de las religio-
nes y culturas orientales (especialmente a partir de la intervencién del
teniente William K. Bunce) la influencia del Sintoismo y su utilizacién
como una herramienta para favorecer la mentalidad ultranacionalista y
militar. De esta forma la directiva aboli6 el Estado Shint6 (Kokka Shinto):
“Se prohibe y cesara inmediatamente el patrocinio, el apoyo, la perpetua-
cién, el control y la diseminacién de Shinté por los gobiernos local, pre-
fectural y nacional japoneses, o por funcionarios publicos, subordinados y
empleados actuando oficialmente”. Esta directiva supuso una inclusién
mads que formal en la separacion entre Religién y Estado y tuvo como con-
secuencia una serie de medidas normativas que afectaron a la cultura y
ritos japoneses. Una de las dreas de la vida publica en la que incidi6é mads el
espiritu de la directiva de la eliminacién de Shintoismo fue el de la pre-
sencia de la religidn en el sistema educativo nipén. Cuando en 1952 cesa
la ocupacidn, caducé la Directiva Shinté. En buena légica lo relativo a la
presencia de la religién en la educacién podia cambiar; sin embargo se
mantuvo una posicién de separacién que evitaba la educacidn religiosa.

De esta forma se pretendia realizar una educacién que fomentara los
valores de construccién de una nacién pacifica y democrdtica, que respeta-
ra los derechos humanos y fuesen amantes de la paz y la verdad. De esta
forma la ley pretendia y atin pretende, por un parte, fomentar la madurez
politica y la tolerancia religiosa, pero, como hemos visto, con restricciones
importantes respecto a la vinculacién de la educacidn con sistemas politicos
u organizaciones religiosas.

Sin duda, nadie puede negar que el espiritu de la normativa constitucio-
nal cumplié sus objetivos, la influencia de la religién en la politica del
Japon actual es muy débil, si entendemos, al menos, la religién desde el
punto de vista de la influencia institucional. Como sefialan Maria A. Toyo-
da y Aiji Tanaka, siguiendo lo dicho hasta ahora:

“la ideologia religiosa era fundamental para las nociones poli-
ticas sobre el Estado y la nacién japonesa. El culto religioso
del Emperador, el militarismo, el imperialismo y el nacionalis-
mo estaban fuertemente vinculados. Tras la rendicién japone-
sa en la Segunda Guerra Mundial estas doctrinas fueron supri-

2 Cf. Yoshihiko Ashizu, “The Shinto Directive and the Constitution”, en Contempo-
rary Religions in Japan, 1 (1960) 16-34.
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midas. Como consecuencia, la mayorfa de los analistas consi-

era que la religién es un factor politicamente irrelevante en la
d larel fact lit t 1 t 1
sociedad contempordnea japonesa o, como minimo, un factor
que se halla en la periferia de la politica™?.

Pero... si esto es asi, ;ha tenido alguna influencia en la educacién y
sociedad del Japén? En realidad ;es posible hurtar a las generaciones de
jOvenes japoneses y a su cultura de la ensefianza, educacién, conocimiento
profundo que puede proporcionar una sélida educacion de la religién sin
que ello arrastre consecuencias?

1.2. La relacién entre religion y politica: sintoismo y budismo

No podemos entrar ahora en una sistematizacion de la religion sintoista
y budista en Japdn; seria muy amplio. Baste citar algunas pequefias pince-
ladas con el fin de poder entender lo que ha podido pasar*.

La base ancestral de la religion japonesa es el animismo y el chamanis-
mo, que implica la mediacidn entre este mundo y el mundo de los espiritus.
Esta experiencia ya estd recogida en algunas historias oficiales chinas como
la de Wei, donde aparece la importancia de la diosa del sol en la mitologia
oficial Kojiki, y la existencia de la reina Himiko (hija del sol) del siglo III d.
C. En este contexto animista y chaménico se inscribe el papel religioso del
emperador japonés —como vamos a sefalar a continuacion—. Atn hoy, el
Emperador celebra muchos rituales religiosos por la paz y prosperidad de la
nacién en comunién con los antepasados deificados y los dioses en la natu-
raleza. Como muestra se puede ver un pequefio arrozal que €l mismo cuida
en el palacio imperial.

En un principio esta religién étnica no tenia nombre; pero cuando se
introdujo en Japdn el budismo, durante el siglo VI integrdndose definitiva-
mente en el siglo XII, uno de los nombres que recibi6 fue Butsudo, “la Via
del Buda”. Asi que a fin de poder diferenciar el budismo (y el confucionis-
mo) de la religion nativa, esta pronto llegé a ser conocida por el nombre de

3 Marfa A. Toyoda y Aiji Tanaka, “Religién y politica en Japén”, en Clyde Wilcox,
Ted Gerard Jelen (coord.), Religion y politica: una perspectiva comparada, Akal, Madrid
2006, 347.

4 Cf.M. Lazaro, “Jap6n-cristianismo: Dos 16gicas diferenciadas, un mismo ser huma-
no. Didlogo interreligioso en la nueva civilizacién del siglo XXI”, en d. (Coord.), El cris-
tianismo en Japon. Ensayos desde ambas orillas, Instituto Teoldgico de Caceres, Céceres
2011, 93-131; también en Cauriensia, 5 (2010) 93-131.
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sintofsmo (camino de Kami-de los dioses. Shinto procede de una antigua
palabra china que significa “El camino de los Dioses”. Los japoneses por si
mismos escogieron utilizar un nombre chino para su religién porque en ese
tiempo, hace mds de un milenio, el chino era la Unica lengua que tenia
escritura en Japon, ya que ellos ain no habian desarrollado la escritura en
su propio idioma. La palabra que significa Shinté en japonés es Kami).

Los kami (las diversas divinidades) son el concepto central del sintois-
mo. Este término llegé a aplicarse a cualquier fuerza sobrenatural o dios,
como los dioses de la naturaleza, hombres sobresalientes, antepasados dei-
ficados o hasta “deidades” que representan ciertos ideales o simbolizan un
poder abstracto. Se utiliza a veces el término Yaoyorozu-no-kami que signi-
fica literalmente “ocho millones de dioses”, que se utiliza para referirse a
“muchos dioses”, pues la cantidad de deidades de la religién sintoista
aumenta constantemente®. La divinidad mds importante es Amaterasu, la
Diosa del sol, principal kami, que gobierna el cielo y la tierra y se cree que
ensefié al pueblo japonés a cultivar el arroz. Amaterasu es, también, la
diosa a través de cuyo nieto quedo establecida la familia imperial del Japon.
Se justificaba asi el origen divino del emperador, y esta teorfa se mantuvo
hasta el final de la Segunda Guerra Mundial.

En este sentido, los seres humanos, como hijos de kami, tienen ante todo
una naturaleza divina. Por consiguiente, de lo que se trata es de vivir en
armonia con los kami y, asi, uno podré disfrutar de una proteccién y apro-
bacion.

Aunque el sintoismo no se basa en muchos dogmas ni en una teologia
muy compleja, a los japoneses les ha dado un cédigo de valores, ha mol-
deado sus comportamiento y determinado su forma de pensar. Existen tem-
plos donde pueden adorar cuando sienten la necesidad de hacerlo. Cada
santuario se dedica a un especifico Kami que tenga una personalidad divi-
na y responda a los rezos sinceros del fiel. Al entrar en un santuario, se pasa
a través de un Torf, una puerta especial para los dioses. Esto marca la
demarcacioén entre el mundo finito y el mundo infinito de los dioses. Los
creyentes respetan a los animales como mensajeros de los dioses: por eso
un par de estatuas koma-inu (perros protectores) se encuentran en el san-
tuario. El mas importante y sagrado es el Gran Santuario de Ise.

> Las divinidades mds populares son Jozo, protector de los nifios y Kwannon protec-
tor de la humanidad contra los males en general. Inari — Dios del arroz. Simboliza la fertili-
dad y la prosperidad. Su estatua generalmente es la de una zorra: su principal santuario es el
Fushimi Inari en Quioto. Snichi Furujin — Los siete dioses de la fortuna, son divinidades
populares asociadas con la buena suerte Bent.
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La llegada del budismo no fue sencilla. El Emperador Yomei, en 587,
decidi6 aceptar la nueva religién como guardian del estado y el simbolo de
la civilizacién mds avanzada de China. Asi “el emperador cree en el budis-
mo, respetando el sintoismo”. Posteriormente, el movimiento integrador de
las creencias, budismo, confucianismo y taoismo que se impuso en China
de la dinastia de Tang (618-907), ayudé a la aproximacién entre el budismo
y el sintoismo en Japodn.

Tras esta conjuncién se realiza una divisién de las funciones de las reli-
giones, de modo que mientras una va a representar mas la bisqueda interior
y la armonia con la naturaleza, una especie de pensamiento mds puro, en el
sentido de conceptual o espiritual (el budismo), el otro representa un pen-
samiento mas préctico y realista, acercdndose a las preocupaciones cotidia-
nas, socio-politicas a partir de la representacion de la identidad nacional.
Como sefiala Ohshima Hitoshi, “la verdadera religién de los japoneses no
ha sido ni sinto ni budismo. Es el sincretismo a base del animismo™®.

Ante esta circunstancia cabe preguntarse hasta qué punto no es el factor
politico el que termina aprovechandose del factor cultural religioso.

Ayudaria a comprender la situacién lo que acaecidé en Japdn con la lle-
gada de la cultura y la religion cristiana ibérica. Mutsuo Yamada resume
brevemente esta historia, que podemos ver ampliamente expuesta en el
libro de Osami Takizawa, La historia de los jesuitas en Japon (siglos XVI-
XVII)’. El profesor Yamada nos lo resume asi:

“Los tres gobernantes de los siglos ibéricos (s. XVI-XVII)
tuvieron diferentes politicas ante el avance del catolicismo en
Japén. La primera acogida favorable fue de mal para peor, aca-
bando en la prohibicién y persecucién de la religion y la ter-
minacién de las relaciones diplomadticas y comerciales con
Portugal y Espafia que constituian dos reinos bajo la monar-
quia espafiola entre 1581 y 1640 y que luego veria el declinar
de su poder maritimo en Asia ante sus rivales protestantes,
Holanda y Inglaterra.

Oda Nobunaga (1534-1582) fue el precursor de la unificacién
militar de Japén con su control de la regién central de Kioto.
Dio la bienvenida a los misioneros cat6licos por su interés en
el comercio con Portugal y por su expectativa de fomentar un

¢ Cf. Citado en M. Yamada, “Civilizacién japonesa: la barrera cultural para la acepta-
cién del cristianismo”, M. Lazaro (Coord.), El cristianismo en Japon..., op. cit., 67 (Cau-
riensia, 5 (2010), 67).

7 Universidad de Alcald de Henares, Alcald de Henares 2010.
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nuevo grupo religioso que pudiera contrarrestar el creciente
poder de los grupos budistas antagénicos contra los que él
combatia.

Toyotomi Hideyoshi (1536-1598) fue inicialmente favorable a
los misioneros catdlicos, pero tomé la decisién de expulsarlos
en 1587, admitiendo a la vez la libertad de culto de los indivi-
duos y deseando mantener el comercio con los ibéricos. Como
justificacion de la medida represiva contra los evangelizadores
portugueses, Hideyoshi enumer6 varias razones, como la con-
nivencia de los jesuitas de la exportacion de los esclavos japo-
neses por los comerciantes portugueses, la destruccion de los
templos sintoistas y budistas y la expulsion de sus sacerdotes
de algunos territorios de sefiores convertidos al cristianismo, la
utilizacién del territorio en Nagasaki donado por un sefior
local Omura Sumitada para la conversién de los habitantes, y
la matanza de vacas y caballos para la alimentacidn.
Tokugawa Ieyasu (1542-1616) promulgé la expulsién de los
cristianos bajo pena de muerte (1612) y la prohibicién de la
entrada de portugueses (1639)78.

Es en este momento de unificacién politica del Japén y expansiéon
comercial, cuando se percibe el peligro de una religion que el hombre poli-
tico “no puede controlar”, y de esa forma nace una persecucion religiosa
que acrecentard una relacion dialéctica, que no nace estrictamente de la reli-
gién, sino de la situacién politica y de la idea de una identidad politico-

social. Es desde ahi que:

“En proceso de reaccion, se difundid la idea de una Unica dei-
dad capaz de salvar al hombre o de proteger la nacién japone-
sa. De la interaccién entre el neo-confucianismo de Zhu Xi y
el nuevo sintoismo en torno de la deidad central nacié un
nacionalismo que prepard la ideologia de la Restauracién
Meiji. El posterior surgimiento del sintoismo estatal antes de y
durante la Segunda Guerra Mundial seria también su futura
derivacién. En suma, en reacciones dialécticas, Japon recibid
un impacto ideoldgico del cristianismo™.

M. Yamada, “Civilizacién japonesa”, op. cit., 68.
Ibid., 70.
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Las suspicacias, sin embargo, se vieron atenuadas siempre con la com-
prension del estudio de las religiones, como atestiguaron los estudiosos pio-
neros de la era Meiji —especialmente cabe mencionar a Anesaki Masaharu y
a Nobuta Kishimoto—, cuando el 26 de septiembre de 1896 un grupo de cua-
renta y dos religiosos, entre ellos diecinueve budistas, dieciséis cristianos,
dos sintoistas y cinco personas no afiliadas, realizaron un encuentro infor-
mal donde se exponian los diferentes puntos de vista. Favorecian, asi, el di4-
logo de las religiones existentes y presentes desde un punto de vista ecumé-
nico, y presentando un hecho incontestable y es que en medio de la bisque-
da cientifica desde el espiritu creyente, alejado de la maniobra politica que
pretende manejar los sentimientos, el estudio de la religion se hace un vehi-
culo de gran fuerza'®. En este sentido cabrfa preguntarse ya si no es menos
cierto que en una educacidn civica es bésico el respeto a la esencia cultural
y antropoldgica de las religiones. Digdmoslo de otra forma, no se trata tanto
de que la religién abandone a la politica, sino de que la politica no interfie-
ra en la religién ni quiera acaparar la esfera individual, social y publica.

1.3. La apertura de Japdn a otras culturas

Si el factor religioso y cultural hubiera sido exactamente el determinan-
te en la construccion de una férrea identidad, eso implicaria un purismo cul-
tural que hubiera supuesto una gran dosis de impermeabilidad. Sin embar-
g0, eso no parece que sea del todo asi. Es cierto que ha habido quienes
defendian la “puridad” cultural japonesa (el antrop6logo Masuda Yoshio!!),
pero no la impermeabilidad. Otros, por contra, hablan de una situacion
“hibrida” (el especialista en literatura japonesa Kato Shuichi). Se puede
decir por lo apuntado que nos hallamos ante una lectura original del uni-
versal espiritu de asuncion cultural.

El pensamiento japonés se caracteriza, por lo tanto, por una ambivalen-
cia entre un fortalecimiento de los principios arraigados y vividos en el
tiempo histdrico y una predisposicion a la apertura. Un ejemplo lo tenemos
en su sistema de escritura, como sefiala Ken-Ichi Sasaki:

“Esta estructura de la escritura tiene una influencia determi-
nante sobre la naturaleza del lenguaje y de la cultura japonesa.

10 N. Suzuki, “Nobuta Kishimoto and the Beginnings of the Scientific Study of Reli-
gion in Modern Japan”, en Contemporary Religions in Japan, 11 (1970) 155-180.

Y. Masuda, Junsui Bunka no Joken: Nihon Bunka wa Shogeki ni do taetaka [Condi-
ciones de la cultura pura: ;Cémo ha aguantado Japdn los impactos?], Kodansha, Tokio 1967.
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Desde que se dotd de una notacién propia, el japonés se defi-
ne como una lengua acogedora de las palabras extranjeras.
Esto ha permitido a la cultura japonesa —contintia— a apropiar-
se de los sistemas politicos y filoséficos de China y los con-
ceptos del Budismo. O puede ser que fuera el deseo mismo de
asimilar otra cultura la que orientara la naturaleza del lengua-
je. Audn hoy el japonés es particularmente permeable a las pala-
bras extranjeras, que son transcritas fonéticamente en kata-
kana para ser facilmente incorporadas en las frases japonesas.
Gracias a esta flexibilidad lingiiistica, la cultura japonesa
siempre ha estado abierta a otras culturas”!2.

(Es, pues, posible establecer en un espiritu impregnado de religiosidad
y de apertura un principio restrictivo que no nace del espiritu japonés, sino
que viene impuesto por los estdndares nacidos de la heuristica del miedo
propios de una situacién de postguerra? Mds aun, eso que “parece” haber
funcionado, ;se puede exportar a modo de ejemplo?

1.4. Implicaciones educativas. De la educacién intercultural a la educa-
cién desde la Nueva Civilizacion

La “prueba del ocho” de la educacion siempre reside en la formacién
formal y en los elementos del curriculo oculto, los valores trasmitidos que
se reflejan en la vida social.

En una pagina web de educacién Fernando Larenas afirmaba:

“La educacion de los japoneses se siente en las calles, en los
parques y en los museos. El respeto a los mayores y a los nifios
mediante una reverencia o inclinacién del cuerpo son la mues-
tra més evidente de que los espacios son respetados. Claro que
estamos hablando de una cultura milenaria, de costumbres
diferentes que hoy en dia han cambiado bastante, pero la esen-
cia misma del don de gentes no se ha alterado.

(De qué otra forma se manifiesta esa educacién de los japone-
ses? La primera conclusién pudiera ser el hecho de que todas
las ciudades se aprecian limpias, impecables, sin papeles en el
suelo, peor colillas de cigarrillos. Y eso no significa que exis-

12

2 Ken-Ichi Sasaki, “L’«esprit» en japonais ancien”, Diogene, 227 (2009) 5.
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ten basureros por todos lados. Algunos detalles. Los fumado-
res, por ejemplo, tienen su espacio en las estaciones del tren
subterrdneo o del shinkansen (tren bala) y en los aeropuertos.
Estan en silencio, no molestan a nadie con su humo, existe una
tolerancia y nadie se atreve a romper los limites de cada uno.
La basura se recicla y clasifica por plésticos, papeles, envases
de vidrio y organica. Nadie osa arrojar un envase de papel en
el lugar de los vidrios™!3.

Pero que los japoneses sean asi, podemos creer que se debe a una edu-
cacion en la ciudadania sin més, en un esfuerzo educativo desarraigado de
sus fuerzas culturales, pero eso no es asi como lo reconoce el autor cuando
se refiere a “la cultura milenaria”. Si eso fuera asi, cualquier sistema edu-
cativo que incidiera en esos contenidos obtendria su resultado. Y mas atin,
se veria una radical diferencia en el sistema de valores civicos (que no poli-
ticos, que es otra cosa) con relacion a las generaciones anteriores. Pero eso
no ha pasado. Al contrario, las generaciones cada vez mds desarraigadas
han provocado el abandono progresivo de la idealizacidn del respeto japo-
nés. Y es que del mismo modo que tras la Segunda Guerra Mundial se
pusieron cotos a ciertos aspectos de la educacion, también se impulsé el
ideal Meiji de igualar a Japén con las sociedades mds industrializadas, por
lo que en un sistema rigido se impulsé el conocimiento cientifico-técnico
que ha traido como consecuencias “la multiplicacion de las ideas materia-
listas, la ausencia de sentimientos, un menor contacto con la naturaleza y la
falta de consideracion debida a la dignidad de la vida™!4.

Cuando se estaba estudiando la revisién de la Ley Fundamental de Edu-
cacion, se notaba la necesidad de un serio replanteamiento moral y un retor-
no a las virtudes tradicionales que tanto influyeron en el resurgimiento del
pais, después de la gran guerra. Aparte de la crisis en el sistema educativo,
influfa la desintegracién de la familia y el cambio de mentalidad entre los
jovenes, desde los que prefieren saborear la vida, o los que no quieren tra-
bajar, hasta los que rompen con el mundo exterior (los llamados hikikomori

13 “Jap6n: primero es la educacién”, disponible en
http://grupoeducativa.blogspot.com/2010/08/japon-primero-es-la-educacion.html.
Consultado el 23 de enero de 2012.

14 Cf. “Un mundo de problemas y problemas en el mundo. Informe sobre la reforma
educativa en Japon”, en Critica & utopia 14-15. Documento en pdf, disponible en
http://bibliotecavirtual .clacso.org.ar/ar/libros/critica/nro14-15/JAPON.pdf. Consultado el 23
de enero de 2012.
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o reclusos en su cuarto, o los “soshokukei danshi — chicos herbivoros”, los
jovenes varones en Japén que muestran indiferencia hacia el sexo y se dedi-
can al cuidado personal). Todo esto es reflejo de la débil motivacion, la
falta de voluntad y la actitud pesimista en el trabajo que prevalece en la
vida de muchos jévenes de hoy, tanto en la escuela como en el hogar. De tal
forma que aparecen problemas educativos como el acoso escolar, que en
ocasiones han acabado en suicidios de adolescentes, absentismo, violencia
en las escuelas, indisciplina y problemas de comportamiento en las aulas...,
entre otros. Esto supone una crisis en la educacién japonesa y en los resul-
tados existenciales-vitales que se reflejan en la propia sociedad. Ademads de
los factores sociales, estd claro que aparecen fendmenos globales de falta
de arraigo cultural, donde el desconocimiento de la propia fuente de la
misma deja a los jovenes sin el referente real que los alimentaba. El hom-
bre queda cada vez mds vacio, y desprovisto de los instrumentos basicos de
fundamentacion cultural y antropolégica se queda “al albur” de los resulta-
dos sociales, pero no puede ser protagonista. De esta forma una ensefianza
que olvida la religién como aspecto propio del hombre provoca su homo-
geneizacién. Lo que se puede observar es que los japoneses no son perso-
nas fuera de todo referente cultural con el resto del mundo, son seres huma-
nos, en construccion de su identidad, social, en red, individual... Pero no
nos referimos a una educacion intercultural, sino una educacion en lo basi-
co de cada ser humano que tiende por ser lo que es a encarnarse en los gru-
pos en los que convive como lugar de realizacion de su humanidad. El
ejemplo japonés en sus virtudes y defectos referente a lo social y religioso
supone un cambio de la dptica y del enfoque educativo. Un cambio de una
educacion basada en la interculturalidad a una educacion construida en una
mirada global del hombre en el mundo en su ser identidad, en lo que algu-
nos llamamos paradigma de la Nueva Civilizacién®.

La educacién intercultural conoce el problema de focalizar el hombre
en la cultura. Efectivamente la cultura es la estrategia del hombre para
desarrollar su vivir cotidiano y su hacer extraordinario, pero en definitiva
es la forma humana de vivir. Siendo la forma humana de expresarse en su

15 Cf. M. Lézaro, “Ciudadania universal desde el paradigma de la Nueva Civilizacién:
reflexiones filosdficas y teoldgicas”, en D. Barbolla (ed.), Migraciones latinoamericanas en
la Nueva Civilizacion. Conformando identidad, Madrid, Biblioteca Nueva, 2011, 29-62; D.
Barbolla y M. Léazaro, “Migrantes latinoamericanos a Espafia. Conformando identidades:
planetaria y latinoamericana”, en D. Barbolla (ed.), Migraciones latinoamericanas, op. cit.,
146-170.
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ser que es biolégico-cultural, la humanidad que nos pertenece en nuestro
ser hombres (homo) es la que realmente queda comprometida. Digamos
que ese ser homo sapiens sapiens es el centro de la cuestién de pensa-
miento y el centro de cuestiéon educativo, siendo la cultura un segundo
nivel que forma parte de la esfera de la estrategia. Evidentemente conocer
el nivel de estrategia de desarrollo de nuestro ser hombres es esencial, por-
que el hombre es un ser biolégico-cultural, pero siendo que nos define el
ser cultural, no nos definen las culturas determinadas en cuanto a la refle-
xién antropoldgica del ser hombre. Lo que nos define es que somos una
especie (homo) que nos desarrollamos en la estrategia de supervivencia
que desarrollamos en la cultura. El resultado especifico sujeto al tiempo y
al espacio es un resultado y no forma parte de la definicién. Por eso resul-
ta muy dificil centrar la educacién humana en el resultado y no en la esen-
cia de lo que somos (entendiendo el término “esencia” como la respuesta a
la pregunta sobre el “Qué”). Efectivamente la educacién intercultural se
centra en las diferentes respuestas como dadas de forma esencial, cuando
lo esencial es el que realizamos cultura, no la cultura que realizamos. Es
verdad que en la vida concreta de los hombres la cultura determinada es
central, porque crea identidades, pero lo que ha mostrado el siglo XXI es
que la creacion de identidades y la convivencia de las culturas y subcultu-
ras ha variado: hoy en dia conviven en un propio sujeto diferentes formas
de creacidén identitaria y de vivencia cultural que puede ser de lo mas
variado. Decia Raimon Panikkar, intentando en el paradigma de su tiempo
(los afios 90) crear un modelo de filosofia intercultural, que las culturas
son dificilmente traducibles. De forma que por ejemplo en la filosofia
hindd habria 33 formas diferentes para referirse a lo que nosotros entende-
mos como filosoffa. Asf afirmaba:

“Podernos traducir, por ejemplo «religion» por «dharma», con
tal que no traduzcamos sin mds «dharma» por «religion».
«Dharma» significa también deber, ética, elemento, observan-
cia, fuerza. orden, virtud, ley, justicia, e incluso se ha traduci-
do por realidad, Pero tanbiém «religién» puede significar sam-
pradaya. karma, jati, bhakti, mdrqa, piija doivakarma, nima-
yaparam, punyasila, etc. Cada cultura es un mundo”’6.

16 R. Panikkar, “Religion, filosofia y cultura”, en Ilu. Revista de ciencias de las reli-
giones, 1 (1996) 128.
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En cierta forma, vistas asi las cosas, las culturas son inconmensurables
y el abordaje solo puede caer o en el relativismo o en el reduccionismo!’.
En el relativismo ya que inconmensurabilidad implica que no se pueden
comparar, y reduccionismo porque, si se quiere hacer alguna comparacién
y evitar la postura anterior que lleva al escepticismo, se tiene que tomar una
cultura, al menos, como referente. Y aqui surgen algunos problemas, pues
elijamos la cultura que elijamos dificilmente acertaremos. Si elegimos la
nuestra, se nos acusara de algin “ismo”’; imaginemos que lo hacemos desde
el parametro de la filosofia; entonces estaremos cayendo en un eurocentris-
mo. Imaginemos que en nuestro afdn de resaltar la apertura y siempre con
el complejo de culpabilidad europeo desde la Segunda Guerra Mundial hui-
mos de nuestras raices culpables y entonces nos abandonamos a otra cultu-
ra; entonces, en una primera fase nos desenraizamos (algo parejo a lo que
ha sucedido en las nuevas generaciones japonesas), y en una segunda fase
de “violentacién” de nuestra respuesta estratégica que llamamos cultura e
identidad cultural, vemos a lo que se ha acentuado formalmente como
“otro” en nuestra interculturalidad como una amenaza. Es el problema de
toda discriminacion positiva. En fin nos encontramos en una trampa mortal.

Continda afirmando Panikkar —y comparto— que:

“No hay universales culturales. Pero existen, ciertamente, inva-
riantes humanas. Todo hombre come, duerme, pasea, habla, se
relaciona, piensa, etc. Pero el modo como en cada cultura se
interpreta, se vive y se experimenta cada una de estas invarian-
tes humanas es distinto y distintivo en cada caso”.

Y si esto es asi, no hace sino reforzar lo que hemos expresado: que el
objetivo del alcance del pensamiento, la reflexién y posterior educacion
para la vida del siglo XXI no puede focalizarse en la forma de la respuesta
adoptada sobre lo que somos, lo que el autor denomina “invariables huma-
nas”, sino precisamente en lo que somos, en la identidad comin que com-
partimos, en la “identidad planetaria” que nos construye, en una educacién
sobre la Nueva Civilizacién que construimos sobre la base de lo que real-
mente sSomos y no en las respuestas culturales. Aqui el estudio de la religion

17 Este peligro lo advierte Pannikar desde lo presupuestos de la interculturalidad:”
Debemos buscar una via media entre la mentalidad colonial que cree que con las nociones
de una sola cultura puede expresar la totalidad de la experiencia humana, y el extremo
opuesto que cree que no hay posible comunicacién entre las diversas culturas que deberfan
entonces autocondenarse a un apartheid cultural para preservar su identidad”. Ibid., 129.
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nos indica claramente que no puede caer tampoco en una mera cuestion
intercultural. No se trata de estudiar simplemente las religiones como un
elemento de culturalidad, sino en al constitucion de la identidad de los seres
humanos que las formamos.

La interculturalidad tuvo su momento, intentd luchar contra la monocul-
turalidad existente que tenifa como estrategia la “integracién cultural”, o lo
que es lo mismo, la reduccién a la cultura dominante. Pero la intercultura-
lidad no ha podido responder a la evidencia de la esencia de la civilizacién
en el siglo XXI. La interculturalidad asumia una expresion civilizatoria en
la que la cultura dominante se empequefiecia para dar lugar a las otras cul-
turas, y eso también fracasé: ninguna parte quedaba satisfecha. Con el fra-
caso de la “integracion cultural” y de la “interculturalidad” surgen los
modelos de lucha de civilizaciones (que es la constatacion factica de que en
ese modelo no podia haber una integracién cultural en una sola civilizacién
en el que el paradigma de pensamiento sea la cultura y, por lo tanto, con una
forma cultural dominante) y su antagonista, aun mds absurdo, de la “alian-
za de las civilizaciones”, que supone ya la constatacion factica de que
Huchtington tiene razén: las civilizaciones se reducen a una cultura y estas
estdn en lucha. El asi comprendido mundo se divide esencialmente en dos:
cristianos y musulmanes; inconmensurables en sus dmbitos, solo cabe que
se entiendan entre si. Pero la realidad “tozuda” desbarata ese dualismo tras-
nochado, porque los hombres muestran que la perspectiva de fondo es otra.
Solo asi se pueden entender los desajustes acaecidos en las ciudades euro-
peas y la ola de revueltas de la zona del Magreb.

Siendo asi, el nuevo marco civilizatorio ha de ser mirado desde lo basi-
co de la vida de los hombres, la identidad planetaria como marco de refe-
rencia de la vida humana, como lugar comun en el que las diferentes res-
puestas se van forzando. El hombre es esencialmente pensamiento y emo-
cién (sapiens) que se hace pensando sobre si mismo (sapiens sapiens),
construyéndose y socializindose culturalmente en una tnica civilizacién
humana. Y aqui los parametros de la ensefianza de la religion se entienden
de otra forma. Y se liberan de los reduccionismos propios de paradigmas
intelectuales obsoletos (propios de una filosofia y pensamiento reduccio-
nista del logos) y/o acomplejados ) por el sentimiento de culpa, especial-
mente desde la Segunda Guerra Mundial, que, como hemos visto, es clave
en la discusién que nos convoca tanto en Europa y Occidente como en
Japén (creo que por sus resultados mds que por su propia extension geoes-
tratégica, la Segunda Gran Guerra fue mundial).

La ensefianza de la religion se constituye asi en un doble marco, en una
doble respuesta: la cultural y la antropoldgica de fondo. Porque el ser
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humano convive con diversas estrategias culturales es bueno comprender-
las: por eso es bueno entender en lo que nos respecta las diferentes formas
religiosas positivas que existen en el mundo. Pero eso no basta, no estd de
mds entender la cuestién bésica religiosa que inquieta al hombre. No sé6lo
porque la pregunta religiosa surge y porque responde de una u otra forma,
sino la l6gica que subyace en la construccién de la identidad planetaria
comun, como una “invariante humana”. No podemos olvidar que el 90 %
de la poblacién mundial incluye los elementos religiosos como respuesta de
su vida, lo que lleva a afirmar que casi un 100% lo ha constituido pregunta
alguna vez o de alguna forma.

2. La presencia del hecho religioso, instancia antropologica fundamen-
tal y realidad educativa esencial para el desarrollo pleno de la competen-
cia social y ciudadana'®

En tiempos democréticos tenemos problemas de ciudadania, quizas —y
es una reflexion— porque la ciudadania es cosa de ciudadanos, pero, sobre
todo, de personas que viven en sociedad como ciudadanos. Y no es menos
cierto que no se puede reforzar la ciudadania olvidando los fundamentos
antropolégicos, en definitiva, la persona humana. Esto supone un andlisis
sosegado, ciudadano, personal y filoséfico sobre uno de esos aspectos que
se insertan en la temdtica como es el hecho religioso

El Glosario de términos de la Educacion para la ciudadania democrd-
tica habla de la diversidad en los siguientes términos:

“Este concepto implica, mds alld de la idea de tolerancia, un
respeto y apreciacion verdaderos de la diferencia. Es un rasgo
inherente a la idea de pluralismo y multiculturalismo y, por
tanto, un elemento fundamental de la ECD. En consecuencia,
la ECD debe ofrecer posibilidades de analizar las percepciones
y combatir los prejuicios y estereotipos. Tiene que tener tam-

'8 Esta parte tiene en cuenta la intervencién del autor el dia 23 de octubre de 2008, en
la Mesa Redonda “Andlisis de los factores que facilitan u obstaculizan la adquisicion de la
competencia social y ciudadana” en el IX Encuentro Nacional de Inspectores de Educacion:
“Adquisicién de competencias bdsicas: ciudadania y convivencia”, Céceres, 22-24 de octu-
bre de 2008. Disponible con algunas pequefias variaciones, especialmente en lo que se refie-
re a la interculturalidad, en la pdgina web: http://www.usite.info/encuen/encu95.htm.

CARTHAGINENSIA, Vol. XXVIII, 2012 — 63-84. ISSN: 0213-4381



DE JAPON A ESPANA: IMPLICACIONES EDUCATIVAS DE LA ENSENANZA MORAL... 79

bién entre sus objetivos que la diferencia sea bien recibida y
acogida en la comunidad local, nacional, regional e interna-
cional”!?,

La realidad humano-social de las religiones, como expresioén socio-cul-
tural de los seres humanos nos interroga y cuestiona en una sociedad que,
diciéndose secularizada, no puede abstraerse en la irreductibilidad de la
configuracidn lingiifstica a la presencia real del hecho religioso en la misma
entrafia personal y, en ello, social. M4s all4 de la cuestion sobre el origen de
la experiencia religiosa, lo cierto es que la religion estd presente en la socie-
dad de las més diversas formas: de forma particularizada en los miembros
que la componen, pero también en las instituciones y en los signos que for-
man el patrimonio histérico y cultural, desde un rico tejido social y huma-
nitario en el que cabe destacar la formacién humana, formando parte inte-
grante de la historia y de la etiologia de las democracias de las sociedades
modernas... La presencia ineludible del hecho religioso y la expresion reli-
giosa constituye un importante caudal de construccion social y ciudadana.

Quizés se trata de dar el salto ideoldgico, con el fin de poder centrarnos
en ver lo mejor que esta realidad humana, social y cultural significa en la
construccion real de la competencia ciudadana de nuestros alumnos y de la
sociedad que queremos y necesitamos, y, asi pasar —como sefialaba el filo-
sofo francés Jules Régis Debray en el informe encargado por el gobierno
francés en 2002 sobre la ensefianza del hecho religioso en la escuela laica—
de un “laicismo de incompetencia (lo religioso no nos incumbe) a un lai-
cismo de inteligencia (nuestro deber es comprenderlo)”2.

Desde esta perspectiva quisiera fijarme en dos nicleos teéricos a tener
en cuenta en la prictica docente una vez que hemos visto y situado la nece-
sidad de considerar el elemento religiosos como un elemento de pensar la
sociedad en un paradigma actual de Nueva Civilizacion: la instancia antro-
polégico-social y algunos principios orientadores de la ensefianza de la
Educacion para la ciudadania desde la experiencia de la ensefianza con-
certada.

19 K. O’Shea, Educacion para la ciudadania democrdtica 2001-2004. Desarrollar una
comprension compartida. Glosario de términos de la Educacion para la ciudadania demo-
crdtica, Council of Europe, Strasbourg 2003, 9. Documento en pdf disponible en
www.oei.es/valores?/glosario.pdf. Recuperado el 3 de febrero de 2012.

20 J. Régis Debray, L’enseignement du fait religieux dans I’Ecole laique, Odile Jacob,
Paris 2002, 28.
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2.1. Instancia antropoldgico-social

El hecho religioso es una instancia antropolégica fundamental para el
desarrollo de la conciencia humana y expresion de su racionalidad. Es un a
priori de nuestra condicion existencial y su respuesta representa la frontera
humana de la racionalidad, constituyéndose en un a posteriori de la con-
ciencia racional humana capaz de realizar operaciones intelectivas que
superan el formalismo logico: estética, expresion poética... Junto a la
dimension antropoldgica, nos encontramos con una realidad objetivable de
consideracién cientifica. Asi, “designa un hecho social, una realidad huma-
na que se inserta en un contexto histérico y geogréfico, pero que es también
un acontecimiento cientifico, vale decir, un objeto que cimienta una cien-
cia. Asi, el hecho religioso es un objeto de conocimiento, un medio para
comprender civilizaciones y sociedades?!. En palabras del citado Régis
Debray: “El hecho es un punto de partida irrefutable. El budismo llegé al
Japén en el siglo VIII, lo que es un hecho. Los musulmanes creen que
Mahoma fue el enviado de Dios y que el Coran es un texto revelado, lo que
también es un hecho”?2.

Como advierte la historiadora y especialista en sociologia de las religio-
nes Mireille Estivalézes, miembro del Grupo de Sociologia de las Religio-
nes y del Laicismo (Ecole pratique des hautes études-CNRS), tras la expe-
riencia de un siglo de opcién educativa francesa en el que se ha excluido el
hecho religioso y las religiones del curriculo escolar: “No obstante, un siglo
después, se observa la aparicién de un debate social sobre la incultura reli-
giosa de los jovenes y la forma de remediar ese vacio. No se trata de resta-
blecer las clases de religion, pero se plantea la necesidad apremiante de
ofrecer a los alumnos una mejor informacion sobre las religiones para ayu-
darlos tanto en la adquisicién del saber, como en su vida ciudadana”. Es
decir, el hecho religioso y sus manifestaciones reales, positivas, en este sen-
tido objetivables, tiene la ventaja de que puede considerarse como un ele-
mento de cultura, que se adquiere entonces en el ambito de las disciplinas
escolares existentes. Asi en 1990, a instancias del Ministerio de Educacion
francés, el historiador Philippe Joutard, en el informe que se le encomendé

2l M. Estivalezes, Educacion y religion: los caminos de la tolerancia. La enseiianza
del hecho religioso en el sistema educativo francés. Versién en espafiol. Documento en pdf.
disponible en www.ibe.unesco.org/fileadmin/user upload/archive/publications/Prospects/
ProspectsPdf/126s/ests.pdf. Recuperado el 03 de febrero de 2012.

2 J. Régis Debray, “Qu’est-ce qu’un fait religieux?”, en Etudes 3973 (septiembre
2002) 173.
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sobre la ensefianza de la historia, la geografia y las ciencias sociales, subra-
y6 la necesidad de acabar con la incultura observada dando mayor impor-
tancia a la historia de las religiones en las clases de historia, geografia y
literatura, demostrando “la importancia del hecho religioso en la historia y
su permanencia en el mundo contempordneo” y destacando “la insercién de
lo religioso en la cultura y la civilizacién de la vida diaria”?.

Las expresiones del hecho religioso han sido y son pieza clave en la
construccion de las sociedades. Las democracias actuales han tenido en la
reflexién sobre la libertad humana y el concepto cristiano de persona el
constructo tedrico y prictico en las que sustentarse, superando los déficits
de las antiguas formas de gobierno y organizacién social. El estado y sus
dirigentes han de saber transmitir, a través de modelos educativos como
Educacion para la ciudadania que la realidad de la respuesta religiosa exis-
tente, expresion del hecho religioso bajo forma, en muchas ocasiones, de
religiones, han de entenderse como una fuerza positiva de construccion cul-
tural y, en todo caso, ha de hacerse hincapié en este hecho como criterio de
demarcacion de una sana convivencia. La 16gica de la integracién que
imbuye la competencia social y ciudadana provoca ciertos desajustes que
tienen que ser corregidos en una légica de la construccién humana en su ser
cultural y asi ha de huir de establecer prejuicios que lleven a partir de la
l6gica del poder a entender las diferencias como una amenaza para los
gobernantes. Una actitud preventiva ante la diferencia ciudadana ahogaria
el mismo espiritu en el que se sustenta la vida democrética de lugar comin
de convivencia de ciudadanos que expresan su libertad de voluntades com-
partida en una forma de gobierno, pensada y gestionada inteligentemente y
entendida existencialmente.

La religion es por su importante rol real de creacién de identidades un
eje necesario de conocimiento en el disefio de una sociedad que més que
intercultural es humana y ciudadana y que supere la realidad sociol6gica
del multiculturalismo para construir una nueva que no se fije en un espejis-
mo sino que pueda ser efectivo. Aunque fuera s6lo por necesidad de aten-
cién a la educacion de la ciudadania, como dice desde posiciones seculares
Tim Jensen, secretario general de la International Association for the His-
tory of Religions y profesor de la University de Southern Denmark (Dina-
marca): “Mas alld de que podamos llegar a definir satisfactoriamente lo que
es religion, podemos plantear que se trata de un hecho cultural, social, his-

23 P. Joutard, “Enseigner 1’histoire des religions”, en Education et pédagogies, T (sep-
tiembre de 1990).
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térico y humano demasiado importante para dejarlo solamente a las iglesias
y confesiones”?*. De ahi que la Educacion para la ciudadania se enriquez-
ca con el tratamiento cientifico, académico, liberado de prejuicios, del
hecho religioso y el sistema se enriquezca en la conjuncion de las perspec-
tivas académicas de la misma para el desarrollo no homogeneizador de
dicha realidad.

La religién, como forma fundamental antropolégica, no es una arista de
la ética comuin, sino un eje vertebrador en la configuracion de una ética de
minimos exigible en una sociedad que es diversa y homogénea a la vez. Ya
Adela Cortina referia al respecto que vivimos en una sociedad de ciudada-
nos complejos, plenos y no planos:

“una nocién compleja de ciudadania —afirma— implica aceptar
que no existen personas sin atributos, sino gentes cuya identi-
dad se teje con los mimbres de su religion, cultura, sexo, capa-
cidad y opciones vitales, y que, en consecuencia, tratar a todos
con igual respeto a su identidad exige al Estado no apostar por
ninguna de ellas, pero si tratar de integrar las diferencias que
la componen”?.

“Del Estado —contintda Adela Cortina— requiere neutralidad, no
entendida como distanciamiento de todas las creencias, sino
como la negativa a optar por una de ellas en detrimento de las
demds, pero a la vez como compromiso activo en la labor de
articular de tal modo las instituciones publicas que todos los
ciudadanos puedan expresar serenamente su identidad... Priva-
tizar las religiones y las distintas morales no es la solucién,
porque las gentes tienen derecho a expresar su identidad en
publico, siempre que no atente contra los minimos de la ética
civica. Tampoco es buena consejera en este negocio la «heu-
ristica del temor», la tendencia a agitar el espantajo del funda-
mentalismo para reprimir cualquier expresion de fe religiosa,

2 T. Jensen, “La educacién religiosa en las escuelas publicas como necesidad en un
estado secular: una perspectiva danesa”, en Bandue. Revista de la Sociedad Espariola de
Ciencias de las Religiones, 1 (2007) 147.

25 A. Cortina, “Pluralismo moral y politico”, en I. Murillo (Coord.), Filosofia prdctica
y persona humana, Publicaciones Universidad Pontificia de Salamanca, Salamanca 2004,
620. Un desarrollo de estas lineas en M. Lazaro, “Reflexiones sobre el Laicismo”, en Car-
thaginensia, 21 (2005) 209-225.
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identificando «religién» con «fundamentalismo» y tirando al
nifio con el agua de la bafiera?®.

La sociedad plural expresa la interaccién y la realizacion, al menos ted-
rica, pero mejor efectiva, de los diferentes derechos?’. La co-implicacién de
los elementos civiles y religiosos que en muchas esferas, sobre todo en la
ética, se expresa en instancias operativas, como sefial6 Max Weber?.

La religion ayuda a comprender la competencia social y ciudadana en las
sociedades como oferta de cooperacion identitaria y no como disolucién del
sujeto frente a una ideologia que pueda presentarse como homogeneizadora.
Ayuda de esta forma a construir una sociedad civil de ciudadanos libres fren-
te a la tentacidn de la reduccidn politica y la manipulacién de la voluntad de
los hombres que constituyen la sociedad. Como indica T. Nardin, una de las
funciones de los derechos humanos es la de fijar un limite al pluralismo entre
los pueblos?. Pero ello no implica el control intolerante de la diversidad,
sino que ha de procurar el hecho de proporcionar sentido a la sociedad plu-
ral: es decir, se trata de controlar las posturas dogmadticas que se quieren
expresar como Unicas. De este modo, una especie de laicismo vivido como
“religion civil” autoritaria caeria en el totalitarismo. Al decir del profesor
Reiner Preul: “la religion civil, realmente existente en la figura de una reli-
gidn estatal o de una ideologfa prescrita oficialmente, tiene un caracter repre-
sivo o totalitario”*. Una vivencia del derecho de la religién y la conviccién
enriquecedora fija el pluralismo extremo (confesionalismo y laicismo).

2.2. Realidad educativa

El hecho religioso y la presencia de las religiones positivas se muestran
necesarios en la configuracion plena de la competencia social y ciudadana.

26 Ibid., 621.

27 Como sefiala J. Martin Velasco: “Entendemos por «pluralismo» una situacién que a
la coexistencia de grupos diferentes afiade el que todos esos grupos se reconozcan, al menos
tedricamente, los mismos derechos, de forma que se propongan convivir en situacién de paz
ciudadana, es decir, que constituyan una sociedad de grupos diferentes con posibilidades de
interaccién social” (Metamorfosis de lo sagrado y futuro del cristianismo, Sal Terrae, San-
tander 1998, 42).

2 Cf. M. Weber, La ética protestante y el espiritu del capitalismo, Grijalbo, Barcelona
1973.

2% Cf. T. Nardin, Law, Morality and the Relations of States, Princeton, New Jersey,
1983, 240.

% R. Preul, So wahr mir Gott helfe! Religion in der modernen Gesellschaft, Wis-
senschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 2003, 149.
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Tanto de una forma transversal como con contenido curricular y su respec-
tivo tratamiento de area.

Es necesario realizar un andlisis de la competencia social y ciudadana de
la religioén por parte de la filosofia que tenga en cuenta, como parte de su
propio método, la no adhesion ideoldgica en ninguno de sus sentidos, y que
huya, para ser una auténtica filosofia que explique los fendmenos cultura-
les del siglo XXI, de los paradigmas caducos. La filosofia no ha de favore-
cer un didlogo entre culturas o intercultural en el sentido de discusién de
sistemas culturales cerrados, sino en una disposiciéon humana desde sus
referencias hacia las de los demds. El camino de la filosofia en el paradig-
ma actual de Nueva Civilizacién implica una nueva navegacién tedrico-
préctica que olvide la seguridad de las referencias identitarias comparativas
y, por lo tanto, muestra nuestro analfabetismo cultural que implica una reo-
rientacion de la filosofia y su ensefianza. Este camino pedagdgico se mues-
tra en la propia biisqueda de los términos “Nueva Civilizacién e Identidad
planetaria” que demandan de nosotros el quicio filos6fico de la contextua-
lidad en el ser humano que se construye. A partir del principio epistemold-
gico del contexto como desvelamiento de la realidad cultural la filosofia se
muestra como pensamiento “para nuestro tiempo”, es decir, se trata de con-
siderar un contexto vital, espacio-temporal, que oriente a la filosofia a
“ocuparse de su época respectiva de una manera auténtica y comprometi-
da’’!. La filosofia ha de “contribuir a repensar las contradicciones de nues-
tro tiempo desde las memorias de nuestras memorias desactivadas”3?, cola-
borando en “pasar de las meras criticas de la razén o de los tiempos de
racionalidad a la critica de las précticas culturales, sociales, politicas, reli-
giosas, académicas, etc.”.

Si es plausible lo que hemos dicho y parece adecuada la presencia del
hecho religioso y de la expresién real-concreta en formas institucionales,
sociales, culturales de los individuos que forman la sociedad y que llama-
mos religion. Entonces, en este sentido, la Educacion para la ciudadania
no puede, ni debe, representar sino el marco especifico de tratamiento cien-
tifico en el que trabajar la competencia ciudadana. En este sentido en los
“Colegios concertados”, en los que en su configuracién se conjugan estos
principios aqui expuestos como expresion de nuestro ordenamiento consti-
tucional, juridico y reflejo del modo en el que los espafioles expresan su
pluralidad, la puesta en préctica de la asignatura Educacion para la ciuda-
dania (o Educacion Civica Constitucional), desarrolla de modo pleno el
circulo virtuoso que existe entre identidad y expresion social.
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