ap,

UNIVERSIDAD
DE LA RIOJA

TESIS DOCTORAL

Titulo

La razdn cordial y la fundamentacion ética. Un estudio
sobre la obra de Adela Cortina

Autor/es

Javier Sanchez Pachon

Director/es

José Maria Aguirre Oraa

Facultad

Facultad de Letras y de la Educacion

Titulacién

Departamento

Ciencias Humanas

Curso Académico

2013-2014




©©

HOC)

La razon cordial y la fundamentacion ética. Un estudio sobre la obra de Adela
Cortina, tesis doctoral
de Javier Sanchez Pachon, dirigida por José Maria Aguirre Oraa (publicada por la
Universidad de La Rioja), se difunde bajo una Licencia
Creative Commons Reconocimiento-NoComercial-SinObraDerivada 3.0 Unported.
Permisos que vayan mas alla de lo cubierto por esta licencia pueden solicitarse a los
titulares del copyright.

El autor

Universidad de La Rioja, Servicio de Publicaciones, 2014
publicaciones.unirioja.es

E-mail: publicaciones@unirioja.es



Universidad de la Rioja
Departamento de Ciencias Humanas

LA RAZON CORDIAL Y LA
FUNDAMENTACION ETICA

UN ESTUDIO SOBRE LA OBRA DE ADELA CORTINA

AUTOR: Javier Sanchez Pachon

DIRECTOR: José Maria Aguirre Oraa

Logrofio 2014






“.Qué importa que el entendimiento se adelante
si el corazén se queda?”
(B. Gracian)

“Dices que soy moralista, ya lo sé.

Sé que lo soy, que eso no esta de moda,
...mi cajon lo puede vaciar el que quiera
alli solo me quedan la ética y el amor

y, tocando el anillo de la memoria,

la irrenunciable dosis de deseo”

(Eduard Sanhuja)

Quiero agradecer a José M? Aguirre su disposicion, su animo y
sus sugerencias para que este estudio, que se empez6 a gestar en los
cursos de doctorado, se haya realizado. Por otra parte, este trabajo no
existiria sin el empuje de algunas personas, a ellas van dedicadas estas
reflexiones, especialmente a Manuela y a mis hijos Guillermo, Gonzalo y
Cecilia. Gracias al espacio y al tiempo que ellos me regalaron ha sido

posible llevar a puerto esta nave fragil del pensamiento.
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PRESENTACION

Este trabajo tiene por objeto el estudio de la obra de Adela Cortina, si no en
toda su extension, si en lo que se refiere a la busqueda de la fundamentacién de
la ética y a los ambitos principales de su linea de investigacion: la busqueda de
una ética integramente humana en la que la racionalidad se complete con otras
dimensiones como la religion o el sentimiento. Esta racionalidad resultaria
heredera de la llustracion en la linea marcada por la Escuela de Francfort en la
que se enraiza la compasién y el sentimiento moral. La segunda linea de
investigacién seria la exposicidon de la propia contribucion de Cortina a esta
racionalidad moderna con su teoria del procedimentalismo ético neokantiano que
busca fundamentar y ademas aplicar una ética de la responsabilidad solidaria. Y
en este ultimo sentido, y ya que ella misma bien pronto, en 1989, anuncia estas
lineas de investigacion en su Autobiografia intelectual’, podriamos afadir la de la
busqueda de las bases de una “ética cordial” como la ética que, integrando a las
anteriores, se alza por encima de ellas precisamente para reforzar los principios
de la razdn solidaria. Tampoco podemos olvidar algo que bien podria convertirse
en otro ambito, segun ella misma dice en la presentacion citada: los cursillos,
conferencias y publicaciones varias para mostrar que la reflexion filosoéfica puede
servir para la vida, es decir, la aplicacién a pie de calle de las teorias éticas.
Vamos a ver ahora cdmo surgen estas lineas de investigacion en nuestra autora y
como las podemos integrar en dos grandes partes: la busqueda de una
fundamentacion ética y la aplicacién a la vida social de esta perspectiva.

Con la distancia suficiente que da el encontrarnos ya en el siglo XXI,
podemos decir que en el pensamiento filoséfico espafiol del siglo pasado no
contamos con una sola teoria, una escuela dominante o una corriente particular.
En el terreno de la ética asistimos mas bien a una pluralidad y variedad de
autores y de teorias. En esa pluralidad es donde situariamos la obra objeto de

nuestro estudio, la obra de Adela Cortina. En algun intento de clasificacion Cortina

! CORTINA Adela, “Autopercepcion intelectual de un proceso histérico”, Anthropos, n2 96, Barcelona,
1989,p. 14.



aparece encuadrada en la generacion de los 40, una generacion de quienes
nacieron en la década de los 40 del siglo XX y que se han dedicado
profesionalmente a la docencia, siendo la rama de la filosofia moral y la politica
una de las disciplinas elegidas por muchos de ellos: “Que comparten proyectos
comunes y generan publicaciones colectivas como diccionarios, revistas, etc., que
los aunan desde diferentes perspectivas. De este modo, su presencia ha sido
destacable en foros universitarios y culturales, y su compromiso moral y politico
en aquellos afios les ha hecho alcanzar una gran notoriedad publica™.

Otros estudiosos de la filosofia contemporanea en Espafia la situan dentro
de los Jovenes Filésofos, que tomarian su nombre de un congreso que con el
mismo nombre comenzd a celebrarse anualmente a partir de 1962. Este grupo de
filésofos jovenes es una “generacion de ensayistas y conferenciantes, articulistas
y profesores, que desde mediados de los afios sesenta, venia desarrollandose de
manera paralela a la actividad universitaria... Forman una generacion, pues no
SsOlo su obra presenta rasgos comunes de identidad, de los que fueron
conscientes en mayor o menor medida, sino que asumieron también de manera
consciente una tarea filoséfica compartida, la normalizacion de la cultura filosofica
y sus instituciones en Espafia™.

En efecto, en la segunda mitad del siglo XX el pensamiento escolastico
dominante hasta entonces en el panorama filosofico espafiol se abandona en
favor de las nuevas corrientes que seguian la estela marcada por las corrientes
europeas: la fenomenologia, la filosofia analitica, el personalismo y el marxismo.
El “aislamiento” filosofico espanol se rompid a partir de los sesenta, gracias por
una parte al camino abierto por los filosofos espanoles como Ortega y Zubiri, y por
otra al empuje de una generacion de jévenes filésofos que estaban dispuestos a
recoger lo que se fraguaba en el resto de Europa e incorporarlo a la realidad
espanola. Otros profesores de filosofia habian hecho de puente entre los primeros

y los segundos y dejaban también su impronta cuando no su marcada influencia y

> SANCHEZ GEY 1., Valoracion critica del pensamiento de Adela Cortina. De la ética minima a la razén cordial,
en CABALLERO BONO . L., Ocho fildésofos espaiioles contempordneos, Dialogo filoséfico, Madrid, 2008, p.
366.

* BOLADO G., Transicién y recepcion. La filosofia en Esparfia en el ultimo tercio del siglo XX, Sociedad
Menéndez Pelayo, Santander, 2001, p. 48-49.



su magisterio: J.L. L. Aranguren, J. Marias, J.M. Valverde, C. Paris, M. Sacristan.,
E. Lledd... A la vez estos filésofos abrian a los nuevos profesionales los diversos
caminos de especializacion: la ética, la filosofia de la ciencia, la metafisica, la
estética...Tenemos asi una generacion de Jovenes Filésofos que, dedicados
profesionalmente a la ensehanza, son también muchos de ellos conferenciantes o
articulistas que se esfuerzan por vincularse a la moral vivida como diria
Aranguren. Sin querer hacer una lista completa en ella, tendriamos aparte de
Adela Cortina, a Javier Muguerza, Fernando Savater, Javier Sadaba, Carlos Diaz,
Esperanza Guisan, Eugenio Trias, Victoria Camps, Andrés Ortiz-Osés...

Adela Cortina Orts nacié en Valencia en 1947. Su familia y su educacién
catolica crearan un vinculo con la religion que estara presente en su produccion
intelectual aunque nunca para sustituir a la racionalidad sistematica sino para
complementarla. Tras realizar los estudios de Filosofia y Letras en la Universidad
de Valencia en 1976, defendid su tesis doctoral Dios en la filosofia trascendental
kantiana. Después saca las oposiciones a catedra de Filosofia de Ensefanza
Media e imparte clases en el instituto Jiménez de la Espada de Cartagena en sus
inicios como docente. Inmediatamente una beca de investigacion le permite
ampliar su trabajo en la Universidad de Munich. Alli es donde entra en contacto
con el racionalismo critico, el pragmatismo y la ética marxista, y mas en concreto
con la filosofia de Karl-Otto Apel y Jirgen Habermas a quienes estudia y con
quienes llega a entablar una estrecha relacion que le llevara a ser la gran
divulgadora de la Etica del Didlogo en Espafia.

En 1979 se presenta y aprueba dos oposiciones, las de Adjunto de Historia
de la Filosofia del Derecho, Moral y Politica, y las de Etica y Sociologia, ambas en
la Universidad de Valencia, decantandose por esta ultima. Finalmente en 1987
obtiene la Catedra de Filosofia del Derecho, Moral y Politica de la Facultad de
Filosofia de la Universidad de Valencia, puesto que desempena en la actualidad.
A partir de entonces, a caballo entre “La Escuela” de Aranguren y la influencia de
la Etica del Dialogo, se suceden las publicaciones y los Proyectos de
Investigacion encauzados hacia la Filosofia Moral y Politica.

Un recorrido por las obras principales de Cortina nos obliga a referirnos,

aunque sea brevemente, a las publicaciones mas significativas para nuestro



trabajo. En 1981 publica su tesis doctoral Dios en la Filosofia Trascendental de
Kant, en 1985 La Escuela de Francfort, un libro que recoge las aportaciones de
este movimiento y el nacimiento de la ética dialégica. También del mismo afio
tenemos la obra Razén Comunicativa y Responsabilidad Solidaria donde aborda
las bases del procedimentalismo ético. En 1986 aparece la obra que, a nuestro
juicio, marcara ya toda su linea ética: Etica Minima. En ella se buscan los
minimos universales que importan para la fundamentacién moral con el objetivo
de ampliar y explicitar el fundamento ético kantiano del hombre como fin en si
mismo. Justicia y felicidad aparecen ya en esta obra como los dos pilares en los
que se fundamenta la ética. Etica Minima, prologado por el mismo Aranguren,
marca la trayectoria de Cortina hacia la busqueda de los fundamentos tedricos de
la ética que, tomando como punto de partida la ética kantiana, viaja por la Etica
Dialdgica y culmina en la Etica Cordial. Su curriculum profesional? viene marcado
por cuantiosas colaboraciones en revistas especializadas o en periddicos asi
COMO pPOor NnumMerosos reconocimientos.

En 1990 explica la necesidad de subordinar los maximos morales a los
minimos morales en Etica sin moral: necesitamos unos minimos morales y
universales sobre los que construir los ideales particulares de una vida buena.
Pero ésta no puede prescindir o saltarse los principios universales sobre los que
se ha construido, por muy buena que nos parezca. La aplicacion de la ética a la
politica y la formacién de la ética civica la aborda Cortina en Etica aplicada y
democracia radical en 1993 y sobre todo en Etica de la Sociedad Civil de 1994,
que se vera ampliada entre otros libros con el de Alianza y Contrato en 2001, dos
metaforas para hablar de la moral que debe imperar, que sera la situada en el
reconocimiento reciproco, la compasion, la empatia, como valores supremos a los
que aspirar. Esta linea de investigacion se vera salpicada por otras obras que se
refieren a diversas aplicaciones éticas, a la empresa, a la defensa de los
animales, al consumo, a la politica, a la religion... En los ultimos afios tenemos

obras como Etica de la razén cordial de 2007 en la que el reconocimiento mutuo

* http://www.aneca.es/var/media/550436/cv_mayo10_catedraticos_ayh_cortina.pdf



pasa a ser “ligatio” y “obligatio”, la razon humana se explicita en inteligencia y en
sentimiento. Justicia Cordial y Erradicar la pobreza, de 2010 continuan en la
misma linea. Ya en 2011 aparece Neuroética y neuropolitica, libro en el que
Cortina investiga los cdédigos morales que podrian estar inscritos en nuestro
cerebro y que nos imposibilitarian una vida moral plena porque quedaria en
entredicho la libertad humana. Finalmente la ultima obra publicada, en mayo de
2013, es ¢Para queé sirve realmente...? La ética, una publicacion claramente
divulgativa (que no vulgar) en la que Cortina aplica la ética, o mejor, la falta de ella
a los momentos actuales. Propone nueve razones por las que la ética y la politica
han de darse la mano para conseguir una sociedad mejor.

Entre estos hitos bibliograficos la exposicién de la teoria ética de Cortina
se ve completada con continuos articulos aparecidos en revistas especializadas
de filosofia como Isegoria, Anthropos, Dialogo Filosdéfico, Teorema, Debate, etc.,
etc.; asi como con conferencias y ponencias en congresos o colaboraciones con
otros autores, segun damos cuenta en la bibliografia. Destaquemos como dato
solamente que podemos contar mas de tres centenares de articulos publicados
en revistas de filosofia. Es cierto que en gran parte estos articulos se refieren a
capitulos concretos de las principales obras que o bien iban a ser publicadas o lo
habian sido recientemente, pero eso nos da una idea del interés de Cortina
porque sus aportaciones lleguen al publico mas o menos especializado o
interesado. Se trata de hacer que no ya la ética, sino lo que se dice de ella o se
dice por ella, por su boca, sea mas soportable para el publico a la que al fin va
dirigida. La ética académica ha de dar paso a la ética ilustrada y divulgada,
precisamente porque la ética tiene esa vocacion de ser ciudadana universal, es
decir de ser entendida y asumida por todos los ciudadanos que aspiran a una
humanidad compartida en sus valores minimos. Si los marcos son plurales y la
ética no quiere convertirse en algo sélo para especialistas, lo que se dice de ella
debe ser inteligible y soportable por un publico que quiere y debe estar informado.
Lo contrario sera una descortesia y lo que es mas importante sera un error
filosofico, por mucho que el prestigio de muchas obras descanse en su
ininteligibilidad. En esta misma linea hacer facil y agradable lo dificil es un logro
de Adela Cortina.



Sean obras de divulgacion, académicas, pedagogicas o de coordinacion,
Cortina inicia en sus primeras publicaciones una linea de investigacién que ya
nunca abandonara. Se trata de buscar los fundamentos de la obligacion moral,
encontrandolos progresivamente en Kant, la ética dialdgica, la hermenéutica
critica y la razon sentiente o cordial como ella la entiende. Esta via se ve
completada con la creacion de lo que Apel llamaba la parte B de la ética, la ética
aplicada. Cortina se decanta por la vocacion civica y social de la ética, su interés
en los ultimos anos por esta ética civica, una ética aplicada a los diversos ambitos
del mundo en que vivimos, le lleva a centrarse en el ambito empresarial como el
banco de pruebas en el que la ética debe medirse, y termina como directora de la
Fundacién ETNOR (Etica de los Negocios y de las Organizaciones) “una
organizacion sin animo de lucro que nace en 1991 con el fin de promover el
reconocimiento, difusién y respeto de los valores éticos implicitos en la actividad
economica y en la calidad de las organizaciones e instituciones publicas y
privadas”™.

Su labor la ha hecho merecedora de diferentes distinciones académicas,
entre ellas siete doctorados Honoris Causa, tres medallas de distintas
universidades y diversos premios, como el Ernest Lluch 2003 o en 2007 el
Jovellanos de ensayo por su libro Etica de la razén cordial. Es la primera mujer en
ingresar en la Real Academia de Ciencias Morales y Politicas en el 2008. Cortina
se ha implicado con diversas instituciones, participando en la Comisién Nacional
de Reproduccion Humana Asistida, la Federacion de Asociaciones de Prensa
Espanola, el Consejo Social de Inditex o el patronato Intermon-Oxfam, entre otros.

El trabajo que presentamos se perfila en cinco capitulos. En los dos
primeros mostraremos las raices del pensamiento de Cortina y su herencia
filosofica: la ética kantiana y la Escuela de Francfort, sobre todo Apel y Habermas.
Arranca la ética de Cortina de la ética trascendental de Kant, o sea de las
condiciones que hacen posible el hecho moral y sobre todo de la justificacion de
ese hecho, buscando lo que en definitiva es la parte principal de nuestro primer

bloque: la fundamentacién de las normas morales que consiguen alzarse como

> http://www.etnor.org/conoce.php



ejemplos de valores éticos universales. Es necesario, pues, y ésta es nuestra
hipétesis de trabajo, fundamentar la ética racionalmente y el medio mejor es la
recuperacion tedrica y practica de la razon comunicativa tal como la entiende la
ética dialogica. La racionalidad comunicativa es la razén que, superando la razon
instrumental, busca formas justas y correctas que eliminen las alienaciones, las
relaciones de dominio, el dogmatismo, el relativismo, la opresion... y tenga como
horizonte la dignidad de la existencia humana. Esto nos llevara a considerar la
reflexion ética necesariamente como una reflexidn intersubjetiva e intrasubijetiva.
Cortina aboga por una ética minima en la que se consiga ese a priori kantiano del
didlogo moral. Se trata de perseguir como horizonte una comunidad ideal de
comunicacion donde el consenso prime sobre la imposicién. Basicamente, pues,
nuestra hipotesis de trabajo ha consistido en mostrar como en la obra de Adela
Cortina la razon cordial se enfrenta a la razon instrumental, investigando también
como continua la tradicion filosofica kantiana con la vision moderna de la
intersubjetividad basada en el dialogo y la dignidad global, haciendo que la ética
vaya dirigida mas a impulsar y gozar de los valores que a imponerlos.

Hemos establecido la distincion entre ética reflexiva o filoséfica, podriamos
decir, y moral aplicada, siendo aquella el momento tedrico sobre la conciencia
moral o el hecho antropoldgico sobre la constitucion moral del hombre. Queremos
decir, siguiendo a Apel, que se trata en nuestro trabajo de distinguir una parte A
conceptual, fundamental y fundamentadora, algo asi como una metamoral que se
define con la ayuda de otras ciencias, y una parte B aplicada que busca poner en
obra la teoria introduciendo la ética en la vida social o personal, obteniendo asi
una aplicacién de la ética a la educacion, la economia o la politica.

Hemos descubierto que Cortina aboga por una ética minima en la que se
consiga ese a priori kantiano del dialogo moral. Se trata de descubrir los términos
en los que se ha de desenvolver una comunicacion. La ética de Adela Cortina
intenta justificar desde Kant la necesidad de completar las éticas del discurso con
una teoria de las virtudes: la conciencia moral, el reconocimiento reciproco, el
compromiso moral y la esperanza. Se trata asi en nuestra tesis de mostrar y de
demostrar como la Etica del Discurso se aplica a la vida, a la politica, a la
empresa o0 a la sociedad; y como esa ética se ve completada y fundamentada no



solo en el hallazgo kantiano de la autonomia humana, sino también en una ética
cordis. Tres son, pues, a nuestro juicio los pilares que forman la ética que
pretendemos exponer: la razon auténoma, la razén comunicativa y la razon
cordial. Nuestro trabajo consistira en mostrar cdmo se articulan estos tres
conceptos y conforman la ética de Adela Cortina: la ética de la Modernidad Critica
que potencia y desarrolla asi la razon sentiente, y que no por eso tiene que dejar
de ser formal.

La primera parte se centra, pues, en la consideracion ética del ser humano
como un ser con dignidad, con valor absoluto y como sujeto de derechos en la
mas genuina tradicion kantiana, buscando la fundamentacién de las normas
morales sobre la que se asientan los valores éticos universales y sobre la que
Cortina construye su Etica Minima. Se trata de acompafiar al ser humano en su
interpretacion del mundo y en su hacerse permanente y es aqui donde podemos
encontrar en Cortina una novedosa fundamentacion moral: el dinamismo del
valor, la praxis de la razén en la resolucién de problemas. Una Razén Practica
que justifica, fundamenta y da razones para tejer un suelo en el que los hombres
se desenvuelvan con sus aspiraciones a la justicia, a la dignidad y a la felicidad.
Podemos encontrar aqui la fundamentacion buscada de la ética: razones si, pero
también sentimientos y sobre todo una voluntad que nos haga apreciar los
valores, descubrirlos, evaluarlos, conservarlos y potenciarlos. Creemos que es
ésta precisamente la trayectoria que apunta ya Cortina en Etica Minima vy por la
que apuesta en su libro Etica de la razén cordial. La ética de la razén cordial
traspasa y supera de esta forma la ética del dialogo. Ahora el corazén esta por
encima o0 mas bien esta aliado con la razon y ambos disefian una ética que se
sustenta en el conocimiento, la prudencia y la sabiduria cordial.

Los capitulos 3, 4 y 5 de nuestro trabajo consistiran en buscar la aplicacién
de esa ética dialogica en los diversos campos en los que se desenvuelve el ser
social del hombre: la empresa, la educacion, la politica... Nos centraremos en la
ética civica y la ética politica. Estudiamos las obras dedicadas a la aplicacién de
la ética a la politica y a la sociedad, lo que se ha dado en llamar la ética civica o
ética publica. El protagonismo ético esta ahora, a juicio de Cortina, en los propios
ciudadanos de una sociedad pluralista que supera las situaciones de vasallaje,

10



dominacion y explotacion y que aspira a un horizonte mas humano en el que los
minimos de justicia han de ser exigidos. De forma que la ética ha dejado o debe
dejar de ser algo apolillado y estatico y convertirse en la parte de la filosofia con
mayor proyeccion universal.

Se trata de exponer el quehacer publico de la razén practica, de exponer lo
que quiza se pueda llamar el progreso ético: estamos ya hablando de la ética
aplicada, su papel, sus caracteristicas, su necesidad y su arrolladora implantacion
en la vida social y filosofica. Se trata asi de valorar desde el punto de vista ético la
conducta que la llamada sociedad del bienestar tiene ante esos diversos campos,
porque, segun sefiala nuestra autora en el prélogo de la reedicion en 2008 de su
libro emblematico Etica Minima, cuatro son los retos a los que ha de enfrentarse
la razén practica en estos tiempos: la manera de resolver el problema de la
autonomia personal por parte de comunitarios y liberales, el multiculturalismo, la
ética aplicada a las diversas profesiones y el fendmeno de la globalizacién. En los
capitulos que forman esta segunda parte, se estudian, por consiguiente, los
principales ambitos de la ética aplicada, como son la economia, la politica y la
religion. Cortina ve imprescindible el didlogo critico con la religion y las religiones,
con el ambito de lo sagrado que esta mas alla de toda racionalidad, lo cual no
quiere decir que sea irracional. Estudia también la politica porque es donde se
expresa la vocacion social de la ética y estudia la economia porque tiene también
una gran responsabilidad social.

Asimismo expondremos las conexiones que la vision ética de Adela Cortina
tiene con otras concepciones actuales que apuestan por esta intervencion de la
etica en la vida social buscando una “ética mundial” que acompafne a realizar un
nuevo orden del mundo, y afirmando asi la existencia de un frente comun en la
filosofia moral que recupera las nociones de felicidad y los valores para la ética.
Terminamos en la recapitulacion final con las conclusiones y la recopilacion
bibliografica de Cortina.

La ética no puede desprenderse de esa antigua funcion que Socrates, uno
de sus primeros practicantes, le asigndé: el ser critica del orden establecido,
aguafiestas, “tabano” de una sociedad asentada que no se cuestionaba lo mas

importante: en qué consistia ser un buen ciudadano, cémo se podia ser mas feliz,
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donde estaba la verdad, cuanto debian pesar las opiniones, por qué era tan
importante saber qué significaban las palabras como libertad o democracia, etc.
etc. La ética no ha podido desprenderse tampoco de su funcion filoséfica mas
compleja que es, como dijera Hegel, poner su tiempo en conceptos. Ni ha podido
ni tiene que desprenderse de ello porque debe estar a la altura del tiempo en el
que le toca vivir. Esa es la razén también de que parezca una redundancia la ética
practica como si cualquier ética en su genuina esencia no lo fuera ya desde su
nacimiento. En este sentido la ética no puede tampoco permanecer ajena a
interpretar, valorar, denunciar o justificar los hechos histéricos. Dentro de estas
funciones quiza la mas importante sea la de negarse a justificar el sufrimiento
humano.

Nuestro método de trabajo consistira fundamentalmente en la lectura y el
analisis de las obras de A. Cortina, principalmente de aquellas en las que
investiga sus presupuestos filosoficos y aquellas en las que disefia la aplicacion
de la ética a los campos que hemos mencionado. Tampoco podemos prescindir
en nuestro estudio de las obras de autores como Kant y sobre todo de los
representantes de la ética del didlogo como Apel y Habermas y mas
recientemente de autores como Rawls o Lévinas con los que conecta su ética
cordial. Asi mismo, se hace imprescindible un analisis comparativo con otros
autores coetaneos que tratan los mismos asuntos: E.Guisan, J. Muguerza, J.A.
Marina, J. Conill, V. Camps...cuyas teorias aparecen en algunos casos

enfrentadas y en otros casos resultan complementarias.
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1.- LA FUNDAMENTACION ETICA Y SU HISTORIA

Se trata en este capitulo de realizar un breve recorrido por los principales
hitos histdricos en la fundamentacion ética que son relevantes en la reflexion de
Cortina. Comenzaremos con Platon y Aristételes como los autores que ponen la
primera piedra de la ética. Posteriormente el planteamiento de Kant supone para
Cortina quiza el giro mas radical y definitivo en el hallazgo de la ética formal y el
valor del hombre como fin en si mismo. A partir de Kant no habra ya vuelta atras
en el formalismo.

Pero la fundamentacion a la que mas se acerca Cortina sera también la
mas cercana a su formacion filosofica: la ética de Ortega, Zubiri, y sobre todo
Aranguren que se vera mas tarde completada con la ética del dialogo y culminada
con su propia aportacién de la ética de la razén cordial. En ella se valoran también
las nuevas aportaciones de la neurologia y la biologia a los fundamentos de una
etica que tiene por base la antropologia, asi como el paralelismo que se puede
establecer a fin de cuentas entre el fundamento del derecho, en concreto de los
derechos humanos, y las obligaciones y los derechos morales.

En esta reflexion sobre los fundamentos de la ética se plantean también los
principios que han de inspirar una ética minima y han de dirigirnos a una ética
maxima: la ética de la Modernidad Critica. Para ello la hermenéutica critica y la
teoria de Rawls serviran de guia. Tres son, por tanto, los apoyos principales que
Cortina encuentra para fundamentar la obligacion moral y construir su corpus
eticum-morale: el hecho moral como lo concibe la tradicion espafiola de Zubiri y
Aranguren, el imperativo kantiano y la razon cordial como culminacion del proceso
constituyente de la ética.

Cortina representa la ética como un saber secular de la filosofia practica
que se viene intentando desde Kant, para quien al final Dios es el fundamento de
la inteligibilidad del ser humano, de forma que para Cortina, la ética se abre a la
religion y supera la razon historica personificada en ese Dios kantiano con la
razon sistematica en un primer momento y con la razén sentiente en un segundo
momento. Es decir, con la razén aplicada a las dos vertientes de la ética: la
justicia y la felicidad. Estamos pues ante las grandes preguntas que traducen la
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preocupacion ética: “La pregunta por el bien positivo ;qué podemos hacer para
ser felices? Y la pregunta por el sustento indispensable del bien positivo: ;qué
debemos hacer para que cada hombre se encuentre en situacion de lograr su
felicidad?”.

La ética de Cortina integra asi moral, que podriamos sintetizar en la
pregunta ¢qué es la felicidad?; derecho, que lo podriamos resumir en la cuestion
¢qué es la justicia?; politica, ¢qué es el poder legitimo? y religion, porque, aunque
antes hemos dicho que la ética de Cortina supone una secularizacién, nos
encontramos con que dice: “Para si o para no, para afirmar o negar o quedar en la
perplejidad, la filosofia practica se abre por propia naturaleza a la religién™.  En
qué sentido se separa entonces de la religion? En el sentido de que Dios deja de
ser el fundamento ultimo y el soporte de legitimacion de las normas morales. En el
sentido de que buscamos un fundamento que deje las puertas abiertas a la
creencia o al ateismo. El mismo Aranguren precisaba: “Creo que cada cual tiene
derecho -cuando no deber- de acotar el area de su investigacion. Yo lo he
acotado, no solo hacia atras, sino también, hacia delante, hacia la abertura de la
ética a la religion... El profesor de filosofia lo es moviéndose a la realidad natural.
Por tanto, no puede partir de la religion, aunque si que puede, y eso es lo que yo
he hecho aqui, llegar a ella, mostrar su acceso a ella”. Sea como fuere, mas
adelante dedicaremos un apartado a exponer la relacién que se establece entre la
religion y la ética.

Sin embargo, hay una categoria que inunda toda la teoria de Cortina, y es
la categoria de ética civica. El arranque de esta caracteristica se debe sobre todo
a la vision contemporanea del saber practico y mas en concreto a la llamada
ética dialégica de Apel y Habermas, o a la ética social de J. Rawls surgida a partir
de la consideracion del ser humano como ser social y ciudadano que tiene que
solucionar sus problemas de conducta relacionandose con los demas a través
sobre todo del lenguaje como vehiculo y herramienta de su pensamiento. Esta

consideracion, junto con la vision kantiana de que el ser humano es una persona,
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vale decir, un ser dotado de valor por si mismo, forman la primera piedra sobre la
qgue se asienta el edificio de la ética civica.

La tradicidn filosofica viene manteniendo desde Aristoteles la perspectiva
de que la caracteristica humana por excelencia es la capacidad de entender, de
hablar y de comunicarnos. La voz como herramienta de la inteligencia nos ha
convertido en seres que podian mejorarse. Si los primeros filosofos pusieron el
agua, la tierra, el fuego y el aire como los elementos que construian el mundo, los
inventores de la ética buscaron también los elementos sustentadores de la cultura
y de la humanidad y los llamaron bien, felicidad, o justicia. Ahora, cuando corren
quiza malos tiempos para la bondad, necesitamos la reflexion en una sociedad
cambiada y cambiante, con unos individuos cuya vida cotidiana se enfrenta a
nuevos retos. Necesitamos ademas formar una nueva identidad global y
democratica y en esa tarea es fundamental el uso del dialogo como vehiculo de
entendimiento.

Hay también en Cortina un regreso a la antropologia iniciado ya por
Aranguren, Ortega o Zubiri, como busqueda del éthos, de la actividad vital del
hombre y de su tendencia a la felicidad que ya Aristételes introdujo. Precisamente
la escision virtud y felicidad es algo histérico desde los estoicos y la historia de la
ética es también la historia de esa escision en la que la virtud y la felicidad
aparecen representados como dos mundos distintos que vendran a sintetizarse
en los ideales de justicia y en los de felicidad.

El ser humano necesita, para sobrevivir como tal, del conocimiento de la
realidad, pero también de la ficcion y en concreto necesita ficciones morales
utiles, abstractas y universalizadoras que ordenen el mundo caédtico. Desde los
sofistas existe una linea reflexiva y filoséfica que considera la moral como un
postizo mas o menos deformante de la realidad. En esto Nietzsche representa
una postura radical: la moral es un invento humano. Pero la cuestién consiste en
dilucidar si la moral es una perspectiva racional al modo kantiano del reino de los
fines, una aspiracién humana segun veremos luego o es unicamente una ficcién
que carece de fundamento porque es una visidon deformadora de la realidad.

Cortina pretende responder a este reto y “averiguar si el orden moral desde el que
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cobran sentido la autonomia personal, el derecho moderno y la forma de vida
democrética tienen realidad o es tal orden ficticio™.

Se trata, por tanto, de indagar si el orden moral tiene algun fundamento real
o es todo ficcion, tal y como podria suponer un descreido ético. Hablamos de
descreido, porque para Cortina el papel desempefado por la ética tiene mucha
relacion con el desempenado por la religion y pueden ser comparadas en su
desarrollo historico. En efecto, las religiones han prestado mucho servicio a la
politica, a la moral y al derecho al situar nuestro comportamiento ante un juez
supremo, pero, en opinion de Cortina, aunque la religion dio a la moral un juez
interior y un legislador sabio, situé en el centro de la reflexion moral la culpa, el
justo premio por la vida buena.

Pero el mundo ha cambiado mucho en este aspecto y hace ya muchos
afios que hablamos de la muerte sociologica de Dios y con ello de la desaparicion
del juez imparcial que colma la necesidad de justicia. Lo cual no hace sino que
ahora, desde la modernidad, el hombre sea el unico responsable de lograr la
imparcialidad, insobornabilidad, libertad o igualdad. Desde la modernidad es la
razon practica la que conforma la moral, el derecho o el Estado moderno. La tesis
de Cortina es que la secularizacion es una traduccion de ficciones religiosas a
ficciones morales de forma que se pregunta: “;,No es la secularizacion -la
inmanentizacion de ciertas nociones trascendentes- sino una traduccion de
ficciones religiosas a ficciones morales que necesitamos para sequir justificando
el cobro de impuestos?”°.

Cobra, pues, sentido de nuevo el fundamento de la moral. Destruido su
fundamento mas antiguo, Dios, es necesario mostrar la racionalidad del punto de
vista moral, al menos asi lo ven los llamados neokantianos o los utilitaristas por un
lado, aunque por otro existan también quienes niegan que tal fundamentacion
pueda existir, como los posmodernos o los premodernos aunque no pueden
prescindir del orden politico o juridico fundamentado por la moral. La ética se ha
quedado sin Dios, sin religidn, sin metafisica, se ha disuelto en la razén politica o

juridica, ¢se ha quedado también sin moral? se pregunta Cortina en su obra Etica
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sin moral: “Mientras unas formas de vida sigan pareciéndonos mas humanas que
otras, seguira habiendo una dimension del hombre, de su conciencia y de su
lenguaje, que merecera por su especificidad el nombre de moral. Y sera necesaria
para legitimar el derecho y la politica que no son autosuficientes en menesteres
de legitimidad™".

Por consiguiente, siendo la ética necesaria, debemos elegir una ética que
dé razon de la moral y lo haga de una manera fundamentadora y fundamentante,
pues a fin de cuentas, ésta es siempre la misién de la filosofia segun el Socrates
platénico, es logon didonai, “dar razon” de cuanto hay en el mundo’?. Pero es que
ademas, y siguiendo a Apel, Cortina considera que la ética no puede limitarse a
fundamentar sino que también ha de mostrar como los principios éticos pueden
incardinarse en la vida social. Es lo que Apel llama la parte B del discurso: “De
todo lo anterior se sigue, sin embargo, en general, la necesidad de que la ética del
discurso explique en su parte de fundamentacion A, la transformacion del principio
de universalizacion kantiano de la ética dedntica que he sugerido, es decir la
fundamentacion de un principio formal de procedimiento, de una meta-norma...Al
lado de esto, la ética del discurso tendria que dejar claro, sin embargo en una
parte de fundamentacion B que su exigencia de fundamentacion puede vincularse
a las relaciones situacionales, en el sentido de una ética de la responsabilidad
histérica™?. Porque, a diferencia de Kant, no conviene partir del ideal normativo de
seres racionales puros ni separados de la realidad histérica o incluso de la
realidad personal.

Fundamentacion es, asi pues, lo contrario de fundamentalismo porque en
el primer caso no se trata de recibir pasivamente el mandato por la autoridad sino
por la creacion activa que se manifestara en “la conviccion fundada por parte del
sujeto que ha de asumir esa segunda naturaleza, compuesta de virtudes y
actitudes. De ahi que la filosofia practica tenga su mejor tarea en dar razén de

modo que quien quiera vivir racionalmente pueda tomarla”™®.
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1.1.- RECORRIDO HISTORICO: ARISTOTELES, KANT, HEGEL,
ORTEGA, ZUBIRI' Y ARANGUREN

Las diversas épocas histéricas, culturas o subculturas han interpretado el
término moral e incluso el término de fundamento de diferente forma. Pero
tradicionalmente se suelen clasificar las teorias éticas en materiales y formales.
Cortina propone una visibn que supera a ambas, es la iniciada por Jirgen
Habermas. Veamos ahora a grandes rasgos este camino que la lleva a aceptar
sin reservas, al menos en su primera €poca, la ética dialégica, mostrando los hitos
mas importantes que encontramos en la historia de las ideas éticas.

La primera version teleoldgica y por tanto material de la moral la tenemos
ya en Platon. Tomemos como ejemplo su dialogo Protagoras. En él utiliza el mito
de Prometeo para explicar por qué los hombres tenemos moral: “Pregunto
entonces Hermes a Zeus la forma de repartir justicia y pudor entre los hombres:
¢las distribuyo como fueron distribuidas las demas artes? Pues éstas fueron
distribuidas asi. Con un solo hombre que posea el arte de la medicina, basta para
tratar a muchos legos en la materia. Y lo mismo ocurre con las demas
profesiones. ;Reparto asi la justicia y el poder entre los hombres o bien las
distribuyo entre todos? Entre todos, respondié Zeus; y que todos participen de
ellas, porque si participan de ellas s6lo unos pocos, como ocurre con las demas
artes, jamas habra ciudades. Ademas, estableceras en mi nombre esta ley: que
todo aquel que sea incapaz de patrticipar del pudor y de la justicia sea eliminado,
como una peste, de la ciudad”’®. De forma que ya nos encontramos aqui con la
perspectiva de que, si el hombre quiere vivir como hombre, vale decir,
ajustandose a la eleccion libre, ha de conducirse moralmente. La finalidad del
sentido moral esta clara: hacer que el ser humano pueda vivir en sociedad y
progresar gracias a ello.

Con la leyenda de “el anillo de Giges”, Platon situa el problema del
fundamento de la obligacion moral en la debilidad humana frente a la Idea de

Justicia: somos justos o0 buenos moralmente hablando porque somos débiles vy, si
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poseyéramos el anillo famoso no podriamos distinguir al justo del injusto, porque
ambos se comportarian igual avalados por la impunidad de su accion. Para Platon
lo justo esta en otro mundo, quiza parecido al reino de los fines del que luego
hablaremos. Para Cortina, la justicia es un valor inscrito en el ser humano a lo
largo de su vida y existe en €l un interés por obrar bien que no viene determinado
solo por el interés mas egoista: “Y es que, a fin de cuentas, el egoismo inteligente
es un resorte para hacer cumplir las leyes legales, cuando no hay mas remedio,
pero no para adquirir convicciones morales™®.

Platén inicia una forma de ver el mundo que “mira hacia dentro”, hacia (lo
que es) el interior del hombre, lo que induce a muchos autores a considerarlo un
iniciador, si, de la filosofia, que la profesionaliza, pero que también inicia un
camino sin retorno “Platébn nos ha inducido a error y Whitehead estaba
equivocado (alusidén a su sentencia de que la historia del pensamiento occidental
no era mas que una serie de notas a pie de pagina de Platén).el gran triunfo de la
historia de las ideas ha sido realizar el legado de Aristételes, no el de Platon” .

Aristételes, va mas alla, “mira hacia fuera” y precisa este concepto iniciado
por Platon; “el obrar sigue al ser”, dice Aristoteles, obramos por y para la
realizaciéon de la vida humana, especificamente humana, para la vida feliz. La vida
buena es por tanto la finalidad y el objetivo moral; esta aceptacion de la moral que
surge en Grecia y que podriamos calificar de pragmatica y utilitarista ha tenido un
gran desarrollo en nuestra historia hasta nuestros dias. Y aunque luego difieren
estas morales mucho entre si en el modo de entender déonde se encuentra esa
felicidad, que ira desde el placer epicureo hasta el dominio estoico, todos
coinciden en que no hay acciones buenas 0 malas en si mismas sino que el grado
de moralidad viene dado por la cantidad o calidad de la felicidad que
proporcionen.

Pero, volviendo a Aristoteles, creemos que éste proporciona un golpe de
timoén a la reflexion ética cuando en su Politica argumenta que el hecho de tener
palabra indica que el hombre es un ser politico, social, y es la sociedad quien

posibilita una vida feliz. Ya veremos como para Habermas, Cortina o la ética
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dialogica en general este fendmeno es crucial. Si la palabra sirve para dilucidar lo
conveniente y lo que es justo, y solo al ser humano le ha sido dada; si por otra
parte, la naturaleza no produce nada en vano, el hombre es un ser moral y social
y esa caracteristica tiene un fundamento: el logos o como diriamos hoy, la
resolucidn pacifica de conflictos. Pues bien, ;no es eso mismo una de las
utilidades de la ética dialdégica? A lo largo del trabajo iremos viendo hasta qué
punto la ética dialogica tiene que integrar y hasta basarse en la teoria aristotélica
del hombre como animal politico dotado de /ogos.

El resurgir de los planteamientos aristotélicos ha sido una constante en la
historia de la filosofia, pero en el ultimo siglo destaca en este resurgimiento
Maclintyre. Aristoteles ya establecid con respecto a su maestro Platon una
diferencia importante en cuanto al éthos. Para Aristételes el éthos es el caracter
individual o comunitario que origina el comportamiento. Cuando ese
comportamiento se estudia y se reconstruye razonadamente estamos ante el
saber practico. Pero, para Aristételes, este saber no es algo separado del mundo
en el que se inserta, no es un saber traido aca del mundo de las ideas platonico,
sino que “el razonamiento practico pertenece siempre a un contexto vital, del que
no puede desligarse, y por eso el punto de partida de la reflexion ha de ser la
experiencia hermenéutica, que no puede confundirse con la experiencia empirista,
sino que esta anclada en las instituciones y en la tradicion...lo bueno esta ya en el
mundo. La accion no puede entenderse entonces como produccion de un mas
alla en un mas aca, de un deber ser, que todavia no es, en el mundo del ser, sino
como realizacién de posibilidades reales”®.

El neoconservadurismo, siguiendo la estela del contexto vital en el que se
inserta el éthos, rechazara las ultimas fundamentaciones para la ética porque no
puede haber fundamento independiente de la realidad practica; y entendera el
éthos no como algo estatico sino como un proceso histérico. En nuestra opinién el
éthos que se reclama podria servir de fundamento, igual que en Aristoteles servia
el fin dltimo humano es decir, la felicidad; o sea que el neoconservadurismo,

siguiendo la vision de Aristételes, admite una teleologia en el proceso historico
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hacia la perfeccion del éthos, aunque niegue la fundamentaciéon del mismo como
independiente de la realidad practica. Kant, por ejemplo, construira su razon
practica sobre los a priori del conocimiento ignorando el contexto en el que se
desarrolla. Hegel hablara de la sustancia ética como el éthos concreto del
individuo, que pudiera interpretarse como un avance de la circunstancia
orteguiana. Maclntyre planteara la actividad social como una actividad cooperativa
para alcanzar bienes internos a ella misma que le dan sentido y legitimidad, de
forma que por ejemplo, el dinero, el prestigio o el poder son bienes externos a la
politica, la sanidad, el deporte o la investigacion que tendrian como bienes
internos el bien de los ciudadanos, la salud y el progreso cientifico. Pues bien, la
corrupcioén, incluso la corrupcién moral, se produce cuando los bienes externos se
persiguen antes o en lugar de los internos. Las actividades sociales se
desnaturalizan y pierden su legitimidad legal y moral. Para Cortina esta vision
neoaristotélica de la moral es muy certera en la descripcion del proceso de
desnaturalizacion de la actividad humana actual que busca los bienes externos,
quiza porque los bienes internos llevan siglos sin convencer del todo: ‘“La
corrupcion consiste en cambiar los bienes internos por los externos, hasta el
punto de considerar tonto al que realiza la actividad por su bien interno, lo cual es
muy mal sintoma”"”.

Sin embargo, por lo que respecta a la fundamentacion de la moral Cortina
ve en Aristoteles la clasica deficiencia de las éticas materiales: “En un mundo de
seres que habitualmente se rigen por leyes ajenas, descubrir que algunos de esos
seres tienen la capacidad de darse sus propias leyes provoca un sentimiento de
respeto por ellos, y este sentimiento es el movil por el que deben cumplirlas. No
puede ser el sentimiento de felicidad, porque quien pone su autonomia al servicio
de cualquier otra cosa, aunque sea por el mas prometedor de los paraisos, ha
traicionado su propia grandeza™.

Un punto de inflexién en estos tipos de éticas de fines lo encontramos en
los estoicos cuando ponen el énfasis en el deber. Sin embargo es Kant el

fundador de otro tipo de ética. Para él, si el fin (el de la felicidad) no es puesto por
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el hombre mismo sino que le viene impuesto a él por la naturaleza, no estamos
ante una moral incondicionada y por tanto universalizable, “pero si el hombre es
aquel ser que tiene dignidad y no precio, ello se debe a que es capaz de
sustraerse al orden natural, capaz de dictar sus propias leyes: es autolegislador,
autonomo. Lo cual implica que su mayor grandeza estribe no en juzgar sus
acciones a la luz de la felicidad que producen sino en realizarlas segun la ley que
se impone a si mismo y que por tanto constituye su deber”.?’” Estamos ahora ante
el deontologismo. Lo valioso no lo es porque sea valioso para mi, sino valioso en
si, y la felicidad, como el bien del hombre, no puede anteponerse al bien en si,
que en el caso kantiano es el ser humano, porque es un fin en si mismo. Digamos
que en el deontologismo kantiano la dignidad de la persona humana, su valor en
si, por si misma, incondicional, fundamenta la moral que brota de este reino de los
fines. Pero, como se le entiende hoy a Kant desde la moral que se ha abierto
entre nosotros?: “La novedad de nuestro tiempo vendria constituida por el hecho
de situar el ambito moral preferentemente en el de la resolucion de conflictos. Tal
solucion exige autonomia humana y...racionalidad. Pero una racionalidad que no
se muestra ya en el hecho de que los hombres se den a si mismos leyes propias,
no extraidas de la naturaleza ni de la religion, sino en la disponibilidad para
decirlas, para justificarlas a través del dialogo™?.

Vemos, por tanto, ya aqui aparecer unidas, a nuestro juicio, las dos
caracteristicas sustentadoras de la moral: el logos aristotélico y la persona
kantiana. Estos dos factores, didlogo y autonomia, también son los que integran la
forma de entender la ética para Habermas quien propone: “Una teoria de la
evolucién social que intenta desmontar el materialismo histérico y recomponerlo
en una forma nueva con el fin de alcanzar mejor la meta que se ha propuesto™.
Es decir, se trata de unir en una perspectiva ética las dos contribuciones que mas
han hecho avanzar en este campo filoséfico: la capacidad de razonar y la

capacidad de darnos nuestras propias normas.

> EM 136
2 EM 139
2 HABERMAS 1., La reconstruccion del materialismo historico, Madrid, 1981, p. 9.

22



Cortina opondra al intelecto practico aristotélico la razon practica kantiana
porque trata las realidades personales de diferente forma a como trata las cosas y
por tanto distingue la fundamentacién buscada para demostrar un hecho empirico,
como es el de la felicidad, de la buscada para demostrar un hecho teoérico. “La
fundamentacioén racional de que lo aprehendido sea verdadero no puede
equipararse a la fundamentacion de que el hombre posea un valor absoluto y, por
tanto, deba ser tratado como fin y no sélo como simple medio™.

La felicidad se perfila ya en Cortina como un don de la paz interior ademas
de una conquista y la ética s6lo puede invitar y aconsejar con respecto a ella
porque no puede proponer modelos universalizables de felicidad.

Para Cortina, Aristételes acerté en dejar la felicidad en manos de la razén
prudencial, pero errd “al creer que existe una funcion propia del hombre, cuyo
ejercicio supone para cualquier hombre el bien supremo: la felicidad™. Es en este
punto en el que Cortina se distancia de Aristoteles para iniciar el camino kantiano
de la razoén practica, y es que la felicidad no es piedra segura sobre la que edificar
el edificio ético. Y ello porque la felicidad no cumple con las exigencias de
universalizacion que la ética requiere como disciplina. No es posible universalizar
la felicidad humana, pero si es posible universalizar la ética con una ética que
Cortina llamara minima, y que bien pronto, ya en Etica Minima, Cortina la
vinculara a una razon sentiente que recuerda o revitaliza a Zubiri “un conjunto de
minimos éticos que nacen de la conciencia de que socialmente solo podemos
exigirnos mutuamente esos minimos de justicia a los que al menos verbalmente
ya hemos dado nuestro asentimiento y que tienen su fundamento en una razén
sentiente™®.

Dos son los aspectos que hemos de destacar de esta ética minima que es
la primera gran hipotesis del sistema ético que estamos estudiando: uno, el
protagonismo de la conciencia y otro, el recurso a la razon sentiente en contraste
con la ley natural aristotélica. Y es que Kant realiza también una inversion

copernicana en la esfera de lo moral parecida a la realizada en el terreno del
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conocimiento. Propone una ética ideal y auténoma. Cortina ve en ello también
universalidad, igualdad y perspectiva, por eso dice que milita en las filas del
formalismo deontolégico, segun confiesa®’; ese formalismo se opone en primer
lugar, al materialismo de las otras éticas que llamaremos materiales.

Cortina se alinea asi directamente con Kant en esa pretensién de
universalizar por una parte y de apostar por el deontologismo por otra, centrado
mas en decir como hay que obrar que en lo que hay que hacer. Esto no implica
que se apueste por una moral vacia o sin contenido como habitualmente se dice
de la obra de Kant. “Que el objeto de la ética sea la forma de la moralidad, que la
ética no tenga por objeto dar prescripciones morales, no quiere decir que los
conceptos mediante los cuales concibe su objeto formen juicios carentes de
contenido. El objeto de la ética es la forma, pero la ética no es formal, de ahi que
la lbgica trascendental exprese la Razén Suficiente de la forma moral mediante un
juicio material: el hombre, y en general todo ser racional, es un fin en si mismo™.
Como vemos, esto implica ademas la superacion de la heteronomia de la ética
aristotélica por la autonomia de la moral kantiana porque un fin al que de forma
natural se tiende, como es el de la felicidad en el caso de Aristoteles, no es un fin
que se pueda elegir o no y por tanto, en sentido estricto, el comportamiento que
surja de tal fin ya no es moral.

En efecto, Kant empieza su Fundamentacion de la Metafisica de las
costumbres diciendo: “No es posible pensar nada dentro de este mundo, ni
después de todo tampoco fuera del mismo que pueda ser tenido por bueno, sin
restriccion alguna, salvo una buena voluntad™, aludiendo al hecho de que los
sistemas morales anteriores siempre habian propuesto un bien que se presentaba
al conocimiento como el fin ultimo deseable. Kant se aparta definitivamente de
esta posicion inaugurando asi la ética autonoma, porque, si el fin ultimo fuera la
felicidad, deberian ser los instintos los que conformaran nuestro comportamiento.
El concepto de felicidad es un concepto empirico y por tanto no puede

fundamentar una moral que pretenda universalizarse. Es la buena voluntad la que
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se convierte en el criterio que determina la moralidad de las acciones humanas.
Kant da con ello el giro definitivo para inaugurar el camino ético alternativo, el
camino de la conciencia. El camino de la naturaleza que busca su bien propio es
abandonado en favor del camino de la conciencia y de la voluntad que busca
inculcar el deber de hacerse buena. La mirada a largo alcance aristotélica se
convierte en una introspeccion con Kant. Una materializacion de esta buena
voluntad podria ser la famosa regla de oro: “No hagas a los demas lo que no
quieras que te hagan a ti". Ya veremos mas adelante como se completa esta regla
con otra e incluso otras que le dan el plus de universalidad que pretende introducir
el humanismo moderno respecto de las formas tradicionales de la caridad: “No
dejes hacer a otro lo que no quieras que te hicieran a ti"° que en Kant se
convertira en el imperativo categorico en sus diferentes formulaciones.

La irrupcion de la buena voluntad como criterio de demarcacién kantiano
entre lo que es moral y lo que no lo es, nos advierte también de que no es el
resultado de una accion lo que determinara su moralidad sino su intencion. La
bondad en si es el bien moral. Las éticas anteriores, las materiales, han fijado su
objetivo en un bien no moral al que la moral se subordina. La ética del discurso
entendera esta buena voluntad kantiana como la predisposicion al dialogo y para
Cortina la superacion de la ética kantiana consistira en traspasar la interioridad del
formalismo kantiano con la consideracion del sujeto como ser cordial.

Kant entendié la moral como algo autonomo e independiente del derecho,
del ser, de la naturaleza, pero el sujeto autonomo perdera estatus con el
procedimentalismo: somos lo que somos gracias a nuestra relacion con los otros,
segun repetira Habermas: “Incluso Apel incide en que la moral precisa de una
buena voluntad, dira expresamente que la realizacion practica de la razén a traveés
de la voluntad buena siempre necesita un compromiso que no puede
demostrarse. Sin embargo, en ambos casos lo que verdaderamente importa es la
disponibilidad al dialogo porque, en una ética de la responsabilidad, el bien

consiste en que lo bueno acontezca y no en la bondad de la intencion, no en la
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bondad del agente’m. Aparecen ya asi los dos polos que integran la moral y lo
que Cortina llamara su rostro janico: los individuos y la red de relaciones sociales.
En efecto, el sujeto se vera obligado en la ética discursiva a tener en cuenta como
moralmente correcto también lo que otros deciden y la buena voluntad de la que
hablaba Kant sera ahora voluntad discursiva y el reino de los fines pasara a
transformarse en la comunidad ideal de comunicacion.

El punto de partida de Cortina es kantiano pero ademas, “;quién puede
pretender que posee el secreto de la vida feliz y empefiarse en extenderla
universalmente como si a todos los hombres conviniera el mismo modo de vida
buena?™. Y es que la ética tiene que mirar a dos lados: al lado del deber vy al
lado de la felicidad y éste ultimo excluye la universalizaciéon y exige el pluralismo.
Sin embargo, el lado del deber esta pidiendo el tratamiento contrario, es el lado de
las normas. Este interés universalizante estd basado en el descubrimiento
kantiano de que el ser humano es un fin en si mismo, intocable, podriamos decir,
el ser humano tiene dignidad, valor por si mismo, de tal forma que este valor es el
techo argumentativo que le otorga a la ética una legitimidad: “Los seres cuya
existencia no depende de nuestra voluntad, sino de la naturaleza, tienen un valor
relativo cuando se trata de seres irracionales, y por esto se llaman cosas; pero los
seres racionales se denominan personas porque su naturaleza ya los sefiala
como fines en si mismos... son fines objetivos, es decir, cosas cuya existencia es
en si misma un fin y de tal tipo que en su lugar no puede ponerse ningun otro
fin”. Y nos atrevemos a decir que éste es el texto estrella de la fundamentacion
de la moral para Cortina. Ya veremos mas adelante cédmo esta idea de hombre
como fin en si mismo se llena de contenido con la idea de justicia y con la de
derechos humanos. Para Cortina, admitir este principio legitimador es
imprescindible porque es la primera exigencia moral a la que nos tenemos que
comprometer y “si no aceptamos la razén ultima kantiana para que haya moral y
deba haberla, que el hombre y en general todo ser racional existe como fin en si

mismo ...si no aceptamos que deben ser todos los afectados por la situacion
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quienes estan legitimados para decidir, entonces mal podemos aceptar que
constituyan una exigencia moral los imperativos: liberémonos nosotros los
oprimidos y el otro es lo digno por excelencia™*. Creemos que aqui hay una clara
alusién a la ética de la liberacion por una parte, y a la ética marxista por otra.
Pues en ambas no son lo prioritario los imperativos formalmente descubiertos,
sino la liberacién de los oprimidos o la dignidad del otro. Por tanto, para Cortina es
prioritario atender en primer lugar a lo que es el fundamento kantiano y al dialogo
como herramienta trascendental para construir luego las normas morales
concretas.

Fijémonos ademas que Kant, en esta carrera por la fundamentacién de los
principios morales, nos invita a aceptar la idea de que el final de la cadena se nos
escapa para siempre y que por tanto, es racional suponer lo no racional, de tal
manera que en definitiva deja el fundamento ultimo del imperativo categérico en el
aire cuando dice: “Suponiendo que hubiese algo cuya existencia en si misma
posea un valor absoluto, algo como fin en si mismo pudiera ser fundamento de
leyes bien definidas, ahi es donde unicamente se hallaria el fundamento de un
posible imperativo categorico, esto es, de una ley practica. Yo sostengo lo
siguiente: el hombre y en general todo ser racional existe como fin en si mismo™°.

Este yo sostengo, es al final el fundamento ultimo del imperativo
categorico, el axioma sobre el que se asienta la filosofia ética kantiana; y
permitasenos decir que, como sefala Apel cuando habla del compromiso de la
buena voluntad, es si no indemostrable, un principio ético deducido a partir de la
condicion moral del ser humano como hecho antropolégico. Como bien apunta
Gbémez Heras: “Kant utiliza en la Critica de la Razon Practica “hecho de razéon”
para significar que la ley moral en su formulacion formal pura, es decir, el
imperativo categorico, es un hecho originario de la razén... un enunciado que se
nos muestra no por venir avalado por argumentos de la razon especulativa,
previos a él, sino por su caracter de enunciado a priori. La formula “hecho de la
razon” sugiere que Kant se ve en apuros a la hora de pronunciarse sobre cual sea

el modo de conocimiento por el que la razon llega a ser consciente de la ley
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fundamental de la moral... se trata de una evidencia no necesitada de
demostracion™®.

Observamos por tanto que el ideal aristotélico de la felicidad se transforma
en un ideal de la imaginacion en Kant, puesto que esta felicidad no es ya un telos,
un fin Ultimo sino un déon: una obligacién, una adecuacién o una normativa que
en justicia ha de darse. Es decir, necesitamos un marco que posibilite la felicidad.
Ese marco es para Cortina la ética minima, es el ideal de justicia, la ética
normativa deontoldgica de principios, no de fines. La ética de la exigencia de la
que estamos hablando tratara de “dilucidar quiénes y por qué tienen derecho a la
felicidad y trazar el marco normativo dentro del cual quienes ostenten tal derecho
pueden verlo respetado y fomentado™’.

Pero Cortina da un paso mas en esta fundamentacion kantiana, porque
“‘aunque el elemento vital de la moralidad sigue siendo la autonomia de la
persona, tal autonomia no se entiende ya como ejercida por individuos aislados
sino como realizable a través de didlogos intersubjetivos™®. La fundamentacion
kantiana resulta asi incompleta para Cortina, sobre todo porque no tiene en
cuenta suficientemente que el ser humano vive en sociedad y es en ese marco
donde tiene que resolver su comportamiento y la legitimidad del mismo. Es mas,
parece como si Cortina viera que en la ética kantiana hace falta un método
hermenéutico que sea capaz de llevar a cabo la capacidad que tiene el ser human
de darse normas a si mismo, teniendo en cuenta que esas normas estan dirigidas
a fomentar la felicidad por una parte y a alimentar la misma capacidad ejercida de
darse normas o sea de ser libre, por otra. Por eso se puede decir que ésta es la
puerta de entrada de la ética minima a la ética dialégica ya que ésta ultima es la
que recupera el valor dialdégico del sujeto como un interlocutor valido. EI método
dialdgico se convierte en el método ético por excelencia. Veremos luego con mas
detenimiento en qué consiste. Baste ahora decir que “el uso que del método
trascendental hacen las éticas dialogicas para una fundamentacion de la moral,

pretende recoger los logros obtenidos por los analisis semiéticos en los ultimos
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tiempos y el desarrollo de la dimension social, de que parecia adolecer la solucion
kantiana. A mi juicio, el verdadero progreso de esta linea de fundamentacion
consiste en haber incorporado la dimension pragmatica de lenguaje, porque el
postulado social practico de una comunidad ideal, que debe ser practicamente
realizada, no es un hallazgo contemporaneo™.

Creemos que Cortina resalta aqui como esta comunidad ideal, aunque esté
formulada asi en la ética dialdgica, es anterior a ella y desde luego, hay una gran
similitud entre ella y el conocido reino de los fines del que hablaba Kant: “E/
concepto de un ser racional que debe considerarse como legislador universal
conduce a un concepto muy fructifero y dependiente del primero, a saber el
concepto de un reino de los fines. Entiendo por reino la conexion sistematica de
diferentes seres racionales mediante leyes comunes...pues los seres racionales
se encuentran bajo la ley de que cada uno de ellos no ha de ser tratado, por si
mismo ni por los demas, nunca como simple medio, sino siempre al mismo tiempo
como fin en si mismo...a ese reino se le puede llamar reino de los fines, siendo
desde luego solamente un ideal™. Por “reino de fines” habria que entender, pues,
una situacion o estado ideal en el que todos los seres racionales se comportan de
tal modo que no utilizan o manipulan nunca a los demas, es decir, se tratan
mutuamente como fines y no sélo como medios. Ese reino no podra realizarse
nunca en la realidad ya que los seres humanos no son solo racionales, poseen
inclinaciones, instintos, necesidades... La propuesta kantiana es asi un ideal, una
utopia y viene a representar la aspiracion del conjunto de los comportamientos
humanos donde los unicos que poseen sentido moral son los que se ajustan a la
razon. Esta utopia kantiana es la que la ética del dialégica pretende convertir en
realidad. Es “el suefio de una sociedad sin humillacion que Kant denomina Reino
de los Fines. En ese reino cada ser humano trataria a los demas y a si mismo
como un fin en todas las actividades, y no simplemente como un medio para otros

fines distintos de su propio valor®'.

¥ EM 85
0 KANT E., Fundamentacion de la metafisica de las costumbres, o.c., p.85.
* pQs 110

29



Kant abrié el camino a la ética universalista en la medida en que no es la
autorrealizacion individual la preocupaciéon fundamental, sino la sumision del
individuo al sujeto universalmente idéntico. Los nietzscheanos y posmodernos
veran mas tarde esta universalizacibn como una amenaza totalizadora, “frente a
ella nuestra ética arguye que se limita a principios universales, dejando la
realizacion ética a grupos e individuos. Las invectivas contra el universalismo
ético descansarian por tanto en malentendidos™?. Cortina ve en el concepto de
autorrealizacion el origen de todas estas criticas a la ética dialégica porque hay
que diferenciar la ética de principios de la ética de las virtudes y, luego, entender
el concepto de autorrealizacion heredado por Kant de Aristoteles como conditio
sine qua non de la humanidad de un individuo. Autorrealizacién vendria a ser en
Cortina la sintesis de esa ética minima, ese grado minimo sin el que no cabe
considerar a alguien valorativamente como hombre, y no la plena satisfaccion de
todas las aspiraciones como vendria a ser en Aristoteles.

Pero, aunque el mayor antecedente en la fundamentacion de la ética lo
encuentra Cortina en Kant, creemos que hay otros dos autores, uno anterior a él y
otro posterior, que contribuyen también a la perspectiva de Cortina ante la
fundamentacion de la ética. En primer lugar, Leibniz y su principio de razon
suficiente y en segundo lugar Hegel y la irrupcion de los conceptos de
intersubjetividad y reconocimiento del otro. A la pregunta ¢a quién obedecemos
cuando actuamos?, habra que responder con Kant: a la razén. Esto nos exigira
buscar una razén suficiente, en el sentido que lo emplea Leibniz: “Nuestros
razonamientos estan fundados en dos grandes principios: el de contradiccion...y
el de razén suficiente, en virtud del cual consideramos que no puede encontrarse
ningun hecho verdadero o existente, ni ninguna enunciacion verdadera sin que
haya una razén suficiente para que sea asi y no de otro modo. A pesar de que
esas razones muy a menudo no pueden ser conocidas por nosotros™. Veamos
qué relacion hay entre el principio de razén suficiente de Leibniz y el empleo que
de él hace Cortina. En efecto, para Leibniz el principio de razén suficiente es

complementario al de contradiccion y su aplicacién preferente seria en los
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enunciados de hecho en los que todo tiene una razén de ser, aunque no
alcancemos a descubrirla. El principio de razén suficiente tiene un doble sentido:
en sentido general es el fundamento de toda verdad porque nos permite conocer
cual es la condicién o razén de verdad de algo. Pero en sentido estricto se aplica
a proposiciones contingentes que son asi pero podrian ser de otra manera, o sea,
se requiere una razon suficiente para que sea de un modo y no de otro. Asi pues,
este principio permite traspasar las fronteras de las verdades de razén a las
verdades de hecho, y afirma que todo lo que sucede responde a una razon
determinante e implica que, conociendo dicha cadena causal, se pueda anticipar,
es decir, conocer a priori lo que va a suceder. La ética de Cortina se construye
con ese principio y es asi como el hecho moral tiene su razén suficiente.

Desde este punto de vista, la ética tiene por objeto esclarecer la razén
suficiente de la moralidad, el logon didonai (dar razén) mencionado atras, si es
que no queremos abandonar las pretensiones de universalidad y necesidad que
antes hemos anunciado. La piedra segura sobre la que, por tanto, hemos de
levantar el edificio ético deviene en un minimo de ética que protege la autonomia
justa, o para avanzar ya un paso mas, la autonomia solidaria que nace de la
intersubjetividad y sobre todo de la intrasubjetividad, segun veremos.

La ética minima anunciada por Cortina se convierte asi en una propuesta
kantiana y dialégica que no puede despreciar los factores materiales (los sujetos)
y que no puede olvidar los ideales de comunicacion, de verdad y de justicia, con
una vocacion o un interés claramente humanistico o cordial como mostrara en
uno de sus ultimos libros La ética de la razén cordial: “El tema ético de nuestro
tiempo consiste en dilucidar si el hombre es capaz de algo mas que estrategia y
visceralismo. Si es capaz de comunicarse. Si es capaz de compadecer™”.

Pero, aunque la fundamentacion primera de la ética es kantiana, Cortina
encuentra en Hegel otro de los pilares en los que apoyarse: “Considero pues con
Hegel que las ideas de lo verdadero y lo bueno son los lados del sistema total

tedrico practico, la idea absoluta. Y precisamente el sistema mismo constituye el
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medio adecuado para esclarecer la verdad de los enunciados de los saberes
teérico practicos™. De forma que, segun esto, lo particular que en nuestro caso
seria la norma moral, s6lo puede entenderse en su relacién con el todo; dice
Hegel: “Asi pues, en la eticidad esta el individuo de un modo eterno, su ser y su
hacer empiricos son absolutamente generales, ello es asi porque lo que actua no
es lo individual, sino que es el espiritu general y absoluto lo que actua en lo
individual’®. De ahi que necesitemos también un sistema lgico que contenga las
condiciones de coherencia en que puede ser encuadrado. O sea, un sistema o, si
se prefiere, un método sistematico que sea por una parte universal y por otra
racional. Y es que para Cortina existen métodos inadecuados que son los
meétodos descriptivos o explicativos propios de las ciencias empiricas que no
pueden trascender los hechos, y métodos adecuados que son los trascendentales
porque, aunque el punto de partida es siempre el hecho, el objetivo final es
encontrar las condiciones indispensables para que ese hecho sea racional. Aqui
es donde Cortina se adhiere a lo que considera un método de trascendentalidad y
por tanto un método adecuado para fundamentar la moralidad a través de la ética:
la ética dialdgica.

Pero es que ademas Cortina entiende la palabra “fundamento” como la
entiende Hegel, como ‘“una relacibn de determinaciones tal que preste
racionalidad y coherencia logica al hecho, en el caso de la fundamentacion de la
moral, que preste coherencia al ambito practico...por ejemplo, no pude decirse
que la gravedad sea el fundamento de la caida de una piedra, sino también el
hecho de que sea piedra, el tiempo, el espacio, el movimiento...”’.

Neoaristotélicos y neohegelianos consideran ademas improcedente una
fundamentacion de la ética contrariamente a los kantianos que ven mas
inmoralidad en asumir una ética sin cuestionarla. Para Cortina hemos de distinguir
los principios éticos formales que son los que nos haran distinguir la correccién de
las normas, de las normas de la comunidad en la que el individuo se construye

moralmente. Pero no lo olvidemos, lo hace tras una justificacién de las normas por
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unos principios morales asumidos. Sin embargo para Hegel y los neohegelianos
los kantianos son inmorales porque “parecen disefiar un universo newtoniano, sin
caminos trazados institucionalmente, sin mapas morales de carreteras, un
universo en el que los individuos, a solas con sus principios formales, a solas con
la brujula del imperativo, se ven obligados constantemente a trazar caminos...la
ética de la eticidad supone un mundo en el que ya confiamos, de modo que sdlo
en los casos limite es menester utilizar la bruajula, mientras que los kantianos
hacen de los casos limite, casos normales™®.Cortina ve aqui cémo los hegelianos
y neohegelianos destruyen con ello la moral porque eliminan la autonomia
personal y la critica personal y ve por eso mas progresista, como dice ella,
trascender el contexto a la manera kantiana y buscar un fundamento que lo sea
también del derecho, de la moral y de la eticidad “tal vez, la verdad del derecho
formal y la moralidad no sea la eticidad, sino que hayamos de buscar todavia un
cuarto que, con suerte, sea la verdad de todos ellos™.

Para Hegel la moralidad obliga a concebir al ser humano como sujeto libre
y capaz de racionalizar su conducta, pero lo hace separando la subjetividad
racional de la realidad exterior. Pero la razén practica ha de realizarse en el
exterior con lo que no hay manera de conciliar el ser con el deber ser salvo que
veamos al ser humano no con moralidad sino con eticidad, como un ser ético
objetivo: “Es hoy preciso superar el punto de vista de la moralidad postkantiana en
un estado ético, en el que se produzca la sintesis entre subjetividad y objetividad,
en un concepto de eticidad sustancial, que no suponga el retorno a un
aristotelismo de la eticidad sustancial ingenua, extrafia al principio moral kantiano
y a los principios formales de la moral postconvencional. Por el contrario, tal
concepto de eticidad sustancial plasmaria en la exterioridad el principio moral
postconvencional de la pragmatica formal que, a mas de critico y reflexivo, como
el kantiano, manda realizar la intersubjetividad: el nosotros universal™®.
Por eso, Cortina ve en Hegel y su eticidad una superacion de la ética

kantiana que nos llevara indefectiblemente a la ética del didlogo. Es el didlogo
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ahora la herramienta que saca al sujeto kantiano de su subjetividad con
pretensiones universalistas. En Kant, es el sujeto quien busca la aplicacion
universal de su norma, en la filosofia trascendental de la intersubjetividad; es la
comunidad de dialogo la que comprueba la universalizacién, el dialogo
potencialmente universal. “Ese acabé siendo el mensaje de Frankenstein: que los
miembros y los organos de un hombre pueden ser perfectos, pero eso no
garantiza que su vida sea buena, si no puede contar con otros hombres entre los
que saberse reconocido y estimado. El angel rebelde -dira la criatura de
Frankenstein- se convirtio en un monstruo diablo, pero hasta ese enemigo de Dios
y de los hombres cuenta en su desolacion, con amigos y comparieros. Yo estoy
solo™’.

Sin embargo, para Cortina también Hegel debe ser superado en la medida
en que la filosofia trascendental de la intersubjetividad se debe asegurar en las
instituciones; lo que hace obligatorio una serie de normas institucionales que
Hegel terminara por bosquejar. Para Cortina, un éthos concreto no puede agotar
la universalidad de la moral: “Me temo que Hegel no logré superar la Moralidad,
conservandola, porque no hay una teoria racional de las instituciones, ni tampoco
un éthos privilegiado, que los demas deban imitar. Los principios éticos no pueden
conformarse con ninguno, aunque, a fuer de ser criticos, parezcan terroristas™?.
Estamos ante la pregunta crucial que la fundamentacion de la ética tiene que
tratar: “Fue Hegel quien se enfrentd valerosamente a esta problematica legada
por Kant... ;como sefialar condiciones de posibilidad o inteligibilidad a la accion
humana sin que a la vez sean normativas y como defender su caracter normativo
sin renunciar a su historicidad? Si la historicidad significa total relativismo,
entonces carece de sentido el juicio moral, pero si las condiciones de
inteligibilidad valen intemporalmente, hemos renunciado a la historia™>.

La propuesta de Cortina para superar el conformismo hegeliano es una
propuesta procedimentalista que trasciende los momentos histéricos, bien como

lo hace Habermas, que separa la ética del derecho y la politica (que es la que se
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ha de ocupar de las instituciones), bien como lo hace Apel que aboga por la ética
aplicada a las instituciones y por la ética politica que intenta aplicar a la vida
publica la autonomia de la voluntad, la teoria de la democracia participativa que
luego estudiaremos.

Una vez observado el principio kantiano de ésta ética minima de Cortina,
vamos a examinar qué otras éticas parecen completar aquel planteamiento y
afadirle la aplicacion que el interés por el hombre concreto necesita. En este
sentido es conveniente acudir en primer lugar a la consideracion del hecho moral
del ser humano, y a la ética de la liberacion y a las éticas del dialogo después. En
ellas encuentra Cortina la culminacién del método trascendental de Kant por una
parte, y por otra la materializacién de la ética normativa porque “mientras un solo
hombre muera de hambre o se angustie por la amenaza de la tortura, mientras la
incertidumbre del parado o el riesgo de una guerra nuclear sigan gritando al
sistema sobre su injusticia, mientras la realizacion de los derechos del hombre
esté tan lejos de la proclamacion de su concepto resulta éticamente imposible- si
no éticamente cinico, siguiendo a Dussel- no solo callar sino también jugar a lo
bello™*.Pero veamos primero cémo hay que considerar el comportamiento moral
como un hecho incuestionable que marca la forma humana de ser-en-el mundo.

Para empezar hemos de decir primero una cosa casi obvia: que la ética
como filosofia moral no se identifica con la moral. En este sentido, Cortina realiza
una distincién similar a la de Aranguren cuando diferencia entre la moral pensada
y la moral vivida. La primera seria propiamente la ética porque reflexiona sobre la
segunda y se refiere mas bien a los contenidos morales y a la estructura tedrica
que los mantiene. Etica y moral con ser dos vocablos distintos, significan lo mismo
y en la Etica de la razén cordial reconoce que los usara indistintamente, aunque
sean dos niveles distintos de reflexién, y aunque en sus libros anteriores,
reconociéndolo o no, también lo haga, el nivel de vida cotidiana que es la reflexion
moral y el nivel de la filosofia moral, que es el de la reflexion ética, son niveles

diferentes, ésta trata de dar razon de aquella. La ética, pues, es el saber al que se

> EM 48

35



le recomienda la tarea de dar razén de la moral, de intentar aclarar qué es, por
qué existe y finalmente cémo se aplica.

En otra ocasion Cortina incide en esta distincion ya clasica entre moral y
ética: “La ética es una reflexion filosofica sobre la moral es decir, conceptual y con

pretensiones de universalidad sobre el fenémeno moral™®

, conceptual y
argumentativa, lo que hace que se aleje de la vida que es en la que se integra la
moral. Se aleja, pero no se pierde, porque la filosofia practica es critica y
liberadora ya que orienta la accion humana en la busqueda de la libertad como
actividad humana por excelencia. Pero todo esto ya es ética porque es la reflexion
que hacemos sobre la moralidad. La ética, pues, es una actividad tedrica sobre el
comportamiento que consiste en “acoger el mundo moral en su especificidad y
dar razon de él”. Asi, la ética no prescribe, al menos directamente, no dirige la
conducta como lo hace la moral sino que “vuela al anochecer” como la lechuza de
Minerva, es decir, da razén de lo que se hace durante el dia, justifica, construye el
camino por el que van las normas morales y es precisamente en esa construccion
donde mejor se manifiesta la voluntad y la libertad humanas.

He aqui una diferencia notable también entre la ética y la moral. La razon
estriba en que con respecto a la moral, la ética supone un nivel distinto en
pensamiento y en lenguaje, de tal forma que el fundamento de la moral como
conjunto de normas es una cuestién ética y, aunque ambas palabras tienen el
mismo significado etimoldgico®®, hemos de distinguirlas y no por capricho, sino
porque han evolucionado de forma distinta en la historia de la filosofia. La filosofia
moral, la ética, nace cuando nace la filosofia, es por tanto mas joven que la moral
en términos absolutos, de manera que la pregunta ;qué debo hacer como ser
humano? es anterior a la de ¢por qué debo hacer esto?, que seria la pregunta
ética por excelencia. Primero somos morales, después éticos. O si se quiere en la
version mas prosaica latina primun vivere, deinde philosophare. Es necesario
primero establecer las normas basicas que garanticen la supervivencia para luego

justificarlas o cambiarlas.
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Ademas hemos de insistir en otra diferencia grande: la moral prescribe, la
ética, ademas de prescribir, reflexiona sobre lo prescrito, de forma que si a la
moral le corresponde la prescripcion de no mataras, por ejemplo, a la ética le
corresponderia la reflexion sobre la prescripcion de esa norma. La ética
representa asi el segundo nivel reflexivo sobre los juicios morales. Si ética y moral
no se identifican, no sera lo mismo fundamentar una que la otra. Fundamentar la
moral es determinar tres cosas: que la moral es una dimension especifica humana
que no puede ser reducida a otras, que las categorias necesarias para concebirla
pueden elaborarse, y que podemos responder a la pregunta ;es razonable que
haya moral? A pesar de todo ello, Cortina emplea estas dos palabras
indistintamente al menos cuando habla de la fundamentacion.

Diremos también que para Cortina la moral es algo ineludible en el
comportamiento humano. La dimensién moral del ser humano es un hecho que
puede y debe ser estudiado con independencia de otras caracteristicas humanas.
El hombre, igual que es una estructura biolégica, es una estructura moral, de
modo que el hecho moral permanece en la historia humana como un hecho
constitutivo de la existencia humana, asi que para Cortina, el amoralismo no
existe ni puede existir aplicado al ser humano: “El concepto de amoralismo no nos
refiere a realidad alguna, sino que constituye un concepto vacio...La tradicional
pregunta: ;es posible situarse mas alla del bien y del mal morales?, se expresaria
del siguiente modo contando con el factum del lenguaje ;es posible concebir la
vida cotidiana de un hombre que renunciara de tal modo a la forma de vida moral
que le resultaran ininteligibles términos tales como mentira, injusticia, traicion y
tantos otros?”®’. Para Cortina, simplemente el hecho de la comprension de los
términos morales significa que son parte constitutiva de su existencia y por tanto,
hemos de admitir el hecho moral como constituyente humano. El propio lenguaje
confiere realidad a lo que significa: “El debo hacer forma parte de las lenguas que
los humanos hablamos, de todas sin excepcion...vive en y a ftravés de

nosotros™®.
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Mostremos ahora cémo para Cortina la dimensidén moral del ser humano es
un hecho que puede y debe ser estudiado con independencia de otros. Nos
encontramos en primer lugar con que el hecho moral permanece en la historia
humana como algo que le constituye como ser humano, de forma que el
amoralismo no existe ni puede existir, como hemos dicho ya anteriormente. La
fundamentacion de la ética empieza por la existencia de la moralidad como
estructura que le hace al hombre ajustarse a la realidad, siguiendo en esto Cortina
a Ortega, Zubiri y Aranguren: Cortina continua la tradicién iniciada por Ortega
para quien la vida humana es decidir constantemente lo que vamos a ser, es un
quehacer permanente que viene definido por estas atribuciones. En primer lugar,
nos hacemos a nosotros mismos y esto significa hacer también el mundo préximo
en el que nos toca vivir. Este mundo proximo se transformara también lejano en
nuestra época. En segundo lugar el vivir se integra a la atribucidén o capacidad de
ser libre. Libertad a la que el ser humano no puede renunciar: libertad en la
fatalidad y fatalidad en la libertad, como Sartre decia: “El hombre esta condenado
a ser libre. Condenado, porque no se ha creado a si mismo y, sin embargo por
otro lado libre porque una vez arrojado al mundo es responsable de todo lo que
hace™®. Ortega dice también: “Vivir es constantemente decidir lo que vamos a
hacer ¢no perciben ustedes la fabulosa paradoja que esto encierra? jUn ser que
consiste, mas que en lo que es, en lo que va a ser, por tanto, en lo que aun no es!
Pues esta esencial abismatica paradoja es nuestra vida, yo no tengo la culpa de
ello. Asi es en rigurosa verdad™.

La diferencia entre Ortega y Cortina no esta en la consideracion de la vida
humana y el oficio de la moral en ella, sino en la consideracion del valor como
creacion humana. Para Ortega, los valores carecen de realidad porque carecen
de asiento fisico, son cualidades, pero son cualidades irreales. Sin embargo,
Cortina defiende que: “Comete un error, y mejor hubiera hecho diciendo que no
son cualidades fisicas, como muestra bien a las claras el ejemplo que él aduce: el

de la elegancia®’. Mas tarde analizaremos el alcance de estas diferencias entre
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considerar a los valores como invenciones o como descubrimientos, porque la
suerte que corre el concepto de valor es la misma que la que tiene el concepto de
derecho. Pero si diremos de momento que el término elegancia para Ortega esta
vinculado a la eleccién y a la libertad creadora del hombre que tiene que salvar su
circunstancia para salvarse él, “elegans o elegantia provienen etimolégicamente
de eligere...los latinos llamaban al hecho de elegir, escoger, seleccionar, eligere,
y al que lo hacia, lo llamaban eligens o elegens o elegans. El elegans o elegante
no es mas que el que elige y elige bien. Asi, pues, el hombre tiene de antemano
una determinacion elegante, tiene que ser elegante. Pero aun hay mas...El

hombre ha de hacer elecciones elegantes, es decir inteligentes™?

. Con lo que nos
acercamos a la perspectiva de la ética como la gran creacion de la inteligencia, la
creacion mas elegante de ella.

En version de Zubiri y también de Aranguren el quehacer orteguiano se
convierte en un ajustamiento al medio o, siguiendo con la terminologia de Ortega,
a la circunstancia, de tal forma que la naturaleza en el hombre siempre se
encuentra mediada por la cultura: “Esto es lo que Ortega queria poner de relieve
cuando decia que un tigre es siempre un tigre mientras que el hombre no es ya
nunca Adan. Ortega sabia que su aserto no era rigurosamente exacto, también el
tigre experimenta una evolucion biologica, pero destacaba la importante y
necesaria mediacion cultural de la realidad humana... Michel Foucault ha insistido
en la ética como la elaboracion artistica de la propia vida. Mas, por lo que a
Ortega se refiere, lo que le interesaba ante todo destacar era como, frente al
astro, que va sin titubeos por el carril de su Orbita, y frente a la seguridad instintiva
del animal, la vida humana es quehacer: como al animal, la vida nos ha sido dada,
pero a diferencia de él, no nos ha sido dada hecha, teniendo cada cual que ser su
propio novelista- mas o menos original o plagiario- e inventar su propia vida” %.

Zubiri continua, como hemos dicho, esta visién antropoldgica que define al
ser humano como sujeto de posibilidades. Precisamente es esta apropiacion la

que le diferencia de los animales, y es a lo que Zubiri y Aranguren denominaron
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moral como estructura. El hombre es estructuralmente moral, aunque luego puede
conducirse debida o indebidamente. El resultado de esa conduccion sera la moral
como contenido. Aranguren distinguira en este sentido el talante y el éthos. El
primero nos viene dado, es nuestra estructura antropolégica, psiquica y biolégica,
sobre la que la moral ha de trabajar para hacerse un modo de ser particular “ello
quiere decir que todo lo que hombre pueda hacer de si, éticamente hablando
(segunda naturaleza), tendria que contar con lo ya dado (primera naturaleza),
para ver sus posibilidades y encauzarlas®. Por otra parte, la estructura moral,
como ya dejara dicho Aristételes, tiene su vehiculo de transmisidon en el lenguaje y
su razon de ser en la sociabilidad del ser humano; asi pues, el lenguaje, la moral
o la convivencia forman parte de la estructura humana como lo hace su
corporeidad o su biologia: “El hombre es un ser natural...pero este ser viviente
lleva dentro de si en diferencia con los demas una extrafia propiedad... no se
limita a estar viviendo, su ergon forma parte de un plan de conjunto. No solo esta
viviendo sino que parcialmente esta haciendo su vida. EI hombre es un ser
viviente dotado de logos. El logos nos da a entender lo que las cosas son. Y, al
expresarlo las da a entender a los demas...de esta suerte el logos, ademas de
hacer posible la existencia de cada hombre, hace posible esa forma de
coexistencia humana que llamamos convivencia. Convivir es tener asuntos
comunes. El griego ha interpretado indiferentemente como animal dotado de
logos o como animal politico™. Asi desglosa Zubiri el texto de la Politica de
Aristételes donde se define al ser humano como ser politico porque tiene palabra.
Con ello Zubiri es, para Cortina, un buen comienzo a la hora de
fundamentar la moral porque parte del analisis de lo dado en la aprehensién
primordial de la realidad y esto es ya una protomoral que se convierte en la
primera fase de la fundamentacién, en un “basamento moral”. Zubiri parte de que,
para ser libre, hay que contar la realidad de forma que los deberes no se derivan
asi del es empirico, pero si del es descriptible desde la aprehension primordial de
la realidad. EIl nivel protomoral nos manifiesta la religacion del hombre a la

realidad, la obligacion hacia ella que se manifiesta en la construccion que tiene
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que hacer de una segunda naturaleza. Los animales no han de apropiarse de ella,
no han de superarla ni empoderarse de ella. Esta caracteristica le hace ser al
humano un ser constitutivamente moral y ésta es a la que Cortina llama
protomoralidad, la que posibilita la moralidad aunque no es todavia moral porque
en ella no hay bienes ni valores ni normas concretas: “Que la realidad personal es
constitutivamente diferente de las restantes cosas; que los hombres tendemos
irremisiblemente a la felicidad y que el unico modo de alcanzarla es apropiarse de
propiedades conducentes a ella. Esto es lo que, a mi juicio, ofrece la protomoral
como sistema de referencia para construir racionalmente una moral normativa™®.

Este ajustamiento produce o provoca una conciencia moral como
percepcion de normas especificas, un fenomeno moral y lo que, a Cortina, le
parece mas importante, un lenguaje moral. Lenguaje que, como hemos visto
antes, justificaria por si mismo la existencia ineludible de la moralidad en el ser
humano y del que a partir de Wittgenstein no podemos prescindir: “Que tal
lenguaje posee un sentido es perfectamente defendible desde el momento en que
nos percatamos de que sus términos son usados cumpliendo una funcién en
beneficio de sus usuarios. Por ello puede decirse que el lenguaje moral es un
juego que cobra sentido precisamente porque viene respaldado por una forma de
vida que lo sustenta®’. Este es precisamente un punto importante de conexion
entre la filosofia analitica y la ética dialdgica: el lenguaje como herramienta de
construccion de la realidad y mas de la realidad filoséfica, y aun mas, de la
realidad moral. De ahi que consideremos el texto de Aristoteles mencionado del
hombre como ser social porque tiene logos, como el otro texto estrella en el que
se asienta la teoria ética de Cortina que se apoyaria con ello en tres principios
que serian complementarios en la formacién de la estructura moral humana: la
palabra como medio, la dignidad en la consideracion de todo ser humano y la
compasion como ingrediente imprescindible en la consideracion del otro.

La realidad debe ser asi el punto de partida del fundamento moral, el
analisis de lo dado como punto de partida es lo que se ha dado en llamar

noologia, la ciencia de los principios supremos; por eso el nivel protomoral es el
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paso previo al de la moral normativa. Pero las dificultades, reconoce Cortina,
empiezan precisamente a partir de ahora. Porque aunque el hombre es una
realidad que tiene que ajustarse de manera adecuada, no nos es dado en
principio el criterio para decidir qué tipo de deberes son morales; porque no
parece tan claro, como afirma Zubiri, que la realidad sea buena, ni que tenga un
caracter trascendentalmente bueno “no es que la realidad sea trascendentalmente
buena, es que es injusto con ella elegir contra su propia constitucion™. La
realidad es fuente de propiedades apropiables, pero también rechazables. La
razon es la que debe discernir estas posibilidades y ese es el ambito moral. La
protomoral nos ofrece un sistema de referencia sobre el que construir la moral
pero no es adecuado todavia para fundamentar un imperativo o unos valores.

Asi, pues, es necesario optar por una manera de concebir la moralidad
humana como lo hace su maestro Aranguren que es quien prologa su primera
obra con peso especifico, Etica Minima, avalando de esta forma su teoria ética.
Aranguren y también Cortina conciben al hombre como:

-Estructura biolégica, conciencia, fendmeno, sentimiento, argumentacion o
lenguaje. Cortina apuesta por el discurso moral como un hecho al que hay que
recurrir para dilucidar los caracteres del dominio moral

-Estructura con unas caracteristicas que hacen a la moralidad diferente y
auténoma. La caracteristica mas importante es la autoobligacidén en el sentido en
que no son morales las valoraciones que se aceptan porque estan impuestas por
una autoridad social juridica o religiosa, sino que se aceptan “sin emanar de una
autoridad distinta de la propia conciencia™®.

-Estructura universalizable, o sea, extensible a todos.

-Estructura incondicional en el sentido kantiano de imperativo formal como
opuesto a imperativo material que no ordena a la accién si no es de una forma
condicionada.

-Estructura con imposibilidad de extraer de la constatacion empirica
enunciados prescriptivos, pero atencién, que Cortina advierte que ‘los juicios

morales no pueden derivarse legitimamente a partir de juicios que describan
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hechos empiricos, pero podrian justificarse sobre la base de enunciados sobre
hechos normativos™®. Es decir, una norma debe tener una razén suficiente que
nos haga posible el prescribirla, como hemos visto si nos guiamos por el principio

de razon suficiente de Leibniz.

1.2.- LA ESCUELA DE FRANCFORT, LA TRADICION DIALOGICA
Y J. RAWLS

Hemos mencionado ya la estructura en dos partes que propone Apel para
la ética. Los antecedentes de Cortina para fundamentar la llamada por Apel “parte
A” la encontramos, como hemos venido diciendo, fundamentalmente en Kant y
en la filosofia moral espafola contemporanea. Pero si dirigimos nuestra mirada
sobre todo a fundamentar la ética aplicada, hemos de buscar en la Escuela de
Francfort como el movimiento filos6fico en el que se unifican las teorias que
arrancaron de la llustracion. Al estudio de sus autores dedica Cortina su libro La
Escuela de Francfort. Critica y utopia, éste subtitulo sefiala los dos conceptos que
tendra por fundamentadores de la ética: la critica a la sociedad a la que ha de
adecuarse y la utopia para proyectar una sociedad mejor.

La Escuela de Francfort tiene sus origenes en la critica de la economia
politica marxiana, que se transforma en critica de la razéon instrumental y que
camina hacia la utopia de una sociedad mas humana que el mismo Marx
anunciara, y que por otra parte, no es nueva, sino que la hemos visto nacer en la
llustracion como creadora de la idea de progreso humano en el dominio de si
mismo y del medio en el que vive.

Cortina ve en Habermas la critica y la utopia marxiana convertida en utopia
de la comunicacion en la situacion ideal del habla. La Escuela de Francfort, sobre
todo la primera generacion integrada por Horckheimer, Adorno y Marcuse, vuelve

a apostar por la teoria politica marxista y se desmarca en los anos 30 de la
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fenomenologia mas cercana formando “un grupo de intelectuales que vio en la
llustracion teérica de la accién la mision propia de Ia filosofia™ .

Tres factores comunes encuentra Cortina en los escritores de la primera
generacion: el primero de ellos es su teoria critica referida a la praxis. Abundando
en esta unidn entre teoria y praxis dice Horckheimer: “Una ciencia que,
creyéndose independiente, ve la formacion de la praxis, a la que sirve y es
inherente, como algo que esta mas alla de ella, y que se satisface con la
separacion entre pensar y actuar, ya ha renunciado a la humanidad”?. En
segundo lugar, como hemos dicho, los ideales ilustrados son otro factor de
coincidencia. En tercer lugar, hay un factor extra filoséfico, pero que a Cortina le
parece importante destacar en los autores de la primera generacion, y es su
origen judio, que les hizo especialmente sensibles a la barbarie nazi, “no es
preciso ser judio para expresar con Adorno que el imperativo histérico por
antonomasia consiste en lograr que Auschwitz no se repita, pero es posible que
un judio aleman coetaneo de Auschwitz lo entienda mejor que muchos otros””,

Diriamos entonces que la Escuela de Francfort es un marxismo
evolucionado y revisionista que direcciona la sociedad industrializada y que
transforma la razon instrumental en teoria critica, entendiendo por tal la teoria que
no puede ser neutral, sino que como sabedora de que cualquier momento es el
resultado de los precedentes, denuncia los errores histéricos en la emancipacion
humana.

Estamos, por consiguiente, ante una filosofia y una teoria, porque aunque
la aspiraciéon marxista aconsejaba y anunciaba la hora de cambiar el mundo y no
solo de interpretarlo, sabemos que el dominio del hombre sobre si mismo y sobre
la naturaleza vienen dados por el conocimiento: “El descubrimiento sereno, no
urgido por la accion, de las leyes del cosmos, hace posible la liberacion de
presuntas causas irracionales. Solo discerniendo el lugar del hombre en el

cosmos, desentrafiando su esencia le fue posible al hombre griego aduernarse
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racionalmente de si mismo™*. Y es que la Escuela de Francfort es una teoria,
pero sobre todo una critica porque es mas que una teoria tradicional de
interpretacion del mundo, es una teoria critica que pretende transformarlo.

Estamos también ante una superacion del dualismo kantiano sujeto-objeto
con una dialéctica que comprenda el dinamismo social real e histérico y con una
hermenéutica dialéctica es decir, con una intervencion humana en los procesos
histéricos como una accion racional teleolégica en la que los fenémenos
particulares dependen de la totalidad. Una totalidad que incluye la contradiccion
que Habermas transforma en racionalidad comunicativa: “La racionalidad
comunicativa es dialéctica, porque el sintoma de su presencia no es el monodlogo
unidireccional, sino el dialogo y la confrontacion. Es imposible determinar lo
correcto o lo verdadero sin recurrir a esa unidad en la diferencia representada por
el dialogo; es imposible llegar a lo verdadero o lo correcto sin contar con la
diferencia como motor, que precisa del trascurso histérico para llegar a una
reconciliacion®’”.

Estamos asimismo ante una teoria con un interés practico por comprender
el sentido, no por el dominio, sino por la emancipacién y la praxis liberadora y
politicamente comprometida. El punto de partida de la teoria critica de la Escuela
de Francfort es la teoria marxista de que la felicidad, la vida digna podriamos
decir, solo es posible en unas condiciones materiales que el capitalismo destruye,
de tal forma que felicidad, justicia y capitalismo como sistema de produccion son
incompatibles.

En cualquier caso, es la razén el tribunal critico sobre el que construir el
saber que pretende liberar al hombre “la razon -llegara a decir Marcuse- es la
categoria principal del pensamiento filosofico. La unica por la que se mantiene
ligado a la humanidad. Y a su cuenta carga no solo la intersubjetividad- es decir,
la comunicabilidad y aceptabilidad de contenidos-, sino la felicidad y la capacidad
de discriminar entre lo que es preciso transformar y lo que ya es adecuado a su

ser”®. La razén recupera con esto el espiritu ilustrado. “No toda la praxis es
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meramente instrumentalidad. La Escuela de Francfort y otros hablaron de la razén
instrumental frente a la razon comprensiva de la subjetividad y no solamente de
manera objetiva. Y ahi entra el papel de la filosofia. Es importante en un mundo
cada vez mas disperso: la filosofia puede tener una funcion mental tonificante...de
como la razén es algo que nos damos unos a otros, que tomamos unos de otros y
no simplemente algo que surge como un chorro de cada uno. Ese papel de la
filosofia, esa especie de teoria general de la razon, de dltimo refugio de la razén
como relacionada con la vida, como relacionada tanto con lo racional como con lo
razonable, eso creo yo que podria ser la funcién de la filosofia™”.

Max Weber descubre que la racionalizacion del mundo ha producido en su
evolucion una razon instrumental y por tanto también un desencantamiento de su
funcién transformadora. Esto supone en cierto sentido el fracaso de la llustracion
que ha visto a la razdn convertida en instrumental, aunque a veces pueda revestir
otras formulaciones como la de Adorno (razén identificadora), o como la de
Marcuse (razén unidimensional), o como la de Habermas (razén estratégica). La
critica de la Escuela de Francfort a esta razén instrumental esta servida porque
disminuye la capacidad humana, en muchos casos podemos decir que aliena,
cosifica y reifica las relaciones humanas, las convierte en cosas (Lukacs) y
finalmente desemboca en la irracionalidad de la democracia. La razoén
instrumental sélo entiende de progreso técnico, no de progreso moral y da sus
frutos con el pragmatismo y el positivismo cientifista, por lo que a la teoria ética se
refiere.

Segun Marcuse, ciencia y técnica son la ideologia del capitalismo moderno,
ellas son quienes lo legitiman ahora, por eso aboga por un nuevo tipo de ciencia.
Para Habermas, sin embargo, es el interés practico por llegar a un acuerdo lo que
puede transformar la sociedad, ese interés y la conviccidn presente en todos los
autores de la Escuela de que han de enfrentarse a la actitud epistemoldgica tipica
del positivismo, de que la ciencia es la unica forma de conocimiento posible y de

que el conocimiento por tanto, se identifica con ella.

"7 SAVATERF., La educacion que queremos Potenciar la razdn. / http://www.epedagogia.com
articulos/potenciarlarazon.htm
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La utopia comunista de una sociedad regida por el principio “de cada cual
segun sus posibilidades, a cada cual segun sus necesidades” no se ha
convertido en realidad, pero la idea de una sociedad mas racional es la idea que
preside la reflexion de la Escuela de Francfort y esta idea se desplaza a otros
conceptos en los diferentes autores, en concreto en Habermas, a la teoria de la
acciéon comunicativa que funciona como la nueva utopia mas razonablemente
humana. El proceso segun el cual se pasa de la utopia del trabajo a la utopia de
la comunicacion empieza por considerar el trabajo como el principal objetivo del
Estado Social. Al mejorar todas las condiciones en las que se desarrolla, el
Estado se ve obligado a intervenir en el capitalismo para hacerlo compatible con
la democracia.

El Estado social garantiza que el capitalismo sobreviva, pero también a
costa de ponerle limites, de domesticarlo, pero “no es el poder administrativo
quien tiene que decidir los fines dltimos de la sociedad, como tampoco el sistema
economico esta autorizado para ello. Bien claro lo vio el marxismo, pero presto
poca atencion al otro factor del cambio social, que si ostenta un pleno derecho a
decidir sus propios fines: los productores en una sociedad que hace del trabajo su
centro, los posibles interlocutores-afiadira Habermas- en una sociedad que pone
el acento en la comunicacion...porque el mundo de la vida, en el que los valores
se transmiten y los individuos se socializan, subsiste y se reproduce gracias a las
acciones comunicativas y no a las estratégicas, gracias a la interaccion y no al
trabajo”78. Asi pues, ni el sistema economico, sea el que sea, ni el sistema
politico, sea el que sea, deben regir los destinos de los humanos. Soélo la
solidaridad entendida ampliamente como capacidad de relacionarse con los
demas en orden a un entendimiento de todos los afectados que se validan como
interlocutores. Desde el punto de vista politico, esto nos lleva a apostar por la
democracia deliberativa, segun mostraremos mas tarde.

Vamos ahora a ver el proceso segun el cual pasamos de la necesidad de
dignificar el trabajo como esencia humana, a la necesidad de aspirar a una

comunidad ideal del habla. Cierto es, sin embargo, que hay otros muchos pasos
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intermedios como el paso de la universalidad kantiana al reconocimiento
reciproco que Hegel propuso, porque el modo de proceder de los sujetos
kantianos olvida que los sujetos morales estan ya implicados en unas relaciones
de interaccién, en cuya base se encuentra un reconocimiento reciproco. A él
venimos recurriendo y recurriremos todavia, sobre todo, en la razon cordial,
porque en efecto, en el reconocimiento reciproco esta también el fundamento de
la moralidad, al menos del concepto de moralidad que estamos exponiendo.

La Escuela de Francfort supo unir en sus propuestas teoria critica y ética,
porque como hemos dicho, su teoria es una reflexion sobre lo que es, y por otra
pretende una transformacion de lo que es hacia lo que debe ser, con lo que entra
en el terreno de lo moral, terreno en el que, segun Cortina, Marx nunca quiso
entrar, pero que hoy dia es quiza la herencia mas valiosa, porque si desde el
punto de vista politico el marxismo se percibe como un fracaso, nadie puede
dudar del legado ético que la teoria marxista ha dejado y propiciado. Es cierto que
en los autores de la Escuela de Francfort observamos una evolucion en su
concepcion de la teoria critica y por tanto de su concepcion de la ética, pero, en
cualquier caso, la conexion entre teoria y praxis permanece. Para Horckheimer la
moral es una disposicién psiquica que se condensa en el sentimiento moral; en
ese sentimiento que -por decirlo de nuevo con Kant- no apuesta por la ley natural
de la apropiacion privada o de la propiedad, y que -por decirlo frente a Kant- no se
estremece antes del deber, “no es el baston del caporal -precisara Horckheimer-
es el final de la Novena Sinfonia el que expresa el sentimiento moral’’®. Como
vemos, Horckheimer se desvia de Kant, al considerar que hay un sentimiento mas
sublime y mas humano que el cumplimiento del deber: la piedad, la compasiéon y
la solidaridad. Por ello Cortina se pregunta “si no es en definitiva la compasion lo
que ha puesto en marcha el afan transformador de esta modernidad, que empieza
por desconfiar de la idea de progreso. ;No es la piedad por una humanidad
desgraciada la que hace de la critica y la esperanza en la emancipacion una

obligacién moral?”°.
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En efecto, la compasion se convirtid en Marcuse en el principio ético por
excelencia segun éste confesé a Habermas, “; ves?-dijo a Habermas- ahora sé en
qué se fundan nuestros juicios valorativos mas elementales. En la compasion, en
nuestro sentimiento por el dolor de los otros™’. La razén comunicativa vino en el
caso de Habermas a sustituir a ése principio “hermenéutica...pero critica,
descubriendo los elementos racionales normativos que nos permiten distinguir-
jnada menos!- lo facticamente vigente de lo legitimamente valido, lo dado de
hecho de lo dado de derecho. Etica no fundamentalista...pero si fundamentadora
y justificadora de las normas, enemiga acérrima del escepticismo y del
relativismo. Admiracion por las ciencias...abandono de la totalidad...pero
busqueda de una racionalidad comunicativa, capaz de conectar moral, ciencia y
arte con el mundo de la vida, una racionalidad que es el humus sobre el que crece
la razén instrumental™?.

No hay duda pues de que aqui se encuentran las raices de la ética o de la
justicia cordial de Cortina, pero ;dénde se encuentra el fundamento de esta
cordialidad? Lo hemos intentado mostrar en la primera parte, en la propia razén
que se vuelve humana, cuando se convierte no solo entendedora, sino también
combativa y compasiva. Asimismo esa razdn entiende que la justicia no puede ser
lo ultimo, con lo que Horckheimer también se abre a la trascendencia, porque “/a
injusticia no puede ser la ultima palabra de la historia, una trascendencia que
denuncia el fracaso de las soluciones inmanentes, pero tampoco cobra un rostro
personal, una trascendencia que, en su anonimato, sustenta el sentido del
sentimiento moral™>.

Con Apel, sin embargo, hay un retorno a los minimos normativos sobre los
que se asienta la intersubjetividad, hay un retorno en cierto sentido a una ética
mas modesta que fundamenta la obligatoriedad de las normas, la ética minima, la
justicia: “Aseguremos los minimos desde la ética, que ya hablaran de los maximos
los afectados por las normas. Ya elevaran los hombres, como sujetos de la

historia, sus propuestas de vida buena, y sOlo se excluiran a priori las que

8 HABERMAS J., Perfiles filoséfico-politicos, Taurus, Madrid, 1984, p.263.
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enmascaren intereses grupales...ojala fueran justas (las normas) y permitieran a
cada cual idear su proyecto de felicidad, una vez desterradas la tortura, el hambre
y la miseria. Qué hacer con el dolor y la muerte es ofra cuestion. Sigue siendo
mas facil -y ya es dificil- alimentar al hombre que salvarlo™”.

Vemos asi también que la argumentacion en la ética es tan potente como
la conciencia o el sentimiento. Es el habla y en concreto la pragmatica universal la
que construye la validez del habla, fijgmonos en que estamos ya uniendo teoria y
praxis. Es en el lenguaje, en el habla, donde la teoria se hace practica con el
argumento, es mas, “una investigacion sobre las condiciones de racionalidad del
habla nos proporciona los medios oportunos para desenmascarar una situacion
de dominio... el mas auténtico uso del lenguaje se encamina, por su propia
esencia, a realizar un orden moral: la identificacion de la voluntad particular y la

"8 Hay ademas en el

universal, de los intereses particulares y universales
lenguaje una finalidad intrinseca: el acuerdo y el entendimiento, “el lenguaje
humano, por su propia esencia, va encaminado a lograr una finalidad moral- la
conjuncion de los intereses humanos, la union entre la voluntad particular y la
universal- y, por ello, su correcto uso requiere también adoptar una forma de vida
moral; la del hombre que quiere lo universal, en la tradicion de Kant, Hegel y
Marx, y lo busca sin reservas™®. Se trata de recuperar la intersubjetividad y la
interaccion con la que Hegel completaba a Kant y que la sociedad capitalista,
segun denunciaba, Marx habia aniquilado.

Dice Marx que “los hombres hacen su propia historia, pero no la hacen a su
libre arbitrio, bajo circunstancias elegidas por ellos mismos, sino bajo aquellas
circunstancias con que se encuentran directamente, que existen y transmiten el
pasado™’. Pues bien, devolver a los hombres su capacidad de decidir sobre la
historia es el objetivo de la Escuela de Francfort segun Cortina. El poderio
humano descubierto en la llustracion ha fracasado con la razén instrumental y

técnica. La esperanza en un hombre nuevo o la trascendencia son las utopias de
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Marcuse y Adorno respectivamente, Habermas encuentra la superacion de la
razon instrumental en la racionalidad comunicativa; “aqui se cultiva esa nueva
razén en sentido enfatico, convenientemente matizada, capaz de presentar una
adecuada réplica a la razon estratégica triunfante™®. Y es que, si hay algo que
late en las tres generaciones de la Escuela de Francfort, es el sentido final ético
de que la injusticia no puede ser la ultima palabra: “Debemos luchar para que la
humanidad no quede desmoralizada para siempre por los terribles
acontecimientos del presente, para que la fe en un futuro feliz de la sociedad, en
un futuro de paz y digno del hombre, no desaparezca de la tierra*°.

Una de las criticas a la teoria habermasiana y por ende también a todos
quienes, como Cortina, asumen la teoria de la razén comunicativa y del discurso
como el procedimiento mejor situado para la fundamentacién de las normas y
resolucidn de los conflictos que plantea la vida social justa y felicitante la realiza,
por ejemplo, Searle que critica la teoria de los actos del habla. Otros se enfrentan
a la diferencia pragmatica porque la consideran también un valor admitido
previamente a priori cuando tan humana es la razdon estratégica como la
comunicativa. Para otros, como J. Muguerza, es la disension y no el acuerdo lo
que hace progresar el dialogo, Finalmente, otros ven en la utopia comunicativa un
imposible; claro que por algo es utopia y se llama situacion ideal del habla o
pertenece al reino de los fines, segun Kant. Otros por el contrario, lo ven mas
como un peligro totalitario, como Derrida. Cortina, sin embargo, pocas veces se
hace eco de estas criticas y en la mayoria de los casos se limita a sefalar lo que
ella considera mas una sospecha que una critica: que estamos ante una teoria
que continua la tradicion filosofica de Grecia en el intento de racionalizar el mundo
y la vida o si se quiere en la tradicion del antiguo idealismo empefiado en hacer
que las ideas dirijan el mundo y no ceder asi ante el materialismo o el
mecanicismo. Y, en este sentido, es por tanto una revisién en toda regla de los
presupuestos marxistas que someten la liberacidn humana a un cambio en las

condiciones materiales de la vida. “Hoy renace en el lenguaje una teleologia
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moral, que ya recorrio los caminos del ser y de la conciencia...una razon
integramente humana que, enraizada en el sentimiento de piedad, se compadece
de una humanidad esclavizada hasta el punto de calificar de absurdo, de
I6gicamente absurdo, de logico-lingliisticamente contradictorio, que la injusticia se
erija como Ultima palabra de la historia™.

Precisamente en el prologo del libro sobre la Escuela de Francfort, Javier
Muguerza se cuestiona la version de Cortina al nombrar a Habermas continuador
de la primera generacion de la Escuela de Francfort. Muguerza apuesta por el
disenso que, segun él, también esta presente tanto como el consenso en la razon
comunicativa de Habermas “no hay razén para negar que la comprension
intersubjetiva sea compatible con el disenso. Y cualquier cosa que sea lo que
pensemos acerca de la posibilidad y la deseabilidad de un universal consensus
hominum, de lo que no hay necesidad es de ningtin consensum lectorum®”
aludiendo a la anfibologia de la lengua alemana con la palabra verstédndigung que
podria equipararse a la palabra espanola entendimiento como acto de entender o
también como forma de llegar a un entendimiento. Y aunque Muguerza valora la
contribucion de Cortina, le parece discutible, vale decir digno de ser discutido, por
ejemplo el intento de fundamentar el consenso en Habermas cuando éste
desconfia de las fundamentaciones ultimas; la calificacion de (falsa modestia) su
ética como una ética de minimos o el soporte de la teoria de la evolucién social de
Habermas a la teoria del discurso. El disenso se manifestaria por ejemplo en la
supremacia de la conciencia individual sobre cualquier procedimiento del acto del
habla: “Un individuo nunca podra legitimamente imponer a una comunidad
la adopcion de un acuerdo que requiera de la decision colectiva, pero se
hallara legitimado para desobedecer cualquier acuerdo o decision colectiva
que atente -segun el dictado de su conciencia- contra la condicion humana. La
concordia discorde, en consecuencia, no solo habra de hacer lugar al desacuerdo
en el sentido de la falta de acuerdo o de consenso dentro de la comunidad, sino

también al desacuerdo activo o disidencia del individuo frente a la comunidad.
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Pues representa su limite inferior y constituye, como aquélla, una frontera
irrevasable™?.

Para Cortina todas estas criticas harian bien en tener en cuenta que la
utopia de la comunicacion no es mas que la hipotesis practica para fundamentar
el deber y las normas justas, en el lenguaje de Cortina la ética minima, porque los
contenidos morales corren a cargo de los proyectos de vida buena, el arte, la
religion o las ideologias o las diferentes filosofias. La funcion fundamentadora de
la filosofia es por tanto prescribir y, en este sentido, es limitada su proyeccion.
Diriamos que no contempla la felicidad sino la justicia, no lo maximo, sino lo
minimo, no la meta, sino el punto de partida. “La invitacién a la felicidad excede
sus atribuciones, por eso podemos calificarla de una ética modesta porque la
decision sobre los valores y preferencias corre a cargo de los ciudadanos de a
pie, que aprenden y comprueban modelos de felicidad en el mundo de la vida™-.

La ética aparece asi en Cortina como un saber racional antes que
cientifico, continuando en esto la tradicion iniciada por Kant en la que “invierte el
papel concedido por Hume a la razén en el campo de lo moral: la razén no sélo no
es inerte, no sbélo no carece de fuerza para mover a la voluntad, sino que es el
unico fundamento de cualquier accion moral. Y precisamente en poseer una
facultad de esta naturaleza consiste la grandeza humana; precisamente por
tenerla puede decirse que los hombres gozan de dignidad... La ética -como
sucedia ya en el modelo aristotélico- es, pues, un saber racional, aunque no sea
una ciencia, lo cual significa, entre otras cosas, que sobre los asuntos morales se
puede argumentar y llegar a acuerdos™”.

Pero la ética kantiana ha tenido que hacer frente a las criticas y la razén
formal se ha ido convirtiendo en razén dialégica primero, en razén impura

después, segun veremos. La razén formal kantiana estaba condenada al

2 MUGUERZA )., Desde la perplejidad, FCE, México, Madrid, 1990, p. 333. Otra opinion sobre el disenso la
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hacer)”. LOPEZ VELASCO S., Etica para mis hijos, o.c., p.16.
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ostracismo con la escision entre el mundo fenoménico y nouménico. Ya Hegel
habia expuesto la dificultad de que el “deber ser” se pudiera realizar en el mundo
objetivo de la moral publica, las costumbres y las instituciones. Por eso es preciso
transitar de una razén abstracta a su plasmacion en las instituciones. Asi es que
desde Hegel se va fraguando el paso a una razén dialdgica, a una racionalidad
que se expresa en toda su amplitud y que abandona el monologismo.

El formalismo kantiano se convierte asi en un procedimentalismo que
concibe la racionalidad como dialégica e intersubjetiva, la tarea de la ética esta
ahora no en desentrafar cual es la norma moral, sino en encontrar los
procedimientos racionales para mostrar cuando una norma es correcta, y esto no
puede encontrarlo la razén encerrada en si misma y en el sujeto, sino en dialogo
con las otras conciencias con quienes necesariamente ha de poner en cuestidon su
norma que aspira a ser universal, ademas de autéonoma. A descubrir los
procedimientos que hacen que una norma sea correcta se dedica expresamente
la ética del discurso que en este sentido y nacida de la Escuela de Francfort con
Habermas perfecciona y completa la teoria kantiana: “Esta idea nos permite
conciliar la comunidad ideal a que tendemos con la atencion a la comunidad real
en que participamos, de modo que el universalismo no esta refiido con
el compromiso con la comunidad real...Por eso urge llevar a cabo la tarea de
aplicar a los diversos ambitos este principio de la ética del discurso, mostrando
qué resultaria para la medicina y la biologia, para la convivencia ciudadana y las
creencias religiosas, para la empresa y la economia, tener verdaderamente en
cuenta a todos los afectados tratandoles como interlocutores validos. Ese seria el
modo, a mi juicio, de superar la impotencia de la filosofia, y realizar la razén en la
historia™®.

Aun asi el ultimo momento de la evolucionada ética kantiana lo encuentra
Cortina en la critica hermenéutica que cuestiona el caracter puro de la razén, ya
sea tedrica o practica, porque siempre estaria contaminada con las raices propias
del ser humano, en una antropologia, psicologia, historia, experiencia en suma

que funcionarian también como a prioris de la conciencia moral; por eso no se
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trata de experiencias empiricas sino hermenéuticas, a luz de las cuales se
interpreta el fendmeno moral.

Hemos dicho que desde Hegel se va abriendo paso una razén que sin
dejar de ser formal no quiere quedar encerrada en el puro formalismo y el deber
ser kantiano y pretende abrirse a la verdad de los otros. Socrates inauguré una
forma de hacer filosofia que se ha visto continuada en la historia de la filosofia:
con la ayuda del maestro (ayuda dialdgica) el interlocutor descubria la verdad que
llevaba dentro sin saberlo. El conocimiento sobre el mundo, el bien, la verdad era
parido por el propio sujeto en un parto dialogante. El dialogo era asi un
instrumento, o mejor, el instrumento, para construir el conocimiento. S. Agustin o
incluso Descartes no estan lejos de este proceder socratico donde todo se

“*

construiria desde algo ya sabido de forma innata. Cortina ve incluso como “el
pensamiento cristiano entiende que la verdad-tedrica y practica no es cosa que
pueda encontrar un individuo solo, sino que precisa el concurso de la comunidad ,
ya que es en ella donde se hace presente el Espiritu de Dios. De donde
comunidad y didlogo van convirtiéndose en dos piezas clave para descubrir en el
ambito tedrico qué es lo verdadero, en el practico qué es lo bueno y lo justo™®.
Con lo que podemos decir, segun Cortina, que también encontramos referentes
del pensamiento dialégico en el pensamiento cristiano por el hecho de que éste
incorpora a la comunidad en el proceso de busqueda de lo bueno y lo justo. La
comunidad, pues, esta presente desde Aristoteles y en toda la tradicion ya sea
pagana, ya sea atea, ya sea creyente.

Sea como fuere, lo que esta claro es que han sido Peirce, Lévinas, Rorty,
Lyotard, Apel o Habermas quienes han presentado el dialogo como el medio
especifico del ser humano para descubrir la verdad tanto del mundo tedrico, que
ya estaba mas asumido por la comunidad cientifica, como en el mundo practico,
donde el dialogo se convierte en productor de la moral. Los dos ultimos, K.O. Apel
y J. Habermas, tomaron ya en la década de los setenta el camino del analisis del
lenguaje en su dimensién pragmatica y no sélo tedérica como lo habian hecho

antes los filésofos de la Escuela de Francfort. Apel y Habermas han elaborado
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una teoria que reune unos criterios de reconocimiento de las normas validas del
discurso practico. Estamos, por tanto, ante una teoria que se enfoca hacia la
razon practica por decirlo con Kant y a la razén publica como vertiente mas
novedosa en el ambito estrictamente filosofico. Esta doble vertiente ha hecho que
esta compleja teoria se haya visto con gran interés no sélo por parte del entorno
filosofico, sino también del entorno social o politico. Esta compleja teoria de la
pragmatica universal y trascendente se hunde en la tradiciéon kantiana de buscar
los a priori que hacen posible la accion buena y justa e irradia su estudio hacia
otros campos como son: la accidbn comunicativa, los tipos de racionalidad, el
consenso en la busqueda de la verdad, la democracia, la participacion politica...

Para Kant el hecho de que los humanos tengamos conciencia de unas
normas necesarias y universales es el punto de partida de la razén moral. La ética
dialogica utiliza también este punto de partida pero considera que es la accion
comunicativa el vehiculo para descubrirlas. La accion comunicativa se opone asi
a la accion estratégica porque en esta ultima los interlocutores no tienen mas que
objetivos individuales. El dialogo y el discurso tienen por eso que ser inteligibles y
verdaderos si quieren cumplir con la misién de esta accion comunicativa que
busca en la argumentacion el proceso mejor de comunicacion. A la
argumentacidon, que tiene también una serie de reglas para llegar a buen puerto
como la cooperacion, la correccion, la simetria, la fuerza del mejor argumento, se
le da el nombre de discurso. El discurso representa la validez del habla que se
orienta hacia un reino de fines kantiano y que los dialégicos llaman comunidad
ideal del habla que es “un presupuesto contrafactico pragmatico del habla, que
tiene la fuerza normativa suficiente como para exigirnos celebrar dialogos en la
comunidad real de comunicacion para desentrafiar qué es lo justo, estableciendo
las condiciones mas simétricas posibles. Es, a fin de cuentas, el elemento
normativo que buscabamos™’.

Por tanto, la ética del dialogo fundamenta la moral en la capacidad del ser
humano para darse las propias normas en una accidn comunicativa con los

demas Apel sostiene que: “ Todos los seres capaces de comunicacion lingdistica
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deben ser reconocidos como personas, porque en todas sus acciones y
expresiones son interlocutores virtuales de una discusion, y la justificacion
ilimitada del pensamiento no puede renunciar a ningun interlocutor y a ninguna de

sus aportaciones Vvirtuales a la discusion™.

Una cuestion que aflora
inmediatamente es la de si quedarian fuera de esta normatividad los
discapacitados; y otra que viene a la zaga es la acusacion de especismo. Cortina
dedicara una de sus ultimas obras, Las fronteras de la persona, a concretar sus
propuestas sobre este asunto. Mas adelante comentaremos este libro
encuadrandolo en la ética aplicada pero podemos adelantar que “lo que parece
no recordar el animalista es que los seres no humanos, sea cual fuere el grado de
desarrollo de su competencia comunicativa -tal y como las hemos descrito- y de
cuanto la hace posible, sélo puede desarrollarla en un mundo de humanos. Lo
cual no significa que los demas seres no deban ser cuidados™.

Sin embargo, la ética del discurso tiene su punto flaco en la exigencia de la
fuerza del argumento. Al menos Cortina ve, y en esto consistiria la superacién que
ella reclama de la citada teoria ética, que es imposible dejarse convencer por la
fuerza del mejor argumento si no estas atraido previamente por otros valores
como la verdad o la bondad o sin contar con sentimientos morales que podemos
resumir en esa razon cordial, y vuelve la estimativa, la capacidad de estimar a
cobrar protagonismo: “La ética del discurso queda corta. Quien entra en
comunicacion con otro ha aceptado un conjunto de dimensiones mucho mas rico
del que se resume en la capacidad de argumentar siguiendo reglas; la sintonia
requerida para la comunicacion contiene muchas mas dimensiones que la
capacidad argumentativa. Son mucho mas delicadas las entretelas del
corazén™®,

De todo lo anterior no podemos deducir que Cortina abogue por una ética
descriptiva, una ética vacia de contenido, ya que su posicion va mas alla de la
mera descripcion de situaciones o del mero analisis del lenguaje como lo hace la

ética analitica: “Un gran numero de fildsofos morales ha renunciado a considerar
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el analisis del lenguaje como el objeto de la ética y lo utiliza como un
instrumento...pero a continuacion se introduce en el terreno de la ética normativa
que, aunque no prescribe directamente lo que vamos a hacer, lo hace
indirectamente”®’. Cortina esta entre esos filésofos morales.

Nos referimos, segun ella misma senala, a la ética de Peirce, Apel y
Habermas fundamentalmente, que parten del hecho de la argumentacion racional,
de la incorporacion de la dimension pragmatica del lenguaje, porque, como ya
dijimos al hablar de Kant, el postulado social-practico de una comunidad ideal no
es un hallazgo contemporaneo. En este sentido, Cortina manifiesta su extrafieza
ante las criticas surgidas por el hecho de que las éticas de corte trascendental
busquen una razén absoluta capaz de dictar una férmula en la que encerrar el
“deber ser”. Esto es cierto, pero Cortina no ve nada extraino en que la ética
trascendental se fundamente en dos unicos principios: El respeto a toda persona
en el caso de Kant y la ilegitimidad de cualquier norma no acordada por los
afectados en pie de igualdad en el caso de la ética del dialogo. Para ella ambos
principios son formales, carentes de un contenido moral concreto. Ademas, ¢ qué
hay de malo en admitir “una formula magistral” en la que asentar toda reflexién
filosofica?

La ética dialdgica, tal como la acepta Cortina, incluye tres grandes
supuestos que la convierten en el mejor método trascendental:

1.- Los que argumentan, lo hacen buscando la verdad y por tanto ni la
l6gica ni la moral quedan fuera de ellos. Podriamos decir que tienen una vocacion
ética, sin la cual es imposible la legitimidad que andamos buscando.

2.- Los que argumentan, admiten una comunidad ideal de argumentacion.

3.- Es necesario perseguir la comunidad ideal de argumentacion a partir de
la comunidad real de argumentacion.

Asi pues, la fundamentacion ética no se soluciona sélo con admitir que el
hombre es racional. Bien, es racional y ;qué? Habra que vestir a esa racionalidad
con los datos que lo demuestren’®. Digamos que a la racionalidad hay que

%1 Ev 56
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En este sentido, hemos de mencionar de nuevo a Marina como un autor que realiza un notable esfuerzo
en su obra por mostrar cdmo la racionalidad se deriva de la estructura bioldgica, psicoldgica o social del ser
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afiadirle un adjetivo para que sepamos a qué razon nos estamos refiriendo, en el
caso de J.A. Marina podriamos decir que es la “razén histérica” la que encuentra
en los mismos hechos la fundamentacion de la ética. En el caso de Cortina, es la
‘razén dialogante” la autoridad legitima y esto porque la realidad empirica no
puede traspasar los limites de los hechos. Del ser no podemos pasar al deber ser,
sin caer en la falacia naturalista. Necesitamos una razén que sea anterior a la
experiencia, por decirlo en términos kantianos, una razdén a priori, una
fundamentacion que por fuerza ha de ser trascendental en la fundamentacion de
los juicios morales: “Los juicios del deber moral no pueden derivarse de
constataciones empiricas porque de los hechos empiricos no puede surgir
obligacion alguna”®. Esto nos lleva a una metaética como un nivel mas de
analisis filosofico. Este es precisamente el punto donde la ética dialégica se
encontraria con Wittgenstein.

El formalismo kantiano tiene continuacion en la ética dialégica o discursiva,
que se situa en el nivel racional también y que atiende a los actos del habla como
expresion de la realidad. En ellos el fundamento es de nuevo la estructura de la
razon pero este fundamento tiene una gran aplicacion a la realidad concreta, el
vehiculo de esa aplicacion es el procedimiento dialégico. Procedimentalismo y
sustancialismo son los nuevos términos en los que se reconocen las éticas
formales y materiales respectivamente. Las primeras se llaman procedimentales,
porque, de alguna manera, superan a las estrictamente formales en que exigen
un procedimiento dialégico para establecer lo que Kant llamaria la voluntad
racional, lo que todos podriamos querer: “Y es que los procedimentalismos
consideran, atendiendo mas o menos conscientemente a la habermasiana teoria
de la evolucion social, que las éticas materiales, sean de bienes o valores,

pertenecen a estadios ya superados por el estadio formal-procedimental en que

humano. La inteligencia hace posible la ética, digamos que la fundamenta tedricamente y es en este
andlisis de la inteligencia donde debemos encontrar lo que nos hace productores de normas de
comportamiento, creadores de proyectos. Debemos investigar las herramientas que posibilitan el hecho de
gue vivamos por encima de nuestras realidades. Si la inteligencia es el gran edificio en cuyo piso superior
esta la ética, debemos indagar sobre qué materiales lo estamos construyendo: el ser humano desde un
punto de vista creador e ingenioso que se ve obligado a vivir haciéndose continuamente, construyéndose
porque nace inacabado y ha de construir y reconstruir la realidad, dotarla de sentido, hacerla buena.
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nos encontramos... que permite dar cuenta del universalismo pretendido por las
normas morales™*,

Segun Habermas, el cambio, la evolucién social la producen dos
aprendizajes principales: el aprendizaje técnico y el aprendizaje moral. Al decir
aprendizaje queremos decir racionalizacidon: cancelacion de aquellas reacciones
de violencia que se han acomodado inadvertidamente en las estructuras
comunicacionales y que, valiéndose de barreras, impiden dirimir conscientemente
y regular de modo consensual los conflictos. Para Habermas hay diversos
estadios de la evolucion social de las normas; todos tienen una logica de
desarrollo, esta légica no es otra que la accion comunicativa, de forma que la
conciencia moral viene determinada por la competencia interactiva de un nivel. La
conciencia moral es la capacidad para resolver conflictos morales; para Cortina
“cualquier intento actual de ética civica se ve obligado a conocer y valorar
criticamente estas propuestas de ética dialégica”®. La competencia interactiva se
refiere, por otra parte, a los procesos cognitivos que hacen la comunicacion; en
definitiva, una conclusién que podriamos sacar es que cuanto mas desarrollada
esta una sociedad y mayor capacidad tiene para resolver sus conflictos mediante
el didlogo, disfruta de mayor conciencia moral. Una moral alta es signo de una
racionalidad y conciencia moral alta.

Kohlberg y Habermas han mostrado que hay tres niveles de desarrollo
moral: el preconvencional dominado por el interés egoista; el convencional,
creador de sus propias reglas y el postconvencional, que se rige por principios
universales; pues bien, “la moral postconvencional nos exige no tener por justa
una norma si no estan dispuestos a darle su consentimiento todos los afectados
por ella y estan convencidos de que la norma satisface intereses universalizables
y no particulares o grupales”. Por tanto, en una sociedad pluralista no son las
iglesias, ni los politicos, ni los intelectuales, ni los padres, ni los maestros quienes
estan legitimados para moralizar y decir a los ciudadanos qué es lo moralmente

correcto, “en el terreno moral o los ciudadanos asumen la responsabilidad de
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tratar juicios humanizadores y no deshumanizadores, o nadie podra hacerlo por
ellos...hay que reflexionar, informarse, estudiar, juzgar, comprometerse y eso
exige esfuerzo y riesgo...es la hora de la ciudadania moral™®’.

Habermas sefala algunas etapas en esta evolucion de la conciencia moral:
en las primeras etapas, las de las civilizaciones arcaicas la imagen del mundo es
mitica y la justificacion de las normas es narrativa y ademas particularista porque
no pretenden una validez universal. Con las civilizaciones desarrolladas (filosofia
griega, cristianismo) toman cuerpo los argumentos que pretenden ya ser
universales. Este caracter de validez universal sera a partir de ahora una
caracteristica de lo moral. Los juicios morales no se imponen ahora
dogmaticamente sino que tienen que ser avalados con argumentos y justificados
racionalmente. En las ultimas etapas se recurre al principio formal de la razon:
“Indagar si tiene la forma de la razén, es decir, si es universal, incondicionada, si
se refiere a personas considerandolas como fines y si tiene en cuenta no sélo a
cada individuo sino al conjunto de ellos”*,

La teoria del progreso moral de Habermas es completada por Cortina con
la teoria de C. Gilligan, para quien el desarrollo de la conciencia moral ha de
contar con otros componentes ademas de la justicia, como son la compasion y el
cuidado. Esto nos introduce en el gran tema que luego analizaremos de la razén
cordial: “Alcanzar la madurez moral no consiste solo en llegar a ser justo, sino
también en lograr ser compasivo y capaz de responsabilizarse de aquellos que
nos estan encomendados”®. Asi es que, segun Cortina, el desarrollo social de la
conciencia moral sucede cuando son dos voces las que se escuchan: la voz de la
razon y la voz del corazdon. Este progreso es posible, sobre todo en nuestra
sociedad del siglo XXI y también extensivo gracias a lo que Cortina llama
degustacion de los valores. La educacién moral consistira precisamente en eso:
en aprender a apreciarlos, a valorarlos, como se hace con los buenos vinos. Mas
tarde hablaremos de ello al referirnos a la educacién ética: “Educar en valores es

uno de los proyectos compartidos de toda sociedad. ;Cémo educarlos? No se me
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alcanza un método mas fecundo para transmitir valores éticos que el de iniciar a
nifios y adultos en los secretos de un largo proceso de degustacion. Se aprende a
apreciar los buenos valores degustandolos, igual que aprendemos a valorar los
buenos vinos catandolos”™°.

Aparece también aqui la intersubjetividad como superacién del subjetivismo
al considerar que las normas morales deben ser comprendidas y aceptadas por
cualquier ser humano. La ultima etapa, la del capitalismo avanzado, mantiene una
legitimacion no formal sino procedimental. La razén es ahora dialdgica y “a una
competencia interactiva dialégica corresponde un modelo dialégico de

fundamentaciéon y de identificacion™".

Segun esta vision de Habermas la
fundamentacion de la ética que se impone es la fundamentacién dialégica porque
la racionalidad que buscamos se ha vuelto intersubjetiva y, si quiere conservar las
pretensiones originarias de universalidad como expresién de la autonomia
humana, ha de recurrir a la verdad intersubjetiva.

El concepto que inunda y explica toda la ética dialégica es el concepto de
consenso, y sera necesario aclarar lo que para Habermas y consecuentemente
para Cortina significa:

-En primer lugar no es un consenso factico, entendiendo por tal el
consenso de hecho, sino un consenso de razoén: “Lo que prueba que no es el
pacto en si legitimador, sino lo que de racional tiene”'?. Este dato es de
extraordinaria importancia porque condiciona toda nuestra posicion dialégica. No
se trata de llegar a un acuerdo sino a un acuerdo racional, digno, autbnomo...en
fin, un acuerdo que reuna las caracteristicas de la ética que queremos
fundamentar y consecuentemente de las normas morales que de ella se derivan.

-Es un consenso que ha de tener en cuenta todos los intereses de los
participantes, no solo el de los afectados. La tradicion de esta caracteristica es
larga y muy presente en la historia; ya sabemos que Nicolas de Cusa en el siglo
XV: “En relacion con sus vastos esfuerzos de reforma eclesiastica, sostuvo

muchas concepciones que llegaron finalmente a imponerse en las constituciones
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de los estados modernos...quod omnes tangit, ab émnibus approbari debet. Lo
que a todos atafie debe ser aprobado por todos™ ",

-Es un consenso revisable si queremos evitar la coaccion o la desigualdad
participativa sobre todo cuando no se da una situacion verdaderamente racional
del habla.

-Es un compromiso moral; ni siquiera €l mismo legitima la moral sino que
ésta se ve fundamentada en la validez intersubjetiva de la palabra: en el consenso
de “mantener las promesas hechas...concluyendo, la legitimidad de las normas
morales civicas se fundamentaria en la racionalidad de un consenso racional
hacia cuyo logro progresa el género humano™ ™.

El consenso factico se mueve en el campo del “deber ser posible” que es
siempre revisable a la luz del “deber ser’. ;En qué consiste la racionalidad de
este consenso que buscamos? No goza tampoco este concepto de una
interpretacion unica porque podemos aplicarlo a la economia y entonces no seria
otra cosa que la aplicacion de la razon a buscar el mayor beneficio, o a la politica
0 a la educacion en la que priman los intereses egoistas que buscan el consenso
que individualmente les favorece. Racionalidad significa para Cortina:

-Validez intersubjetiva, avalada por argumentos comprensibles y
aceptables: “Lo que legitima una norma no seria la voluntad de los sujetos
individuales, sino el reconocimiento intersubjetivo de su validez, obtenido a través
del tinico motivo racional posible: el discurso™°.

- Contrastacion ilimitada de pareceres o personas, de forma que el objetivo
ultimo es la busqueda de la verdad.

- “Comunidad ideal de argumentacion”. Este concepto lo toma Cortina de
Habermas pero sobre todo de Apel. Habermas utiliza los términos de situacion
ideal de habla, Apel el de comunidad ideal de argumentacion. Estamos otra vez
ante el Reino de los fines que ya anunciara Kant, en cuanto que hay una
comunidad real que es la que tenemos de facto y una comunidad ideal a la que

aspiramos y en la que todos los intereses estén representados incluso los de

3 HORCKHEIMER M., Sociedad de transicion. Estudios de filosofia social, Planeta, Barcelona, 1986, p. 151.
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aquellos que no tienen voz. Nada nos garantiza un éxito en el progreso ético, pero
aqui Cortina, parafraseando a Apel, introduce una capacidad necesaria para
entrar en el reino de los fines: la esperanza; y un principio ético: el compromiso.
Racionalidad significa también universalismo porque el objetivo son los intereses
universales y generalizables aunque los mejores defensores sean los interesados.

Vemos, pues, que todo el fundamento que Cortina propone descansa en el
ser humano y en su dignidad. Es el universo del género humano quien dota de
universalidad a la racionalidad; por eso, el consenso debe fijar la mirada en todo
ser humano como ser absolutamente valioso al mas puro estilo kantiano, y en sus
intereses generalizados al mas puro estilo de Habermas o Apel mediante un
consenso racional que tiene una “concepciéon del hombre como ser capaz de
comunicacion y argumentacion, como interlocutor. Sera pues moralmente bueno
quien se conduzca segun esta propiedad, por la que el hombre se distingue como
tal”’™®.

Segun vemos, Cortina en general funde en la fundamentacién ética las dos
vertientes principales de la ética: la fundamentacion kantiana formal y la
fundamentacion pragmatica, tomando ademas el principio aristotélico del hombre
como ser social-racional y tomando la palabra como el hecho mas esencial de
explicacion de la moralidad. Dicha fundamentacion completa asi la de Aristoteles
porque considera a todo ser humano como interlocutor valido y porque hace
descansar en la intersubjetividad la expresiéon maxima del logos. Su punto de
partida no es lo que simplemente desean los hombres como en el pragmatismo, ni
lo que necesitan como en la ética de la liberacion, por ejemplo, ni lo que
consideran un valor como en el personalismo. Si cualquier ser humano es
virtualmente un interlocutor valido, no podemos desautorizar ni deslegitimar a
nadie. Ademas, la identidad humana como tal es una identidad vacia que se llena
con la validez intersubjetiva, con lo que también es valido para los otros, es decir
con los intereses y convicciones generalizables. Este “llenado” requiere de un
procedimiento de decision racional, “se decide como valido para los hombres lo

que ellos mismos van reconociendo progresivamente como humano. Ello supone
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un largo proceso que vaya proporcionando las bases materiales y morales
suficientes para que los hombre podamos llegar a decidir verdaderamente desde
nosotros mismos™"”.

Un apoyo a esta concepcion de la realidad lo encuentra Cortina en el
analisis que de la evolucién de la conciencia moral realiza Habermas: “El progreso
de la racionalizacion o lo que es idéntico, en la emancipacion del hombre,
depurara por irracionales subjetivas y heteronomas las formas de fundamentacion
que intentan ofrecer una imagen del hombre con contenido... ser hombre es
valioso en si y tenemos que resolver responsablemente nuestro futuro™'®,

Pero es sélo un apoyo, no una prueba de que la racionalizacion
intersubjetiva triunfe sobre la racionalidad, como la entiende por ejemplo
Nietzsche, donde prevalece la desigualdad o que lo haga sobre la racionalidad
liberal en la que manda el interés individual. Para Cortina, si se opta por la razén,
hemos de ser coherentes y llegar hasta el final: “Es verdad que se puede caminar
dialégicamente aunque la comunidad ideal sea una utopia en el sentido ilusorio

"9 Para Cortina la ética dialégica supone por una parte la

del término
secularizacion de la moral cristiana porque el protagonista es ahora el hombre, no
Dios; es la razon humana, no la divina; y por otra parte, supone también la
procedimentalizacion del concepto socialista del hombre porque ahora todo ser
humano es una interlocutor imprescindible para que “los hombres histéricamente
reconozcamos como nuestra la imagen del hombre con la que consintamos”?.
Generalizando entonces, segun Habermas, las condiciones de validez del
habla son cuatro: inteligibilidad, correccion, verdad y veracidad en la intencion. El
principio de universalizacion es asi la piedra angular sobre la que se asienta el
discurso y el dialogo, el habla y la argumentacion. Este principio recibe de la
teoria de la evolucidn social la prueba indirecta de su fundamentacion y el
argumento pragmatico-trascendental la prueba directa. “El progreso en la

evolucién de las sociedades...nos conduce a la conclusion de que la unica forma

117 . .z / .y / .
Dejamos también para mas adelante la relacidon que habrd entre este proceso y lo que J.A. Marina llama

el periodo constituyente de la ética.
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de fundamentacion posible en nuestro momento consiste en mostrar las
estructuras comunicativas (frascendentales) que hacen posible el modo
procedimental de legitimacion; en mostrar las condiciones formales de
racionalidad de Ia justificacién de normas”’?’.

Por tanto, sélo la racionalidad del discurso tiene capacidad legitimadora de
la moral, esa racionalidad se materializa en lo que Habermas llama /a situacion
ideal del habla y Apel la comunidad ideal de comunicacion que se construyen
sobre los pilares de libertad de participacion y el de igualdad de oportunidades.
Habermas supone que su situacion ideal del habla es una hipdtesis practica,
hipotesis si, pero necesaria puesto que es una condicion inevitable trascendental
de nuestros discursos, la hemos de suponer contrafacticamente en los actos del
habla, es “como una anticipacion, cuya realizacion no podemos garantizar porque
es preciso contar con las condiciones empiricas para su realizacion, pero tampoco
excluir'’’?. Esto hace que sea facilmente criticable porque a veces se la ve como
una utopia, como una amputacion de la razén humana porque el dialogo sélo
brotaria del disenso, o simplemente se la trata como inhumana porque plantearia
un mundo homogéneo.

La ética del discurso reconstruye y potencia la moral de la Modernidad
haciendo que la razén instrumental no absorba a la razén moral. Para ello parte
de un objetivo modesto pero grandioso porque “sabe que no es lo suyo prescribir
formas concretas de vida, ideales de felicidad, modelos comunitarios-incluso
nacionales -de virtud, sino proporcionar aquellos procedimientos que nos permiten
legitimar normas y por tanto, prescribirlas con una validez universal”'®.

Cortina ve aqui la materializacién de ese doble rostro janico de la moral, a
la par inmanente y trascendente, individual y universal, y ve también el
fundamento principal no soélo de la moral sino también del derecho, disciplinas
ambas inseparables para Habermas y también para Cortina que apuestan por la
teoria procedimentalista como teoria fundamentadora que hace hincapié no en los

contenidos sino en los procedimientos, no en la norma de conducta sino en el
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modo en como se llega a ella. Segun esto, la moral no puede quedarse encerrada
en el sujeto, peligro que corre la moral kantiana, y tiene que establecer relaciones
muy estrechas con la politica o el derecho aunque evidentemente no se
identifique con ellos. Veremos mas adelante como Cortina admite que también el
procedimentalismo debe ser completado con la razén cordial para reforzar una
teoria ética de las virtudes que se abre a una teoria de la felicidad.

Las dos criticas con las que tiene que enfrentarse una ética de principios
como la ética del discurso son fundamentalmente las relacionadas con su validez
y las que sefialan sus limitaciones. Para Cortina, la ética discursiva ni es tan
modesta, ni tan pobre como Habermas considera, porque la moral quede disuelta
en otras disciplinas. Es postkantiana, porque tomando como punto de partida la
filosofia moral kantiana, intenta superarla en la medida en que intenta no caer en
el etnocentrismo de la filosofia kantiana. Acusacion de la que ha sido objeto sobre
todo por parte de la ética de la liberacién’?%. Cortina precisa que, en este sentido,
es necesario que el punto de partida sea transcultural, y eso lo encontramos en la
accion comunicativa, que no es un hecho estrictamente moral, sino un hecho
extraordinariamente complejo que implica problemas tedricos y practicos, pero
significa un progreso con respecto a la ética de Kant porque trascendemos el
hecho moral :“Tiene que poder demostrarse que nuestro juicio ético no solo refleja
los prejuicios de los adultos, blancos, centroeuropeos y educados al modo
burgués, como ocurriria si partieramos de la conciencia moral... del yo pienso
pasamos al nosotros argumentamos™?°.

Por otra parte, Cortina considera que la critica realizada a la ética del
discurso de que ésta no logra superar el facticismo del punto de partida no esta
justificada puesto que la ética no investiga el mundo objetivo entendido como el
mundo del ser, no es una metafisica, sino que trata del mundo intersubjetivo, del
deber ser. Ademas, el punto de llegada de la ética del discurso es en definitiva el
discurso racional, constituido por un conjunto de reglas en las que la igualdad en
la participacion no es el paradigma de la racionalidad, ni se deduce de la razén

pura, sino que es una adherencia moral y juridica, es un factum moral que se

24 A este respecto, puede verse APEL y DUSSEL, La ética del discurso frente a la ética de la liberacion, o.c.
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logra entre otras cosas porque la razén es histérica “ de modo que es necesario
un proceso de maduracion en la reflexion, que depende del nivel de conciencia
moral, politica y juridica alcanzada”?®, en connivencia con la teoria de la
evolucioén social de Habermas que hemos ya comentado.

La verdad moral que propone la ética del discurso es la verdad formada
racionalmente en su disposicion al dialogo, aunque el dialogo real no siempre sea
posible. Pero la voluntad moral dialégica no implica que tal voluntad deba querer
moralmente lo que consensue la mayoria, ésta es s6lo un mecanismo politico. La
informacion, el dialogo y la libre exposicion de argumentos son imprescindibles en
la formacion de la voluntad moral, aunque no lo sean en la voluntad politica. La
voluntad moral no descuida a ningun interlocutor, reconociéndolos a todos como
personas que pueden estar afectadas por la norma. Lo importante en la verdad
moral no es la norma buscada sino el procedimiento para conseguirla,
funcionando también asi la moral como un procedimiento que reclama una
politica de un Estado de Derecho. Incluso se trata en ocasiones a la ética del
discurso como abstractiva en el sentido de que abstrae la racionalidad alejandola
del sentimiento humano. No es cierto esto para Cortina, que considera que
precisamente en el didlogo es donde aparecen los intereses de los afectados y
son ellos quienes en definitiva forman la moral, aunque en el nivel filosdéfico
importa sobre todo el principio racional y no los moviles de los sujetos: “Sélo si el
principio racional de la ética discursiva es considerado como valioso o si puede
sefalar elementos valiosos, quepa incorporarlo en actitudes, cuyo cultivo puede
generar en lo que tradicionalmente se ha entendido como virtudes” "%’

El punto de partida, por tanto, en la ética del discurso sigue siendo lo
valioso, las virtudes, aunque considerara que la virtud por excelencia, sin la que
no es posible la construccién moral, es la disponibilidad al diadlogo, una virtud
dianoética, intelectual, de procedimiento y no de caracter, porque las virtudes
entendidas en un sentido estricto son cuestion de eticidad por decirlo con Hegel
mas que de moralidad. Asi lo aprecian Apel y Habermas para quienes las virtudes

son elementos diferenciadores entre los pueblos y no unificantes, de ahi que
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pertenezcan a una parte de la ética que con Apel podriamos denominar parte C y
que estaria aun sin elaborar. Porque como Cortina mostrara luego en la ética
cordial: “Una ética que confia al arte los modelos de autorrealizacion; a la religion,
al arte y a las ciencias las ofertas de felicidad, al derecho y la politica la
legitimaciéon de las normas y la formacion de la voluntad, a las distintas
comunidades y grupos la configuracion de virtudes, ha disuelto un fenbmeno
llamado moral”'?®, Cortina aboga asi por una ética postconvencional que descubra
principios y explicite luego virtudes, si no queremos encontrarnos con una ética
vacia de contenido, disuelta, una Etica sin moral como titula su libro.

Otras teorias coetaneas de Cortina con un claro contenido en lo que se
refiere a su fundamentacion son las teorias de filosofia politica. La filosofia moral
politica toma auge en los ultimos tiempos con uno de sus maximos exponentes: J.
Rawls, quien con su Teoria de la justicia manifiesta que lo justo y no lo bueno es
el objetivo prioritario de la ética, y dentro de esta reflexion sobre lo justo, Rawls
hace hincapié no en lo que es justo como actitud personal, sino en lo que es justo
socialmente hablando o si queremos decirlo con sus palabras: “ La justicia social
tiene por objeto la estructura basica de la sociedad, es decir, el modo en que las
instituciones mas importantes distribuyen los derechos y Ilos deberes
fundamentales y determinan las ventajas provenientes de la cooperacion
social”'?°.

Las relaciones que se establecen desde este punto de vista entre el
derecho y la ética son extraordinarias, de manera que la ultima fundamentacion
del derecho es extrajuridica y la fundamentacion de la ética es extrafilosdfica.
lusnaturalismo y positivismo juridico mantienen controversias en este asunto del
derecho subordinado a la ética, porque en lo que tenemos que ponernos de
acuerdo no es en los derechos que tenemos sino en los que queremos tener.
Estamos pues ante un constructivismo ético que, por ejemplo, J.A. Marina llamara
Periodo Constituyente de la ética. En concreto Rawls apuesta por lo que segun
Cortina seria un iusnaturalismo procedimental: la autonomia legisladora humana

exige distanciamiento del derecho natural porque la naturaleza no puede ser ni es
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de hecho la guia de nuestra conducta; pero también hay que distanciarse del
positivismo porque hay principios y deberes inalienables. Cortina dice que Rawls
puede ser calificado de iusnaturalista a medias, porque no deja a los individuos
los criterios de justificacion pero, por otra parte, obtiene tales criterios a partir de
un procedimiento y no de principios previos. Cortina a lo largo de su obra habla
en este sentido de los valores y, mas en concreto, de los valores que tienen valor
absoluto como veremos mas adelante... estos valores existen antes del pacto
politico: que algo valga en si es el comienzo de la moralidad...los valores no son
valiosos porque los deseamos, sino que son valiosos y por eso nos atraen”.

Para Rawls hay que establecer primero qué es lo justo, por eso se aleja
del utilitarismo porque en él la igualdad pierde terreno en aras del bienestar.
Rawls esta mas cerca de Kant o de Habermas que anteponen lo correcto a lo
bueno o el deber a la felicidad. Para fundamentar su moral, Rawls no quiere caer
en el deontologismo intuicionista que justifica las normas epistemologicamente o
sea, argumentando y asegurando que conocemos por intuicion y a priori principios
morales universalmente aceptados. Si esto fuera asi, los hombres no elegiriamos
y la autonomia no podria salvarse. Para Rawls hay que distinguir los principios de
las normas. Estas quedan en manos de los ciudadanos y los principios se
construyen procedimentalmente. La filosofia puede descubrir la objetividad moral
sintonizando con los ciudadanos y su cultura, cuestion que a Rorty le parece una
concesion al etnocentrismo.

De manera que nos encontramos ante un autor que se opone al
perfeccionismo de Nietzsche o de Aristoteles o a cualquier teoria que niegue la
autonomia moral humana al colocar el bien supremo en algo que es caracteristico
del ser humano. Rawls articula su legitimacibn moral en tres conceptos: la
persona moral, la posicion original y la sociedad bien ordenada. La persona moral
es un concepto clave en el que se origina la moralidad ya que supone aceptar el
hecho moral como lo hemos expuesto, supone concebir al ser humano como
autolegislador y autébnomo, de manera que existen razones morales para

obedecer y también para desobedecer porque las leyes pueden repudiarse
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moralmente en aras de que no fomenten la autonomia. Pero esta autonomia no
significa autolegislaciéon sin limites. Debemos conectar la autolegislacion con la
intersubjetividad. La salida la encuentra Rawls en la voluntad general o
comunidad ideal de argumentacion o comunidad ideal del habla por entenderlo de
forma dialogica, de manera que Rawls encuentra en el contrato ideal entre
individuos la validez y la objetividad morales. Pero para Cortina, “el derecho es
inevitable en unas sociedades en que los intereses estan en conflicto, pero no
basta en absoluto para lograr que una sociedad sea justa, para eso hacen falta
habitos, el éthos que constituye el humus desde el que viven los pueblos”m.

Aristoteles dividio la racionalidad practica en dos funciones: la de fabricar
objetos y la de procurar una accion en si misma buena. Para Kant esta
racionalidad practica se expresa en forma de imperativo categdrico. Rawls
expresa estos imperativos en forma de racionalidad y razonabilidad porque “asi
como la racionalidad conviene a un individuo en cuanto tal y puede ejercerse por
ello monolégicamente, la razonabilidad posee un caracter social porque solo se
entiende en relacién con otros individuos con los que se pretende cooperar’’*.
Descubrimos asi otra etapa en ese largo viaje de la razon como guia del
comportamiento: la razén teleoldgica de Aristoteles, la razon practica de Kant, la
razon dialdgica y la razon intersubjetiva y cordial que propone Cortina como razén
fundamentadora de la moral auténoma.

Pero para Cortina, aunque Rawls tiene una version liberal de la necesidad
del dialogo y la cooperacién que hacen de lo intersubjetivo un instrumento de
felicidad individual: “La teoria empirico-practica de la justicia solo tiene fuerza
normativa para las sociedades democraticas que ya poseen un determinado
concepto de persona y en la medida en que lo mantengan...pero ;qué ocurre con
la fuerza normativa de los principios de justicia si el concepto de persona
varia?”’*. De ahi que Cortina abogue por una tercera via que elimine el
relativismo histérico al que tiende Rawls, una tercera via que tenga puesta la

mirada “en la evolucion histérica de la conciencia moral y también en el valor
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normativo de las condiciones insuprimibles del sentido de los juicios”. Creemos
que aqui hay una clara apuesta por la ética dialogica.

La mayor connivencia entre las teorias de Rawls y Cortina es, sin embargo,
la distincion entre lo justo y lo bueno que realiza el primero y que Cortina aplica a
la diferencia entre la ética de minimos y la ética de maximos o a la distincion que
podemos establecer entre virtud y felicidad. La distincion que hace Rawls entre lo
justo y lo bueno es imprescindible para Cortina porque, aunque son aspectos de
un mismo fendmeno, “resulta imposible sin duda averiguar qué es justo, si no
tenemos ya unos ideales de vida buena, y es de igual modo imposible disefiar un
ideal de felicidad sin contar con elementos de justicia”**. Lo justo y lo bueno
aparecen aqui otra vez como los dos rostros de la moral. Lo justo no es soélo un
sentimiento como podria sostener el emotivismo o una aprobacién subjetiva o de
una sociedad concreta; lo justo es universalizable y la justicia algo exigible en el
terreno moral. Sin embargo, que lo bueno sea lo felicitante, es una opcién
subjetiva. Las éticas de la justicia se ocupan de la dimensidn universalista del
fendmeno moral, es decir, de aquellos deberes de justicia exigibles a cualquier ser
racional; la ética de la felicidad intenta ofrecer ideales de vida buena. Las
primeras son éticas de minimos, las segundas son de maximos. “Es menester
plantearse, pues, lo correcto antes que el ideal de lo bueno, e incluso restringirlo
al ambito politico de la justicia, de la estructura bésica de la sociedad”’*.

Fue Rawls quien vio que en la ética del discurso los valores no tenian
entidad sino en funcion del proyecto dialdgico. Es decir, no habia valores en si
mismos, sino que todos eran instrumentos al servicio de la comunidad ideal del
habla. Con lo que para Rawls, la ética del discurso no acababa de seguir la teoria
kantiana de la distincion de lo valioso en si, salvo el propio procedimiento de
busqueda de la verdad o de la justicia porque las capacidades y los valores estan
al servicio de los procedimientos: “Hay cosas que valen por si mismas. Las
libertades basicas, como es el caso de la libertad de conciencia, asociacion,
expresion, y la autoestima, la confianza de una persona en sus propias

capacidades para llevar a cabo una vida digna, son valiosas en si. Amartya Sen
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ha insistido en que las capacidades de las personas para llevar adelante la vida
que consideren valiosa se quieren por si mismas y no por su utilidad. Lo
realmente valioso son las capacidades necesarias para llevar adelante una vida
digna de ser vivida. Este fue un asunto que olvidé la ética del discurso. Su
emperio en pensar las capacidades y los valores solo al servicio de los
procedimientos, solo al servicio de la argumentacion, le ha puesto en el punto de
mira de algunos rawlssianos como Amy Gutman y Dennis Thompson. Segun
ellos, esta ética parece estimar la libertad, la igualdad o la solidaridad sélo como
medios indispensables para establecer un dialogo en el que los afectados puedan
dilucidar qué es lo mas justo. El Principio de Corresponsabilidad nos obligaria a
colaborar en la tarea de crear instituciones que empoderen a las personas, que
promuevan sus capacidades para que puedan defender sus propios intereses a
través del dialogo, como si el valor de esas capacidades fuera instrumental,
estuviera al servicio del dialogo. Cuando lo bien cierto es que la libertad, la
igualdad y la solidaridad valen por si mismas”'>°.

Nadie discutiria hoy el valor de la igualdad humana, por ejemplo, pero cual
es el fundamento, cudles son los niveles minimos exigibles o los medios para
lograrlo, eso si es mas discutible. En este sentido fue también Rawls quien
contribuyd con su teoria de la justicia, el tema de la justicia distributiva, como el
gran tema moral y politico; y contribuy6 también a la critica al utilitarismo reinante
en las teorias politicas. Este utilitarismo viene a aplicar el principio de bienestar
individual a la sociedad con su maxima “la mayor utilidad para el mayor nimero”.
Para Cortina, en el ambito social el sufrimiento y la realizacion no se distribuyen a
lo largo de la vida de una persona, sino entre diferentes personas. De donde se
sigue que la mayor utilidad general puede llevar aparejada una desigualdad
injusta en la distribucion interna.

Amartya Sen completa esta critica afiadiendo que la utilidad no puede ser
considerada el valor supremo porque, como ya hemos dicho, hay cosas que son
valiosas por si mismas y no por la utilidad que puedan reportar. Pero la verdadera

aportacion de Sen a este asunto es la demostracion de como las sociedades
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depauperadas terminan adaptandose a las injusticias, digamos que resignandose
a la suerte que les ha tocado en esta injusta distribucién: “siempre ha habido ricos
y pobres” es la expresion popular de esta resignacion.

Rawls propone que con equidad se distribuyan los bienes primarios. La
equidad como criterio de distribucion viene dado por lo que decidirian las
personas si fueran ignorantes de una hipotética loteria social originaria. Lo
principal es que se repartan con equidad los bienes primarios de tal forma que
todos tengamos el minimo razonable decente. Una sociedad justa sélo puede
serlo si cumple con esta primera distribucién entre sus miembros. Aun asi, por
minimo que parezca esto para Cortina, “si se comparan con la actual distribucion
social, son casi utépicos. Sobre todo, si ademas de pensar a escala nacional, se
piensa a escala mundial, que es lo propio en una sociedad g/obal”137.

Esta teoria de Rawls se ha encuadrado politicamente en el liberalismo
social y también en el socialismo propiamente dicho pues es el Estado social el
que trata y considera a los ciudadanos como ciudadanos sociales con igualdad de
derechos. Pero las teorias de Rawls tiene sus detractores que ven en este Estado
protector la proliferacion de ciudadanos pasivos y dependientes que tienden a
eludir sus responsabilidades ciudadanas, sabedores de que el Estado es el que
tiene la obligacion de garantizarles sus derechos minimos. Mas “una cosa son las
desigualdades injustas surgidas de la loteria natural y social, otras las que un
individuo elige, no en una ocasion equivocada, sino con cierta contumacia”’®. En
esta linea de la justicia distributiva y de lograr un minimo decente que garantice
organizar la propia vida esta la propuesta del Ingreso Basico de Ciudadania de
Van Parijs,”® como una renta basica minima para cualquier ciudadano
independiente de sus ingresos.

Para A. Sen, en la distribucion de los bienes es necesario tener en cuenta
dos datos que conforman la sociedad: la heterogeneidad humana y las variables
que puede haber para determinar la desigualdad injusta. El aboga por una

variable focal y objetiva desde la que quepan las comparaciones. De cualquier
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manera, A. Sen reclama un compromiso social y politico en la busqueda del
empoderamiento de los humanos por decirlo con el concepto acufiado de Cortina.
Mas adelante veremos qué puede aportar la reflexion ética a la salvacion de la

pobreza y la distribucion injusta de los bienes.

1.3.- OTRAS FUNDAMENTACIONES. LOS DERECHOS
HUMANOS

El procedimentalismo aparece en un momento en el que se intenta
mantener una ética normativa sin recurrir a los fines o virtudes y mantener
también una ética kantiana cuya libertad radical supone la renuncia a tomar como
fin moral un fin dado, aunque Cortina reconoce que “con ser esto verdad, pienso
yo, sin embargo, como mas adelante comentaremos, que en algunas de sus
versiones, el procedimentalismo no puede eludir el concepto de télos y ademas
de un télos ya dado”*. El procedimentalismo tiene asi una doble motivacién: por
una parte gnoseoldgica, que evita la existencia obligada de una naturaleza
normativa al estilo aristotélico y por otra parte moral, que hace hincapié en la
libertad y autonomia humanas iniciado en la Modernidad. El procedimentalismo
resalta por otra parte el afan de universalidad que supere las particularidades y el
interés por la revision y la critica como procedimiento racional; o sea que intenta
dar cuenta de la universalidad minima exigible a la moralidad apelando a
procedimientos universales, como seria por ejemplo el didlogo racional y no
apelando a formas de vida buena, virtudes, etc., como lo hacen las teorias
sustancialistas. Cortina ve en las éticas procedimentales una ventaja sobre las
demas: ofrecen “el rostro janico de la moral”, es decir la doble cara de la ética en
la que aparece el lado objetivo de la universalidad de las normas morales y el lado
de la variacién diacrénica y sincronica, historica en definitiva, de sus contenidos.

Por otra parte, el procedimentalismo es revisionista y critico, entendiendo
por tal que reconstruye la racionalidad practica no desde el seno de la praxis, ni

de la inmanencia, sino en la aceptacion de un “deber ser” que excede la praxis, de
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manera que considera que la razon esta ya realizandose en las tradiciones o en
las costumbres. Es como si la ética fuera por decirlo con Hegel, un despliegue de
la racionalidad practica. Por eso, Cortina denomina a este tipo de
procedimentalismo teismo ético como opuesto al ateismo del mundo ético que
cree que el mundo espiritual se encuentra abandonado a la arbitrariedad.

Una cosa es por tanto que los procedimentalismos trasciendan la praxis
concreta y otra que sean ajenos a ella porque sélo en ella puede leerse la
moralidad. Y asi por ejemplo, Rawls “lee la racionalidad” en el sentido de la
justicia de las democracias occidentales o la ética discursiva en la practica
comunicativa a través del habla y del discurso. (Precisamente en este rostro
janico de la moral es en el que Cortina vera la superacion de las teorias éticas de
Rorty y de Maclntyre). La eticidad concreta es el objetivo de los sustancialistas, la
ética abstracta es el de los procedimentalistas. Los primeros no pueden hablar de
normas, si no es bajo el telon de fondo de lo que es una vida buena, de forma que
el “yo” es simplemente un sujeto de normas y derechos, una identidad abstracta.
Diriamos que, para Cortina, las éticas sustancialistas, vale decir, materiales, no
integran al sujeto en la comunidad ni hacen de ella el marco en el que el individuo
puede lograr una vida buena. Los sustancialistas ignoran asi que el sujeto no es
en un principio un ser por si mismo emancipado sino andénimo, un sujeto sin
normas, vacio, que no puede llenarse por si mismo: “La relacién entre el individuo
y la comunidad es de beneficio mutuo, porque las comunidades necesitan la
contribucion de sus miembros para sobrevivir y progresar, contribucion que solo
es posible si los individuos encarnan determinados habitos, necesarios para
desempenar su papel en la comunidad, a los que llamaremos virtudes y si se
sienten congregados por una idea comun de bien; pero, por ofra parte, el
individuo cobra su identidad concreta por pertenecer a una comunidad o por
participar en ella; también en ella aprende a forjarse la idea de una vida buena...
Haciendo gala de una ceguera considerable parecen estos herederos de la

llustracion no percatarse de que solo los lazos comunitarios -religiosos o
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tradicionales- devuelven al individuo su sentido de pertenencia al grupo, el afan
de participar en él porque lo considera parte suya”*.

Asi pues, para Cortina el error de las teorias sustancialistas es considerar
el télos del que hablabamos como el objetivo de la moralidad y de actuacion
humana cuando ese felos es algo que la comunidad tiene que ir dibujando y a la
vez que lo hace, dibuja al ser humano que quiere servir. Por eso Cortina
considera que aunque solo podemos hablar desde nuestras tradiciones, lo que les
da sentido es su pretension de universalidad. Los sustancialistas no admiten esta
pretendida universalidad que sus oponentes consideran necesaria para entender
la racionalidad de una tradicién y del individuo en ella, por eso no pueden evitar
caer en el etnocentrismo como es el caso de Rorty y Macintyre.

El teleologismo representa lo mas atractivo de la ética porque su objetivo
es la felicidad, todo gira en torno a ese concepto; sin embargo, la deontologia va
mas dirigida a normas y deberes, lo que le hace en ocasiones parecer mas
antipatica. Kant estructur6é la ética deontoldgica introduciendo la intencion del
agente y la voluntad buena y perdiendo de vista la utilidad. Esta es la linea que
quiere seguir Cortina, una linea en la que el sujeto es el origen de la moralidad
que intenta siempre salvar la libertad interna. De ahi que para Cortina la moral no
pueda ser ancilla del derecho sino fundamentadora de él. El ejemplo mejor del
teleologismo lo encuentra Cortina en el utilitarismo de S. Mill que, si bien acepté
la intencion kantiana como fundamento moral, distingue intenciéon y motivo; y no
encuentra mas motivo de la accién humana que la produccion de felicidad cuando
para Kant la voluntad es buena por si misma y ser fiel a la propia humanidad es
su unico objetivo. “Mantener esta dimension de la intencion y el motivo moral es, a
mi modo de ver, imprescindible para hablar de moralidad, porque no puede
trabarse la intersubjetividad si no es contando con sujetos autdénomos, que
conservan en todo momento la capacidad moral de poner en cuestion las
instituciones del Estado...la linea kantiana tiene buen cuidado en defender la

dimension del sujeto como dominio originario de la moralidad”*.
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El utilitarismo mantiene que el criterio para determinar la moralidad de las
acciones es lograr la mayor felicidad para el mayor numero de personas, pero
deja sin definir lo que sea la felicidad, a no ser que la identifiquemos con el placer,
lo cual es no decir nada, porque ponemos a la misma altura moral, dar la vida por
otro y darse una comilona. Diriamos que, para Cortina, con la felicidad pasa lo
mismo que con el concepto de ser en Aristoteles: “Es uno pero se dice de muchas
maneras”. De la felicidad habla todo el mundo pero cada uno la entiende de
manera diferente; de ahi que su estudio sea tarea de la ética de maximos, pero
que no pueda tener un papel fundamentador: “Deberian, pues, ciertos utilitaristas
dejar de apelar demagdgicamente a la felicidad que bien puede ser el fin de la
conducta humana en su enorme ambigliedad, cuando ellos o ellas la reducen al
placer, que no es el tnico fin de la conducta humana”'®.

Cortina propone cuatro reparos al teleologismo hedonista representado por
Esperanza Guisan’* y, frente a ella, Cortina aporta estas razones:

En primer lugar, esta teoria no acaba de distinguir entre felicidad y placer.
El primero es un término ético sin duda y puede fundamentar una ética de fines,
pero el segundo queda ya dicho que no podemos admitirlo como el unico fin de la
vida humana.

En segundo lugar el teleologismo hedonista no tiene en cuenta la
humanidad sino solo el bienestar individual o préximo; tampoco presta atencion a
la capacidad transgresora del ser humano que le lleva a traspasar las fronteras de
lo inmediato: “El sentimiento moral, la conciencia moral, la filantropia y la
autoestima pertenecen a las prenociones estéticas de la receptividad del animo
para los conceptos del deber en general, que no pueden imponerse, pero que
todo hombre tiene y puede ser obligado gracias a ellas. Sin embargo, la simpatia
es un sentimiento bien hermoso, pero de poco alcance, si es intenso,
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sobradamente aguado, si su alcance es amplio Cortina vera en esta

caracteristica del utilitarismo un importante handicap para que esta teoria sea
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asumida. En efecto, la utilidad es dificil de integrar en un reino de los fines o en la
humanidad a la que aspira toda ética universal. Necesitamos un principio con mas
amplitud de miras que la utilidad y que el placer.

En tercer lugar, segun Cortina, el deseo de felicidad no satisface las
exigencias de autonomia, igualdad o justicia y asi, el hedonismo no puede zafarse
en la practica del subjetivismo. Por otra parte, no podremos calificar de
moralmente bueno el acto de un déspota bondadoso que anulase la libertad y la
autonomia personal aunque obtenga el mayor bienestar general.

En cuarto lugar, el utilitarismo debe hacer frente a la paradoja de que,
disminuyendo el numero de personas exigentes en cuanto a aspiraciones, se
logra mas felicidad para el mayor numero, con lo que un mundo de adocenados
humanos seria mas feliz y estaria a mayor altura moral que un mundo exigente.
Mill salvara esta paradoja con su preferencia conocida de “un Sécrates
insatisfecho a un cerdo satisfecho” y luego con la distincion de placeres de
primera y segunda categoria que han de ser admitidos y calificados asi por un
observador imparcial o por un minimo natural que es lo que hace E. Guisan, lo
cual no esta basado en la utilidad, sino en las éticas deontolégicas neokantianas
“solo que en ellas lo tomado por este hedonismo tiene sentido, y en el susodicho
hedonismo, no. En efecto, como las preferencias subjetivas entran en conflicto y
no todas pueden ni deben ser satisfechas, proponen los deontologistas marcar
primero unos minimos morales, unas reglas de juego a todos exigibles, desde las
que determinar qué preferencias deben ser satisfechas. No se trata de rechazar
las aspiraciones y preferencias subjetivas, como dice E. Guisan injustamente, sino
de asignar a la moral la tarea de determinar cuales deben ser satisfechas, porque
no todas pueden ni deben serlo...la tarea moral consiste en sentar las reglas del
juego exigibles para que cada quien pueda ser feliz a su manera”*°.

Para el deontologismo no todas las preferencias pueden ser moralmente
vinculantes y la felicidad no puede ser ni el principio ni el criterio de la ética
porque, o se prescribe desde una esencia, o todo es una cuestion subjetiva. La

autonomia y la participacion de todos los hombres en pie de igualdad si son los
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principios de la ética deontoldgica asi como no es la simpatia sino la solidaridad la
virtud principal, como hemos dicho antes.

Cortina le reprocha en definitiva a E. Guisan particularmente y al
utilitarismo en general que se ayuden del deontologismo del siglo XVIII, tomando
de él elementos prestados sin confesarlo, porque aunque exhiben el derecho
individual a la felicidad y se percatan de que no son todas las preferencias de
felicidad vinculantes moralmente hablando, la moral ha de formularse desde la
imparcialidad, la libertad y la ilustracion de tal manera que “los individuos no estan
facultados para decidir qué desean realmente y por eso sigue habiendo un
magisterio -de nuevo ¢ética con religion, con intérpretes autorizados?- que
interpreta para ellos lo que realmente quieren, a despecho de lo que crean. Y tal
magisterio, a mayor abundamiento, toma sus caracteres de los principios que las
éticas deontologicas pondran en sus manos de los individuos mismos, llegando a
un despotismo ilustrado, ya obsoleto”™*’. Carga asi de nuevo Cortina contra
Guisan porque el utilitarismo debera acudir a una pléyade de ilustrados que
determinen los valores que han de ser preferibles. Ni la autonomia, ni la libertad,
ni la igualdad quedan a salvo.

Es cierto que las éticas procedimentales mantienen su vigencia aun a
pesar de que resultan menos atractivas que las éticas sustancialistas, segun
hemos venido diciendo. Sin embargo, para Cortina, las primeras presentan la
forma mas basica de sustancialismo puesto que se fundamentan en fuertes
valoraciones como, por ejemplo, la mas basica: la dignidad del ser humano en la
ética kantiana o la racionalidad comunicativa en la ética dialégica. Hay por tanto
en las éticas procedimentalistas la percepcidon de un valor, una opcion y una
apuesta por él, y al final ese valor que nace de la buena voluntad en los casos
mencionados es un compromiso que no puede demostrarse: “La realizacion
practica de la razén a través de la voluntad (buena) siempre necesita un
compromiso que no puede demostrarse. Y este compromiso, a mi juicio, carece
de sentido si no sigue a la percepcion de un valor”*. Asoma de nuevo aqui la

necesidad de la educaciéon en la percepcion de los valores sin la cual el
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compromiso obedeceria mas a fuerzas coactivas y no al convencimiento. Es
como si Cortina reservara para la ética el convencer mas que el vencer.

Con todo, las éticas procedimentalistas no son sustancialistas segun
Cortina porque no se apoyan en una teoria sustancial de lo que sea una vida
buena, sino que pretenden ocuparse de lo universalizable moralmente hablando.
Se apoyan en un valor, cuyo origen, en principio, desconocemos si no
reconstruimos la razdon practica en un paso posterior que Cortina pretende
alcanzar con la razon cordial. El valor implica principios, actitudes, habitos,
virtudes...por lo que hemos de contar con los principios pero también con el
éthos. Que no son opciones disyuntivas sino complementarias, pero Cortina va
mas alla y plantea una hipétesis que se integraria en la Modernidad Critica: “En el
caso de la razdn practica, la accion requlada por ella no puede considerarse como
un medio, puesto al servicio de un fin situado fuera de ella, porque la accion
incluye en si misma el télos. Y precisamente ese momento teleoldgico, incluido en
la accion misma, hace de ella un tipo de accion maximamente valiosa y realizable
por si misma: el télos, para quien desee comportarse racionalmente, conduce al
déon. EI momento deontoldgico lo es por teleoldgico™*.

No hay oposicion, pues, entre las éticas teleoldgicas y deontoldgicas en
opinién de Cortina, es como si intentara unir en la ética la causa final y la causa
formal aristotélicas, de forma que lo especifico de la razén practica no es tanto
lograr determinados efectos, la felicidad por ejemplo, sino senalar las acciones
por si mismas valiosas. Es mas, la separacion entre télos y déon en Aristételes no
es tan acusada como se pretende. Cortina ve en la teoria aristotélica no sélo
teleologia, porque es la continuidad en la accion la que marcara el caracter
especifico de la racionalidad practica. La felicidad se basta a si misma, es la
actividad perfecta que tiene el fin en si misma, es medio y es fin: “Esto es lo que
ocurre en la praxis del hombre en cuanto hombre, es decir, en la contemplacion:
el conocimiento mueve a la voluntad, que a su vez despierta un nuevo deseo. La

sucesion de deseo y felicidad no tiene por qué interrumpirse™°.
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Pero, si no podemos considerar a Aristoteles un teleoldgico integral,
tampoco podemos considerar a Kant como un teodrico deontoldgico, porque los
imperativos categoricos incluyen el fin en la accién misma contrariamente a los
hipotéticos de tal forma que, para Cortina, “la confianza basica en la ordenacién
teleologica de las facultades del animo reproduce la teleologia aristotélica del ser,
pero a nivel de la conciencia; mientras que la pragmatica trascendental las
reproducira a través del lenguaje...un mismo modelo teleolégico, una confianza
en el orden del ser, la conciencia y el lenguaje, constituye el trasfondo de un
modelo filosoéfico, cuya unica posible alternativa total es el caos” 151,

Para Kant, las normas morales han de cumplir con las tres condiciones del
imperativo categorico: universalidad, finalidad en si mismo y concordancia en un
reino de fines, con lo que parece que, también en Kant, podemos hablar de
teleologia, podemos hacer afirmaciones de valor y de los intereses por los
elementos valiosos. Por eso, para Cortina, Kant es un ejemplo de que es posible
construir una ética de actitudes y de virtudes a nivel de una ética de principios
postconvencional; quiza a la manera como Tugendhat fundamenta la moral en un
hecho empirico como es precisamente la experimentacion del hombre como fin o
del respeto absoluto al otro. Porque, si prescindimos de los sentimientos morales,
“las posibilidades de nuestras relaciones intersubjetivas se transformarian
radicalmente: tan solo podriamos comportarnos los unos con respecto a los otros

de manera instrumental”*?.

Lo cual nos conectaria con una moral, si no
fundamentada en los sentidos, si muy vinculada a ellos. No estamos lejos
tampoco de la razéon cordial y de la degustacion de los valores que Cortina
propondra: “;Quieres decir que es nuestro propio sentido de verglienza y el
deseo de tener un valor como personas lo que nos impulsa a comportarnos

moralmente?, pregunté el sefior Ibarra. Si, creo que eso es lo decisivo para mi”>.

mental, ético.. de formacién, en definitiva, del ser humano. MARINA J; El vuelo de la inteligencia,
Mondadori, Barcelona, 2006.
1 ESM 231

TUGENDHAT E., Lecciones de ética, Critica, Barcelona, 1997, p. 22.
TUGENDHAT E. y otros, El libro de Manuel y Camila. Didlogos sobre moral. Gedisa, Barcelona, 2001,
p.90.
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La ética del discurso propone el acuerdo como télos del lenguaje. Para la
ética dialogica, pues, la estructura del acto del habla es el tipo de racionalidad que
es responsable de la razén practica igual que la razon matematica lo es de la
razon tedrica. La razon comunicativa se materializa en la disposicion al dialogo
como el modo mas adecuado de resolver los conflictos racionalmente de forma
que la conciencia moral es la capacidad de preservar la competencia interactiva
en situaciones de conflicto. O sea, la voluntad buena kantiana estd en estrecha
relacion con la voluntad discursiva que, segun Cortina, inventa el teleologismo
deontoldgico de la razdn practica. Habermas ya sefala que el acuerdo esta en las
entrafas del lenguaje y entra dentro de las entrafias de las acciones estratégicas ,
lenguaje y acuerdo no se comportan como medio y fin; el acuerdo esta ya impreso
en el lenguaje como fin: “Las acciones linglisticas pueden pues utilizarse
estratégicamente, pero el uso linglistico orientado al acuerdo es el modo
originario de usar el lenguaje...el entenderse de modo indirecto es, por tanto,
parasitario...lo que dota de un especial valor a la accion comunicativa es el hecho
de realizar el fin propio del lenguaje”**.

El lenguaje se dirige hacia el acuerdo, ¢no lo dice también Aristoteles en su
parrafo famoso que lo que distingue al ser humano de los animales es el logos?
De ahi que podamos hablar, segun Cortina, de teleologia moral en su ética de la
Modernidad Critica, porque es el lenguaje la herramienta que tenemos para lograr
un fin moral: la universalizacion y el acuerdo. He aqui unidas la teleologia y la
deontologia, las actitudes y los principios, las virtudes y las normas. He aqui el
surgir de un éthos universalizable, una virtud universal que se caracterizara por la
autorrenuncia a los intereses que no son generalizables, sean 0 no propios,
reconocimiento de los derechos de los otros a exponer y expresarse, compromiso
con la busqueda de la verdad, esperanza en un consenso definitivo como idea
regulativa. Veamos cémo aplica esta teoria Cortina a un hecho concreto como es
la fundamentacion de los derechos humanos en un ejercicio procedimental y

hermenéutico de la ética discursiva.
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Recordemos que uno de los objetivos de la filosofia moral de Cortina es

mostrar si la moralidad es una ficcion, como Nietzsche denunciara o es algo que
reposa en una base antropoldgica, metafisica o cognoscitiva firme del ser
humano. Pues bien, Maclntyre ya anuncié en Tras la virtud que los derechos
humanos son ficciones morales, invenciones humanas como lo son los fines
ultimos de la moralidad. Para él, la humanidad en general y la llustracion en
particular han fracasado en el intento de fundamentar la moral porque no han
encontrado el fin propio del hombre que anunciara Aristoteles. Frente a él Cortina
defiende que “ni la benevolencia ni la felicidad son piedra segura sobre la que
construir el edificio moral, sino ese minimo de ética que protege la autonomia
solidaria del hombre y es, por tanto, base firme para el derecho justo, para la
politica legitima y para una religion que se somete gustosa a la critica de la
razén”®.
En esta vision panoramica de la fundamentacion de la ética de Cortina
vamos ahora a referirnos también a dos teorias que niegan la fundamentacién
ética, aunque desde diferentes perspectivas: el racionalismo critico y el
positivismo cientifista. De su critica establecera Cortina la ética dialogica como
superadora de ambas.

El positivismo cientifista niega que se pueda fundamentar la ética; el
racionalismo no lo niega pero pone en duda la posibilidad de una fundamentacion
objetiva. En esta teoria, la delimitacion de lo verdadero, como opuesto a lo
subjetivo o a la opinidn, es desplazada hacia la certeza y hacia la seguridad que
es otra cosa ciertamente. En efecto, los argumentos deductivos, si estan bien
construidos o si son logicamente correctos, s6lo garantizan que la conclusion se
deriva de las premisas necesariamente pero no nos garantiza su verdad, puesto
que necesitamos que las premisas sean verdaderas. O sea, verdad y validez no
se identifican ni deben identificarse. La légica formal garantiza la segunda pero no
puede decir nada de la primera, de forma que si pretendemos mostrar la verdad
de las premisas y fundamentar nuestros razonamientos morales, no podemos

recurrir solo a la validez légica, sino también a su verdad. Si esta verdad es
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empirica, su fundamento estara en los hechos y no podra traspasar la
experiencia. Como ya hemos dicho anteriormente, del “ser” no podemos pasar al
“deber ser” sin caer en la falacia naturalista, en la regresién al infinito o en la
suspension arbitraria del principio fundamentador lo que nos llevaria a un
dogmatismo. Estamos ante el frilema de Miinchausen que tiene la manera mas
habitual de resolverse acudiendo en este asunto de la fundamentacion, donde
unas verdades van dando razon de otras, a una verdad que se acepta como un
axioma y es al final la que sirve de fundamentaciéon a todas las demas que se
construyen sobre ella’®,

Para el positivismo cientifista, sin embargo, la fundamentacién de los juicios
morales no puede existir porque la reflexion practica no es ni una ciencia ni un
saber objetivo, sino que es un saber sentimental y, hasta podriamos decir
irracional que no puede traspasar los limites subjetivos. De forma que desde el
nacimiento del positivismo con Comte, hasta Weber o el mismo Wittgenstein,
habria que distinguir, aplicando estos principios positivistas, la esfera publica
donde las leyes reconocidas o fundamentadas son sélo las de la racionalidad
cientifico técnica y la esfera privada en la que se incluyen las decisiones
personales, la moral en definitiva.

Se puede encontrar en Wittgenstein la culminacion y el mas claro rechazo
de la posibilidad de fundamentacion de los juicios morales: “Sentimos que incluso
Si todas nuestras posibles preguntas cientificas, hubiera sido respondidas,
nuestros problemas vitales, ni siquiera habrian sido rozados”®’. Y es que en
efecto, se suele hablar de dos Wittgenstein: el del Tractatus y el de las
Investigaciones filosoficas. Esos dos Wittgenstein son mas claros si tenemos en
cuenta que él mismo se sintié desdoblado: El Tractatus segun confiesa él mismo,
tiene una intencion ética. Pero también es tomado por una obra positivista, ya que
traz6 una linea entre aquello acerca de lo que se puede hablar y aquello acerca

de lo cual debemos callar. Pero mientras el positivismo en general mantiene que

156 . . , . . P
No podemos dejar de mencionar aqui a la teoria de los ganchos trascendentales de Marina. Véase para

ello SANCHEZ PACHON 1., J. A. Marina, hacia una fundamentacién prdctica de la ética, en Brocar, Cuadernos
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lo objetivo y, por consiguiente, lo importante es la ciencia, o sea aquello sobre lo
que podemos decir algo con fundamento, Wittgenstein pensdé que lo que
realmente importa es aquello sobre lo que debemos callar pues no corresponde al
mundo, a la totalidad de los hechos, sino a la totalidad de las cosas, anorando
quiza lo que luego Lévinas llama “el estallido ético de la ontologia”: “Si un hombre
pudiera escribir un libro de ética que realmente fuera un libro de ética , ese libro
destruiria como en una explosion todos los demés libros del mundo”®®. En
definitiva, la ética no puede ser dicha, pero puede ser y debe ser mostrada. No
puede ser ciencia, pero afecta al sentido de la existencia. Aun asi, en la busqueda
del fundamento de los juicios morales no podemos contar con Wittgenstein: “/o
que importa en Wittgenstein es lo que call6. Lo escrito son preparaciones
preliminares para el silencio. Viene a cuento la carta escrita a su amigo Von
Ficker: la importancia del libro (se refiere al Tractatus) reside en la ética...Mi libro
consta de dos partes, la aqui presente mas la que no he escrito, y es
precisamente esta segunda parte la que es importante”’®®.

Para Cortina, en su pretension de ser objetivo y desinteresado, el
positivismo logico “se encuentra en situacion Optima para revelarse como
ideoldgico, porque el interées existe como condicion de posibilidad del
conocimiento, pero el hecho mismo que no se descubra muestra que domina
inconscientemente el pensamiento y la accion”®. Por otra parte, si la moral es
irracional, también de alguna manera lo es la ciencia, puesto que ésta supone que
la verdad o la objetividad es un objetivo del conocimiento, digamos un deber; y si
hablamos de deber, hablamos de moral: “Si pretendemos que los logros
cientificos valgan intersubjetivamente, tiene que ser posible que valgan
intersubjetivamente las normas presupuestas en la comunidad de cientificos, no
que valgan subjetivamente, en virtud de una decision pre racional. En este caso la

ciencia seria decisionista”’®’.

1% WITTGENSTEIN L., Conferencia sobre ética de 1929-30, Paidds y U. Autdnoma de Barcelona, p.37, en

LEVINAS, Etica e infinito, A. Machado, Libros, Madrid, 2000, p. 16.
1> SADABA J., Conocer Wittgenstein y su obra, Dopesa, Barcelona, 1980, p.12.
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Parece pues que, para Cortina, la cuestion del fundamento pasa por no
hacerlo descansar en principios 0 axiomas evidentes que no requeririan
demostracion, sino por “descubrir aquellos sin los que la argumentacion es
imposible. El unico procedimiento para hallarlos es la autorreflexion ...la
fundamentacion filoséfica consistira en una argumentacion reflexiva acerca de los
elementos no objetivables logico-sintacticamente, que no pueden ser discutidos
sin contradiccion performativamente evidente, ni probarse sin petitio principii,
porque constituyen las condiciones de posibilidad del sentido y la validez objetiva
de cualquier argumentacion™®.

Y es que la ética necesita una fundamentacion filosofica que tenga en
cuenta la totalidad del lenguaje moral, que se asiente en las condiciones de
posibilidad de la moral. Esto le hace a Cortina preferir una filosofia holista y no
fundamentalista: “Considero insuficiente todo fundamento que se encuentre al
mismo nivel de facticidad que el punto de partida. Si la existencia de juicios
morales es un hecho empiricamente comprobable, el fundamento que los haga
coherentes no puede situarse al mismo nivel. La justificacion de la forma moral
mediante la naturaleza humana es insuficiente porque no da razon filosofica
suficiente”®. Y en este sentido, las éticas materiales como el utilitarismo o el
pragmatismo no encontrarian fundamento alguno, aunque puedan explicar el
origen del contenido de los juicios morales. Cortina busca asi una fundamentacién
totalizadora al modo en que Hegel buscaba la eticidad. Hemos de considerar los
juicios morales de un modo entero, completo, que tal es el sentido de olos: todo,

164 «| a auténtica

entero, completo, como un proceso de sintesis creadora.
fundamentacion de la moralidad sera, por tanto, aquella que intente ofrecer el
conjunto logicamente conectado de las determinaciones que hacen posible la
moralidad....para establecer la coherencia del ambito practico, porque ella sera la

que ofrezca la razon suficiente”®°.
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El cientifismo niega la fundamentacion de la moral y se convierte asi en el
centro de las criticas de Apel y Habermas y también de Cortina. El cientifismo
parte de la distincién, dicen ellos que ignorada por los clasicos, del “deber ser’ y
del “ser”. La moral es subjetiva y se refiere a las decisiones y por lo tanto a
preferencias irracionales, podriamos decir, caodticas y no sujetas a leyes
inexorables. La objetividad se reserva para los hechos. El subjetivismo moral
derivado de la negacién de fundamentar la obligacion moral hace que cada uno
tenga su dios y que el lenguaje ético se use de un modo emotivista como
herramienta para expresar sentimientos y compartirlos. Asi lo defiende Macintyre
que preside la premodernidad como el final de la edad de oro en la que el uso y el
significado del lenguaje moral incluyen los tres aspectos de la moralidad: El
hombre tal como es, tal como debe ser y las normas morales que interrelacionan
un hombre con otro.

En la Edad de Oro no se entiende al hombre aislado ni se puede disociar al
individuo de la comunidad en la que se inserta y cuyas virtudes y normas habra
de seguir para desarrollarse como tal. La moral de las virtudes es relegada a favor
de la moral de los deberes, deberes que segun Maclntyre ya no son tan faciles de
fundamentar, pues se ha desterrado la teleologia como pilar fundamental, se ha
abandonado el fin que le es propio al hombre. Para Cortina, teniendo Maclintyre
parte de razon, “recuperar la racionalidad de la moral exige recobrar la teleologia
y la moral comunitaria de las virtudes. No se trata de regresar a la metafisica de
Aristoteles, pero si de retornar a su concepcion teleologica de la praxis y de los
bienes que le son inherentes”®®. No olvidemos que Cortina confiesa en su
prefacio a la segunda y tercera edicién de Etica minima en 1995 que: “Yo la creo
(a la filosofia) capaz de dar cuenta también de la virtud y el valor, de la actitud y
del télos. Por eso ando emperiada hace tiempo en la tarea de recuperar para la
moral tan vitales elementos, pero eso si, desde una ética discursiva”’®’

El emotivismo considera que nuestro uso del lenguaje moral es emotivo,
vale decir subjetivo, pero el significado pretende objetividad. Esto implica para

Cortina una desracionalizacion de la ética y un triunfo de la razén instrumental:

166 ESM 119

%7 EM 20

88



“tal triunfo ha sido posible por la pérdida del humus del que en Grecia brotaba el
lenguaje moral: la idea de un fin del hombre, su insercion en una comunidad en la
que prestaba su funcion...nuestra época no es sino el resultado de este
progresivo despojo”168. Y es que, segun ella, hay un terreno abonado en el que
crece la moral y que solo en él es posible, se trata de la comunidad humana y de
la consideracion de la comunidad con orientacion teleoldgica a la accion. A
nosotros nos parece sin embargo, que una de las criticas que realiza la Escuela
de Francfort al cientifismo, la pragmatica trascendental y Cortina con ellos, no
esta del todo justificada. “Aun cuando la irracionalidad de los fines ultimos es
defendida por innumerable cantidad de pensadores, ello significaria que los
caracteres que hemos extraido como especificos del lenguaje moral -
universalidad e incondicionalidad- son inargumentables. Todo argumento en el
que se exigen deberes y se reivindican derechos descansaria en el mejor de los
casos, en la persuasion sentimental”’®. Ella misma dira luego que la sed no
prueba la fuente. Pues bien, también podriamos deducir que del hecho de que
necesitemos universalidad e incondicionalidad en la ética, no podemos concluir
que la universalidad y la necesidad existan realmente y no sean meras
persuasiones sentimentales de las que echamos mano para justificar una ética de
fines ultimos.

El orgullo y lo que lleva aparejado, la necesidad de no ser humillado, son
otros sentimientos que segun Hume motivan al ser humano y lo integran en un
grupo social; es por tanto, inteligente educarnos en ellos pues fomentan la
simpatia y la empatia con los otros humanos. Sin embargo, para Cortina la
obligaciéon moral y su fundamento no descansa en los sentimientos sociales o
morales por mucho que los que hemos mencionado pretendan sintetizarlos o
representarlos. La reputacion, por ejemplo, es en muchas ocasiones ajena a la
moral en el sentido de que no la origina sino que sélo es un mecanismo para
obligar a aconsejar a los hombres sobre o que han de hacer. La politica o el
consenso son un buen ejemplo de ello. Pero el gran problema de la justificacion

moral en las teorias utilitaristas, como las de Hume o S. Mill, es la consecuencia
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que se extrae de ellas: si lo que nos mueve a actuar es el sentimiento de utilidad
personal o social, la moral nuevamente queda diluida y el conservadurismo sera
insuperable, pues la moral intentara dejar las cosas como estan por ser de mas
utilidad. El bienestar sera preferible a la justicia por ser ésta mas costosa, mas
lejana y menos gratificante: “El utilitarismo nos deja en la inmoralidad: nada vale
en si porque placer y dolor se cuantifican y es preciso sacrificar el bienestar e
incluso el derecho de los individuos al mayor bienestar del mayor numero. Todo
se somete al calculo. Por el contrario, que algo valga en si es el comienzo de la
moralidad: es preciso ponerlo todo a su servicio””®. En el utilitarismo y en el
empirismo, la razén queda limitada en su discurso a la totalidad de los hechos,
como dira Wittgenstein, y la moral queda fuera de esos hechos, sencillamente
porque su objetivo no es el “ser”, sino el “deber ser”.

Para Cortina, una de las consecuencias del cientifismo es la imposibilidad
de coordinar y relacionar la vida publica y la vida privada. La moral esta sujeta
solo a decisiones de conciencia de tal manera que la moral pasa a ser sélo ambito
privado y la politica pasa a disfrutar de un privilegio de inmunidad moral. Esta
disociacion entre el ambito publico y el privado sera, como veremos, uno de los
aspectos principales que Cortina criticara en la aplicacién de la ética a la politica
porque no es de recibo que la politica, el derecho o la economia se inmunicen
frente a la moral cuando su ultima justificacion es moral porque, en definitiva,
tiene como horizonte dar razéon de como hay que comportarse. Y es que en el
fondo, esta en juego la concepcion de la ciudadania y el proyecto de la sociedad y
los ciudadanos que queremos. No se puede decir, pues, que la politica es una
cosa y la moral otra muy distinta, de forma que ambas puedan tener acciones
contrarias. Ni vale que al ciudadano no le quede otro remedio que votar a la hora
de intervenir en la politica porque no pueda reclamar a los politicos en todo
momento un comportamiento racional desde el punto de vista moral.

Cortina encuentra en autores como Albert o Rorty otra de las negaciones
de la fundamentacion ética porque, sobre todo Rorty, lo que hacen es sustituir el

principio de objetividad por el de solidaridad. Aunque para Cortina este concepto
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de solidaridad que viene a ser lo que antes fue la fraternidad (quiza la caridad
secularizada), tiene diferentes sentidos que son por los que distinguimos unas
éticas de otras. Para Macintyre, por ejemplo, la solidaridad es el principio
universal de todo hablante, para Rorty la solidaridad tiene su punto de partida en
la comunidad en que vivimos y su punto de llegada en el convencimiento que
logremos de los demas. En definitiva, Cortina ve que Rorty diluye la
fundamentacion en pragmatismo al justificar los juicios morales sélo ante una
comunidad que comparte los supuestos para conversar, “el etnocentrismo es
pues insuperable. De ahi que, en vez de dar un salto indebido desde su propia
comunidad a un yo ahistérico, como si con ello se lograra objetividad, prefiera
identificarse cuasi hegelianamente con su comunidad histéricamente
condicionada, y fomentar en ella la solidaridad. ;Se precisa para ello una
fundamentaciéon de la moral? La respuesta a tal pregunta, en el caso del

17T La comunidad ideal de comunicacion se

pragmatismo radical, es negativa
limita asi a la propia comunidad, a un nosotros restringido, a lo asequible.

Cortina ve también en el racionalismo critico una reduccion de la filosofia a
“ancilla” de la politica donde las premisas filosoficas son menos valiosas que las
instituciones. Cortina tiene duras palabras para Rorty quien, al negar la
fundamentacion moral, se queda sin criterio ultimo de demarcacion entre lo que
es moralmente aceptable y lo que no lo es: “El etnocentrismo rortyniano no sélo
puede saltarse sino que soélo los débiles mentales lo practican, porque cuantos
tienen capacidad reflexiva o0 competencia comunicativa trascienden
inevitablemente los pueblerinos lindes del contexto en que nacieron” "2,

Un tema también de envergadura filosofica y juridica en el que aparecen
los problemas de fundamento en parecidos términos a como aparecen en la moral
es en la fundamentacion de los derechos humanos. Aunque moral y derecho no
sean equivalentes: “Por qué debo cumplir normas juridicas parece mas
claro...Pero el asunto moral es diferente. Sus normas no llevan aparejadas
sanciones legales ni su fuerza vinculante procede del hecho de que formen parte

del pacto social, porque las convicciones morales no se pactan. Es la persona
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quien tiene que estar convencida de que algo le obliga moralmente”'”®, Cortina
intenta fundamentar racionalmente los derechos humanos en la ética del discurso,
pero también en la razéon cordial, puesto que apela a la interiorizacion de los
mismos, con lo que quedarian fuera las teorias de un positivismo radical como las
de Mc Bentham, Rorty o Vattimo que o bien los consideran ficciones o bien simple
consenso.

La tarea de la ética consiste asi en distinguir la moral de los otros saberes
con los que tiene relacién, pero con los que no puede identificarse, especialmente
por lo que toca a la ética aplicada. Tarea importante es situarla mas alla del
derecho para el cual las normas obligan sobre todo externamente porque son,
como diria Kant, conformes al deber: “Es indiferente que hayamos aprendido la
norma moral en la familia, en la escuela o en la calle; también es indiferente que
la norma en cuestion pertenezca a la tradicion religiosa, o a una tradicion laica. Lo
importante es que uno acepta la norma voluntariamente y la considera una
obligacion, hasta el punto de que, si en adelante uno cede a la tentacion de
vulnerarla, aparecerd un sentimiento de autorreproche o remordimiento””*.
Creemos, sin embargo, que aqui Cortina realiza una distincién que no esta tan
clara, pues muchas veces las normas juridicas no estan exentas de esa
voluntariedad y obligatoriedad ni del arrepentimiento siempre que se le despoje de
la connotacién religiosa. Y es que la suma de los minimos morales y la
intersubjetividad nos traslada a la suma de la universalizacion y el diadlogo y eso
es precisamente la ética discursiva. Una ética que sigue preocupada por la
formalidad es decir por la forma de legitimar las normas (argumentativamente) y
también por la procedimentalidad o por los procedimientos para declararlos no
vigentes sino validos.

Es por eso por lo que separar excesivamente moral y derecho es, a juicio
de Habermas y Apel, un sinsentido porque ambos cumplen la misma funcion:
‘recomponer la subjetividad rota”’’®. Las normas morales se presentan como

instancia ultima de obligacion. De ahi que tenga sentido la objecién de conciencia
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fundamentada quizda mas en el individualismo: “Por supuesto que la
desobediencia ética puede alentar movimientos como los de la desobediencia
civil. Pero, como decimos, en principio no persigue ofra finalidad que la de
atenerse a la propia conciencia que, segun vemos, y pese al ajetreado viaje que
en el curso de los siglos, y en nuestra mas reciente historia, ha experimentado,
sigue siendo una nocion central para la ética. Y es que, como alguna vez se ha
dicho, el desarrollo de la ética continental contemporanea supone un viaje de
la conciencia al discurso. Pero el discurso no puede desentenderse tampoco de
ese reducto ético que es la conciencia individual”'’®.

Por eso, Habermas habla de la racionalidad procedimental como una
racionalidad que debe ser completada con procedimientos ya institucionalizados,
y entre estos procedimientos se encuentra el derecho, lo cual no implica que
moral y derecho se identifiquen. La moral sigue siendo anterior al derecho porque
vale aun cuando éste ultimo no esté en vigor (como la dignidad, la consideracién
del ser humano como fin en si mismo, el respeto a uno mismo y al otro) y ademas
sSus sanciones son internas, “en resumen, no se trata de dos tipos separados de
validez, sino de dos momentos complementarios dentro de la racionalidad
practica. La diferencia clave se encuentra en la positivacion que el
derecho agradece, precisamente, a la tercera de las dimensiones en que
se estructura esta racionalidad: la politica”’”. Pero, a pesar de la defensa de la
conciencia individual, también podemos decir que la moral tiene un caracter de
universalidad, que no la tiene el derecho, por ejemplo, “si una persona afirma la
conviccion moral de que se debe preservar el equilibrio ecolégico para tener un
medio ambiente sano, esta afirmacion implica que ella cree que todos debemos
reconocer este deber moral’’”®. Como Kant lo formulara también en su imperativo
categdrico.

Pero vayamos con algunos significados y perspectivas en la
fundamentacion de los Derechos Humanos. Con Rorty es imposible superar el

etnocentrismo; para él, los derechos no son una realidad metafisica o0 no humana
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ni se basan en una pretendida dignidad moral. Vattimo apuesta por el nihilismo,
en consecuencia el no fundamento es el unico fundamento posible. Cortina ve
aqui que la falta de fundamento comporta a la postre el conformismo con los
hechos y es que la posmodernidad supone que la cuestién del fundamento carece
de sentido puesto que la propia condicién del hombre es la falta de centro o si se
quiere la falta de esencia, con lo que el nihilismo esta servido.

Por eso Cortina procura la fundamentacion estrechando los lazos
aparentemente contrarios del télos aristotélico y el déon kantiano porque, para
ella, los derechos humanos estan basados en el télos del lenguaje humano, que
es en Aristoteles la funcion mas propia del hombre igual que lo es en Kant la forja
de una buena voluntad. Este dualismo se repite también bajo otro punto de vista
en las dos teorias que se disputan la fundamentacion, no soélo de los derechos
humanos sino de todo el derecho: el iusnaturalismo y el positivismo. Cortina
intenta superar estas teorias defendiendo un concepto doble de los derechos
humanos que atienda a los dos aspectos: el aspecto ético y el aspecto juridico.
Asi, la ética discursiva es un iusnaturalismo procedimental que toma prestadas de
Habermas unas cuantas reglas, resumidas en el principio de que cualquier
hablante puede intervenir en el proceso: problematizando, afirmando, mejorando,
expresando necesidades o deseos, de forma que para Cortina este principio
contiene ese rostro janico de la moral del que hemos hablado: el de la busqueda
de la norma universal, pero también y fundamentalmente el reconocimiento de
cada ser humano como ser valioso y capaz de encontrarla.

Los derechos humanos se insertan, pues, en la base de la capacidad
comunicativa de los seres: “Todo virtual participante en un discurso practico tiene
que ser reconocido como persona y, por tanto se le han de reconocer algunos
derechos, claramente distinguibles de aquellos que establecemos a lo largo de la
historia””®. Los derechos que se le han de atribuir son asi derechos morales y no
legales y son exigencias mas que aspiraciones porque son condiciones sine qua
non para poder hablar de hombre con sentido; para Cortina no quererlos 0 no

respetarlos supone actuar en contra de la propia racionalidad. Son derechos
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universales, prioritarios, innegociables, inalienables y positivizables. A titulo de
ilustracion, Cortina enumera los siguientes: derecho a la vida, a no ser forzado
sino por el mejor de los argumentos, a reconocérsele como persona, a participar,
a ser tenido en cuenta y a tener las condiciones materiales y culturales que
permitan el discurso en pie de igualdad. Como vemos, la mayor dificultad sera la
de determinar cuales son los mejores argumentos puesto que no olvidemos que el
acuerdo es el télos, el fin ultimo del habla.

Los derechos humanos materializan y expresan el contenido de la ética
minima que Cortina pretende, son el minimo decente con el que podemos
empezar a construir la sociedad justa. La sociedad pluralista exige también un
pluralismo moral en el que los ciudadanos comparten un minimo moral. Este
minimo moral en expresioén juridica los tenemos en los derechos humanos, los de
primera, segunda y tercera generacion y asi la Declaracion Universal de los
Derechos Humanos de 1948 es una declaracidon para creyentes y no creyentes,
para toda la humanidad. La Declaracién en pro de una Etica Mundial de 1993
intenta recoger los valores éticos de todas las religiones; los elementos religiosos
difieren pero no son muy diferentes los valores éticos que sustentan. Hans King
es un tedlogo que ha hecho un gran esfuerzo por integrar y adecuar el minimo
moral suficiente a las exigencias minimas de las religiones’®. Estos valores
reconocidos son la dignidad del ser humano, la regla de oro, la no violencia y el
respeto a la vida, la solidaridad, la justicia, la igualdad, el compromiso. Lo
importante es mostrar que diferentes fundamentaciones religiosas y filosoficas
conducen a unos minimos éticos compartidos.

El minimo moral decente descarta, pues, definitivamente no sélo el ser
vasallo o subdito, sino también ser dominado, explotado... pero para Cortina, si
esta moral de minimos no esta interiorizada en los individuos como Kant
reclamaba: “No hay reconocimiento legal, no hay fuerza judicial en el mundo
suficiente como para hacer posible una convivencia respetuosa y solidaria”’®'. De
ahi que sea tan importante la educacién segun veremos mas adelante, como

forma de apreciar, integrar y degustar los valores que los derechos encarnan.
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Los derechos humanos proclaman como fuente de legalidad la dignidad
humana pero, ;de qué somos dignos en concreto los hombres? Nadie tiene la
respuesta a priori porque es preciso ir desentranandola a posteriori. Sin embargo,
las religiones han pretendido muchas veces responder a esa pregunta haciéndolo
a priori y recurriendo a un absoluto ontolégico como “Dios”. Para Cortina ése es el
origen de la competicion ancestral de la ética y la religion cuya expresién mas
radical seria la famosa frase de Dostoievski “si Dios no existe, todo esta
permitido”. Esto seria inaceptable para una ética civica que defiende la existencia
de valores absolutos que una religion ha de considerar y aceptar ya de base: el
hombre es un fin en si mismo. Este hecho es la primera piedra sobre la que se
levanta el edificio moral, pero es una piedra que forma también parte de cualquier
religion; respetar a los seres valiosos por si mismos aparece como valor absoluto
y no relativo con Kant, y es entonces cuando aparece también la dignidad y el
respeto debido como obligacion moral, poniendo en contraste directo el valor y el
precio. Pero “que un ser sea absolutamente valioso significa que es en si valioso
aunque su existencia sea ontolégicamente contingente, lo cual no significa que las
orientaciones morales hayan de decidirse por mayoria™%?,

Por otra parte, el reconocer la dignidad y la no instrumentalizacion de las
personas nos da una orientacion para la accion demasiado general que ademas
se compone de mandatos negativos, y nosotros necesitamos saber qué tipos de
mandatos debemos cumplir para respetar a los seres valiosos y su dignidad.
Estos mandatos pueden ser de dos tipos: absolutos o deberes perfectos y
positivos o deberes imperfectos. O sea que aunque hay acciones malas en si y
seres valiosos en si “en moral hay principios y mandatos generales, orientadores
de la accién, pero cuando esos principios entran en conflicto en la situacion
concreta, es la persona que actua quien tiene que asumir la responsabilidad de
ponderar los elementos que en ella concurren, son por eso los mandatos
absolutos prima facie”®.

Los valores prima facie son los valores que han de ser preferidos a los

demas, pero atencion, si los grandes valores no son relativos a las distintas
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épocas y culturas, sino que valen para todos los seres humanos, también es
preciso reconocer que no podemos decir de modo absoluto cual ha de ser
preferido en los casos concretos. Esto no significa que nos veamos abocados a
un relativismo en sus diferentes versiones de etnocentrismo, contextualismo o
escepticismo “y es que a la hora de la verdad el relativismo no se lo cree nadie.
Quien tiene por irracional quitar la vida...no lo cree solo para su sociedad, sino
para cualquiera. Y lo diga o no, considera que una cultura indiferente al respeto
de esos minimos, esta ella misma bajo minimos de racionalidad o lo que es
idéntico, de moralidad”’®. O lo que es lo mismo, el universalismo moral es ya
irreversible, como diria Habermas siguiendo su teoria de la evolucion moral de las
sociedades y lo podemos defender con argumentos intersubjetivamente
aceptables; cuando recurrimos a esta fundamentaciéon estamos haciendo ética,
cuando recurrimos a la argumentacion extra racional estamos haciendo religion;
para Cortina “la responsabilidad y el deseo de entenderse son hoy en dia, a mi
juicio, dos actitudes esenciales para encarnar en nuestro mundo valores
universales” "%,

Aunque la moral aparece en el orden ontolégico antes que el derecho, en
lo que se refiere a los procedimientos el derecho seria superior a la moral porque
ésta muestra insuficiencias cognitivas que no garantizan la infalibilidad y muestra
también deficiencia motivacional al cuestionar lo que se considera evidente en la
cotidianidad. Ademas, el derecho es temporal y cambia a lo largo del tiempo v,
sobre todo, no tiene pretensiéon de fundamentar nada, tiene limitacion social y
practica y a esos controles se somete, por el contrario la moral se somete sélo a
su propio control. Si Habermas considera que moral y derecho se complementan,
Apel da un paso mas segun Cortina porque con su teoria de la responsabilidad
afirma que el derecho ofrece una exigencia moral, podriamos decir coactiva, no
puede ofrecer el consejo moral. Asi pues, el derecho haria efectiva la moral, seria
la via ejecutora y eficazmente universalista de la moral, el procedimiento juridico
es el complemento en el procedimiento moral; es el brazo ejecutor que

garantizaria el comportamiento moral. Y la politica? La politica, si prescindimos
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de su objetivo maquiavélico de la lucha por el poder, tiene también “una
aspiracion comun: proporcionar los procedimientos que garanticen que los
intereses de todos los afectados seran tenidos realmente en cuenta™®®.

Nos encontramos aqui con la denominada “paradoja leninista”. Segun esta
paradoja, no se podria exigir el cumplimiento de una norma politica mientras lo
imposibilite la situacién social y econémica, puesto que la norma politica es fruto y
consecuencia de ella, siguiendo la interpretacion marxista de que las condiciones
materiales condicionan el proceso de vida de los hombres. Esta paradoja aplicada
a la moral vendria a negar la exigencia de cumplir con una norma moral mientras
no se den las condiciones sociales que la posibilitan; pero paraddjicamente
tendria que admitir que esa norma moral se hace innecesaria cuando las
condiciones sociales hacen que los intereses individuales coincidan con los de la
colectividad.

Ademas los derechos humanos no son solo los de la primera generacion
que serian los que B. Constant propone en su famosa conferencia sobre “La
libertad de los antiguos y de los modernos”, sino también los de la segunda
generacion, la de los derechos sociales, economicos y culturales, laborales,
sanitarios, educativos... tan exigibles como los de la primera generacion: “Los
derechos sociales son tan exigibles como los civiles y los politicos y son asimismo
realizables, siempre que el Estado de bienestar se convierta en Estado de justicia,
dispuesto a proteger una ciudadania activa”®’. Taylor, entre los autores actuales,
concede a la comunidad un valor imprescindible siguiendo la tradicién aristotélica,
pero segun Cortina, hace falta en la comunidad otra cosa: el corazén, para ser
capaz de estimar, para construir la vida politica y moral, y también ser capaz de
compadecer; sin estas capacidades “no tendriamos razones para afirmar que hay
capacidades tan valiosas que deben ser protegidas con un derecho a ejercerlas,
de modo que cualquier comunidad politica que quiera considerarse justa esta
obligada a protegerlo, ni tendriamos razones para afirmar que la persona que

goza de esas capacidades de hecho, o podria gozar de ellas por pertenecer a la
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especie humana, es digna de que esas capacidades sean empoderadas”’gg. Son
estas las razones que nos unen como humanos. Razdén comunicativa vy
reconocimiento son asi los pilares en los que se fundamentan los derechos.

Los derechos humanos son para Cortina exigencias éticas, no solo
mandatos politicos; en ellos, el adjetivo “humano” pesa mas que el sustantivo
derecho. Son morales y no fundamento de leyes, situando asi, como también
hiciera Lévinas, la ética por encima de la politica: “La politica debe poder ser
siempre controlada y criticada a partir de la ética. Esta segunda forma de
socialidad haria justicia a ese secreto que para cada uno es su vida...secreto que
arraiga en la responsabilidad para con el otro, la que en su advenimiento ético no
se puede ceder, de la que uno no se escapa y que asi es principio de
individuacién absoluta”®°.

Una comparaciéon entre los fundamentos de los derechos y los de la moral
lo realiza Cortina en el capitulo 9 de Las fronteras de la persona. Bastenos ahora
decir que Cortina se alinearia entre las teorias que consideran los derechos como
descubrimientos y no como invenciones humanas. Son invenciones en cuanto las
pasamos al plano politico o legal, son descubrimientos, como los valores, en
cuanto que son principios morales de empoderamiento de las capacidades
humanas.

Al comparar la posicién de Cortina con otras posiciones, como las de J.A.
Marina por ejemplo, vemos estas diferencias, porque para éste ultimo los
derechos, como los valores, en definitiva son grandes creaciones humanas que
vienen exigidas por la inteligencia creadora e ingeniosa. La primera gran
caracteristica de los derechos es que no son naturales en el sentido de que no
brotan de la naturaleza, no son poderes fisicos, son poderes simbdlicos, que se
poseen como signos de un poder efectivo. Son por tanto irreales, pero eficaces;
son la forma que tiene el ser humano de salir del estado de naturaleza. Son
creaciones humanas, invenciones o proyectos mancomunados que nos van a
permitir construir una ética mundial. No hay derechos humanos, la naturaleza no

tiene derechos. El orbe de los derechos es la construccion de la inteligencia
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humana convertida en legisladora que afirma la dignidad de todos los miembros
de la especie aunque estén perjudicandose al hacerlo. Y éste es el gran salto
ético; el que da el ser humano que se deja seducir por un modelo: pertenecer a
una especie llena de dignidad. La dignidad es la posesion de derechos, es
permitir que exista algo que antes no habia. Pero, como todo proyecto necesita
condiciones de realizacion, ahi es donde aparecen los deberes que son el envés
de los derechos. Queremos tener derechos no por ser fuertes, sino por ser
personas. Y la fuerza del derecho la encontraremos en los demas colaboradores
del proyecto. Si los derechos fueran reales, no necesitariamos de esa fuerza, pero
son poderes simbolicos y solo el conjunto de participantes en el proyecto de una
humanidad digna fundamenta el derecho. La dignidad radica en el mismo
dinamismo creador de la inteligencia que construye su propia naturaleza y que, ya
lo hemos dicho, sobre-vive, vive por encima de sus realidades: “Vamos a
constituirnos, a afirmarnos, a construirnos, a reconocernos como especie con
derechos. Es decir a inventarnos una nueva naturaleza, una segunda naturaleza
que pueda fundar un derecho natural sui generis, natural y extra natural al tiempo.
De una segunda naturaleza. Y vamos a llamar a esa capacidad de afirmarnos
como seres valiosos dignidad”'®°.

El hombre aparece asi, en Marina por ejemplo, como el sujeto creador que
inventa, acepta y reconoce la dignidad de todos. Este es el fundamento primero
de la ética; de manera que, por ejemplo, el criminal no se libra de la pena de
muerte porque tenga derechos sino que se libra por la generosidad de todos los
que estan comprometidos en dignificar su vida. De la misma opinion es también
Lynn Hunt que en su reciente libro La invencion de los derechos humanos
defiende que “al tratarlos como el resultado de una invencion, coloca a los seres
humanos ante una soledad radical, en la que cualquier guia ética y moral para la
accion no puede legitimamente invocar ningun mandato ajeno a su estricta

voluntad y, por tanto, a su responsabilidad, a su compromiso”™’.
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Esta discusidon sobre si los derechos son inventados o descubiertos es
secular y esta emparejada con la de los fundamentos de la obligacién moral o los
del mismo derecho, asi como con la discusion sobre el positivismo y el
iusnaturalismo y el origen de los valores. Se mezclan aqui dos discursos: el de los
derechos humanos y el de las capacidades. Segun A. Sen, se relacionan entre si.
Los derechos humanos son exigencias éticas, no mandatos legales, aunque
pueden inspirar legislaciones. Pueden promoverse de muy diversas maneras. Una
teoria de los derechos humanos no puede confinarse en el modelo juridico. La
viabilidad y universalidad de los derechos humanos dependeria de su capacidad
para sobrevivir al escrutinio critico en el razonamiento publico, yendo mas alla de
las fronteras de los pueblos. Para Cortina, “la clave esta en distinguir la
aceptabilidad de la aceptacion. Hay que distinguir entre los valores que son
favorecidos en una sociedad de forma dominante y los valores para los que cabe
esperar una mas amplia adhesion cuando se permita una discusion amplia, con
informacion adecuada, y cuando los desacuerdos puedan expresarse sin
miedo™%?,

Derechos humanos, derechos naturales, derechos morales, derechos
fundamentales, publicos...vienen a ser términos equivalentes. Su origen hay que
buscarlo en la tradicion estoica y cristiana pues en la polis ateniense el individuo
pasa a estar en un segundo plano “el universalismo estoico y sobre todo el
cristiano van extendiendo poco a poco a todo ser humano un haber. El de estar
dotado de unos derechos que le corresponden por el hecho de ser persona.
Aquella santidad de la persona, de la que habla el libro del Génesis y que mas
tarde se traducira en version secular como dignidad, se encuentra en las raices
de esos derechos a los que en principio se denomina naturales”®®. Y es que los
derechos no son naturales en su estricto sentido, porque la naturaleza no
distingue a unos de los otros; es el ser humano quien descubre en la naturaleza
las diferencias en la que radicarian los derechos, que son asi, no derechos
juridicos, sino morales, porque son anteriores, porque son derechos que se

reconocen por ser personas, no que se conceden.
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Naturalmente esta opinion tiene prestigiosas detractores desde Bentham
que consideraba los derechos como un “sin sentido con zancos”, hasta Nietzsche
que los ve como valores que representan la sombra de Dios y un obstaculo para
el superhombre: “Razén no le falta en la medida en que la idea de hombre hecho
a imagen y semejanza de Dios sigue latiendo en esa santidad y dignidad humana
que presta su base al reconocimiento de derechos humanos”®. Para Cortina
negar la moralidad de los derechos lleva a dudar de su fundamentacion o de su
existencia “los derechos humanos son primariamente exigencias morales para
llevar adelante una vida humana, a las que arropamos con el nombre de derechos
para significar que existe el deber de satisfacerlas. Con lo cual la naturaleza
radical de los derechos humanos es la de exigencias morales que cualquier ser
humano presenta y que deben ser satisfechas por los seres humanos, si es que
quieren estar a la altura de su humanidad™®. De ahi que sean considerados en la
actualidad mas como exigencias morales que como principios de derecho.

Pero es que, ademas, ni los derechos pragmaticos ni los derechos
humanos son posibles sin un reconocimiento previo y mutuo de los seres
humanos. De ahi que se hable mas de corresponsabilidad que de responsabilidad
individual. Lo cual nos remite a la intersubjetividad y a la ligatio, obligatio, como
vinculo entre los interlocutores del dialogo que nos lleva a la pragmatica
trascendente, y como vinculo mas intenso de seres humanos en el que se
reconocen carne de la misma carne. Este segundo vinculo es el que segun
Cortina apareceria en el Génesis y que daria lugar luego a la Alianza que se
caracteriza por la urdimbre de obligaciones que brotan de la naturaleza propia de
que esta hecho el ser humano, naturaleza que nos hace reconocernos como
iguales. “No importa qué derechos ni qué deberes surgen del descubrimiento de
la ligadura que nos une. Importa que existe entre ambos esa ligatio de
pertenencia mutua, de la que nace una obligatio mas originaria que el deber”'*®.

El primer vinculo lo ejemplifica en la historia de la filosofia Sécrates y

después la pragmatica trascendental, como hemos dicho, porque se fundamenta
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en la busqueda cooperativa de la verdad y de las normas; en este sentido dice
Cortina que “la Gedankenlosigkeit, la ausencia de pensamiento que Hannah
Arendt identificaba con el Mal... también puede proceder de la falta de interés por
averiguar si es correcta esa norma que afecta a los seres humanos, sencillamente
porque los seres humanos nos interesan”™’. Se trata en primer lugar, como dijera
Machado, de abandonar la verdad propia para buscar la verdad comin’®, y en
segundo lugar de reconocerse ligados, vinculados en los mismos intereses, por lo
cual establecemos entre nosotros no un pacto sino una alianza que nos hace
responsables como individuos unos de otros, en el sentido que Sartre lo decia: “E/
hombre es responsable de todo lo que hace...es el porvenir del hombre™*°. Con
ello establecemos una relacion muy estrecha entre los dos conceptos que
formarian la base de la moralidad: la corresponsabilidad de la ética discursiva y la
buena voluntad kantiana.

Pero aun admitida la autonomia como fundamento de los derechos, somos
lo que somos por nuestra relacion con los otros, y aqui es donde la autonomia se
completa con el reconocimiento mutuo: “La ética de la razon cordial se inserta en
esta tradicion (se refiere a la de Hegel y Mead) y propone una fundamentacion de
los derechos humanos tomando como método la reconstruccion pragmatico
trascendental de los presupuestos de la argumentacion sobre la justicia de las
normas que tiene en cuenta no solo la argumentacion I6gico formal de de esos
presupuestos, sino también la capacidad de estimar valores, sentir y cultivar
virtudes™. Por eso, la ética de la razon cordial trasciende la ética del discurso,
porque ésta no da razén de los derechos, no los fundamenta ni dice por qué
existen y por qué deben hacerlo para orientar la accion. Para la ética del discurso,
los derechos humanos no son teoria moral sino, a lo sumo, teoria politica. Pero
para Cortina, esto es una laguna en la ética del discurso porque “la declaracion
universal de los derechos humanos de las Naciones Unidas es la rotunda

expresion de lo que universalmente se reconoce como justo, como aquello que
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corresponde a cada persona. Es un acontecimiento unico. Sabemos al menos lo
que creemos que es un minimo de justicia. Que la razén no pudiera dar razon de
ellos seria una muestra suprema de esterilidad”®°’.

Con ello estamos ante la Nueva Regla de Oro: "respeta y apoya el orden
moral de la sociedad como quisieras que la sociedad respetara y apoyara tu
autonomia para vivir una vida plena”zoz. Y también ante la “otra” fundamentacion
que necesitamos para la ética: la Razén Cordial. Con todo, y casi a modo de
conclusién sobre la fundamentacién ética, podriamos citar las palabras de M.
Fraijo, afin a Cortina en estos temas, que en un reciente articulo dice: “La ética ha
aprendido, no sin penalidades, a vivir sin una fundamentacion fuerte; sabe que,
como tantas ofras parcelas Iimportantes de la vida, no puede probar
cientificamente los cimientos sobre los que se asienta... ademas de lo cientifico

existe lo significativo™%,
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2.- ETICA DE LA RAZON CORDIAL

En este capitulo exponemos la ética cordial que Cortina propone como la
ética superadora de la ética del didlogo porque en efecto, con el establecimiento
de la norma correcta estamos ante un deontologismo que precisa de un
procedimiento riguroso, si no queremos abandonar el principio formal del valor
intrinseco del ser humano como fin en si mismo. A su vez, el télos del lenguaje es
el acuerdo en el que todos los implicados tienen derecho a participar. Por otra
parte, el éthos es la formacion de virtudes y en ellas el éthos democratico
constituye la oferta mas apropiada. No podemos permitirnos pensamientos
débiles porque la realizacion de la democracia exige argumentos fuertes. El
pensamiento deébil y el contextualismo radical, el emotivismo y los egoismos de
todo signo son impotentes para construir una vida social e individual que pueda
responder a la pregunta critica de todos los tiempos: ;como llevar una vida digna
de ser vivida? Esta es la pregunta vital por excelencia.

En la primera parte de nuestro trabajo nos hemos dedicado a buscar los
fundamentos de esa ética minima. Partiendo del hecho moral como fenémeno
humano que nos permite hablar de principios, valores, acciones morales, Cortina
fundamenta la moral dando razén, pero no haciendo fundamentalismo ya que éste
se caracteriza por no poner en cuestion nunca sus principios. En este sentido da
igual que hablemos de fundamentalismo politico, religioso, econémico, educativo
o de un fundamentalismo de los hechos “incapaz de pensar sino en lo que todo el
mundo ya acepta, ya da por bueno, porque da panico la idea de ser rechazado
por la masa de biempensantes...fundamentar es por el contrario argumentar y
poner el argumento sobre la mesa para que todos lo examinen y lo puedan

compartir o rechazar?%.
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2.1.- LA CORDIALIDAD Y SU FUNDAMENTACION ETICA.
EGOiISMO Y ALTRUISMO

Veinte afios después de publicar Etica minima Adela Cortina completa, en
2007, su visién de la moral con un libro titulado Etica de la razén cordial en el que
muestra en nuestra opinion una evolucion de su pensamiento. En un primer
momento, la busqueda del fundamento de la ética le lleva a Cortina al encuentro
de unos minimos éticos compartidos y descubiertos en el dialogo, la convivencia y
el reconocimiento mutuo; pero en un segundo momento, Cortina pasa a
fundamentar la ética también en las razones que el corazoén ha de encontrar ante
los imperativos morales. Es entonces cuando podemos hablar de razones
cordiales como integrantes de la moralidad humana. Hasta ahora, Adela Cortina
habia intentado en su Etica minima y su Etica sin moral mostrar la necesidad de
admitir un conjunto de valores y principios morales que formen la base de una
sociedad pluralista en la que quepan las éticas de maximos. Cortina ha probado
ya sobradamente en sus primeras obras que una ética minima es posible,
necesaria y real y, ciertamente, confiesa que “fue una buena noticia descubrir que
existen realmente exigencias compartidas por los distintos codigos morales que
permiten construir la vida juntos...un capital ético compartido sin en el que una
sociedad se sabe inhumana™®. Se felicita, pues, de lo conseguido hasta ahora,
aunque no se haya dicho evidentemente la ultima palabra en la cuestion del
fundamento. Pero lo que parece logrado es la necesidad de una ética compartida
al menos en ciertos puntos nucleares.

Cortina recurre, para culminar la fundamentacion de los méviles morales, al
concepto de cordialidad. Y, asi, con ocasion de acotar el terreno de esta
cordialidad en lo que se refiere a la ética publica, utiliza la expresion de
Tocqueville de habitos del corazén como la suma de disposiciones morales e
intelectuales de los hombres de una sociedad, incluyendo en ellas, por tanto, la
conciencia, la cultura y las practicas diarias. Y asi podemos establecer una

relacion entre los codigos vigentes, aquellas normas escritas en una sociedad y
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aquellos que son habitos del corazén y que Cortina denomina “rojos”®®. Para
conocer lo que ocurre en la sociedad es necesario conocer los codigos rojos, la
ley no escrita que descubre los moéviles que rigen en esa sociedad. Ante los
codigos rojos hemos de responder con la “moralita” orteguiana que, recordemos,
se trata de un “explosivo espiritual tan potente al menos como la dinamita, no se
fabrica con pdlvora, claro esta, sino con la imagen de lo que es un hombre en su
pleno quicio y eficacia vital’®®” Es frecuente que en la sociedad la moralita se
intente transformar en moralina, que la moral se intente instrumentalizar, que sea
algo superficial, inoportuno y falso. “El codigo rojo” no forma parte de la legalidad,
es ajeno también a la razén profunda que por ejemplo le movia a Antigona a
enterrar a su hermano por muy traidor que fuera. Forma parte de la costumbre
implantada como normalidad, de ese “todo el mundo hace lo mismo”. El cédigo
rojo es la moral oculta, la moralina, la ley del silencio ante la verdadera moral y lo
que se debe hacer, lo que impide que la moralita explote como explosivo que
es208

La ética minima no solo no se disuelve sino que se proyecta asi hacia una
ética civica o una ética de los ciudadanos que extiende sus implicaciones a la
politica, a la economia, a la religién y en general a cualquier actividad social. Nace
por tanto la ética civica como la ética aplicada a las personas como ciudadanos
implicados en la vida social en sus diferentes esferas. La ética sale del propio
sujeto para convertirse en intersubjetiva, ya que en la construccion de una ética
minima descubrimos la necesidad de la intersubjetividad. Una de las bases de
este descubrimiento esta en la distincion que ya encontramos en John Rawls
entre lo bueno y lo justo, lo que nos lleva a evaluar opciones de vida feliz y
opciones de vida plena muy subjetivas y personales y opciones de vida justas
objetivas e interpersonales. Cortina precisa: “Las apuestas por unos modelos de
vida feliz u otros son “muy subjetivas”, como si un sujeto no pudiera comunicar a

otros sus proyectos de vida en plenitud y encontrar en los demas comprension,
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discrepancia, consejo, por si muy personales: es mi apuesta, y muy bien puedo
compatrtirla con otros, pero al fin soy yo quien la hace, y no tiene sentido exigir a
los demés que hagan la misma opcién™. Por el contrario, cuando hablamos de
lo justo o de la justicia no lo hacemos desde un punto de vista subjetivo, sino que
imprimimos a nuestro discurso la necesidad de objetividad o si se quiere de
intersubjetividad, la necesidad de estar abiertos a unos argumentos, formas de
comunicacion, testimonios: “Descubrir creativamente en la convivencia ordinaria y
en el dialogo qué es lo que ya se comparte: una ética intersubjetiva, capaz de
articular las éticas de maximos, porque las cuestiones de justicia exigen
intersubjetividad, pretenden traspasar con mucho los limites del subjetivismo™'°.
Otra de las bases de la intersubjetividad entendida como reconocimiento
reciproco de los seres humanos, creemos que la encuentra Cortina en Lévinas,
aunque ella mencione a tal autor casi s6lo de forma anecddtica, pero de ello
hablaremos mas adelante.

Por todo ello hemos de distinguir una metamoral que seria la reflexion
filosofica sobre la moral, la ética propiamente dicha, y una moral que se ocuparia
de la ética civica, de la ética de la vida cotidiana y no de la de los filésofos, una
ética civica que se abre a una ética de maximos e invita a la felicidad de los
ciudadanos. La vuelta que Cortina propone a la vida cotidiana para buscar en ella
la ética de minimos es buscar una cierta trascendencia en la inmanencia, si es
que no queremos conformarnos con lo que hay y pretendemos encontrar lo que
debe haber. El procedimentalismo aportara el método principal en este paso de la
inmanencia a la trascendencia. El procedimentalismo ético se refiere a los
procedimientos por los que las normas de nuestro comportamiento se vuelven
legitimas: “Las normas no son instrumentos odiosos, sino algo tan sencillo como
las expectativas reciprocas de comportamiento que nos permiten llevar adelante
aquello que nos proponemos... Estas regularidades forman la trama normativa de
nuestra convivencia®'’. Sin normas no hay convivencia posible, ni se vive ni hay

intersubjetividad pues afectan a los sujetos y a la relacion entre ellos, por eso son
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ellos quienes nos descubren la intersubjetividad ética. Son por tanto las éticas
procedimentales las que nos descubren los procedimientos, los criterios
podriamos decir, que nos permiten calificar y valorar la justicia de las normas;
para ello recurrimos a métodos filoséficos que van desde el trascendentalismo al
sustancialismo, segun hemos visto con anterioridad.

Por otra parte, la Etica de la razén cordial lleva como subtitulo educar en la
ciudadania del siglo XXlI, con lo que parece que Cortina vuelve a la vision ética
que ya hemos mencionado y que descansa en sus antecesores Ortega, Zubiri 0
Aranguren: la forja de un caracter y no la indoctrinacién en unos principios: “Era -y
es- ética: forja del caracter, del éthos y nunca indoctrinacién en unos principios
politicos, por mucho que pertenezcan a constituciones democraticas, por mucho
que se explique la historia de como se gestaron esas constituciones™?.

Sin embargo, observamos en Cortina una autocritica porque en el intento
de descubrir ese capital ético comun reflejado en la ética minima, reconoce que
ha tenido olvidos importante, por ejemplo el de la economia, cuando “/la economia
tambien depende de la libertad y se justifica por crear una buena sociedad...la
buena economia es economia ética, y a mostrarlo ha dedicado mas tarde su
esfuerzo nuestro grupo de investigacion™'>. De ahi nace precisamente el giro que
da a sus investigaciones y a su dedicacion, pues a partir de entonces dirige su
atencion mayoritariamente a la relacion que hay entre economia y ética o a la
ética aplicada a la economia y mas en concreto a la produccion y el empleo de los
recursos. Ahi estan como prueba la fundacién Etnor y la publicacion de sus
ultimos libros en los que toma como referencia a Amartya Sen. Y es que para
Cortina no hay oposicion, ni contradiccion ni antagonismo entre economia y ética.
La economia debe estar al servicio de las personas para potenciarlas,
“‘empoderarlas”, segun el término que ella acuia. Hay por tanto una economia
buena y una economia justa y otra ajena a todo caracter ético. Porque la misma
ética aplicada ha de empezar por ser ética y si por ejemplo las empresas “no

incorporan la preocupacion por asumir su responsabilidad como parte de su
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caracter, de sus habitos, todo quedara en una mezcla de burocracia y de
cosmética™'.

Por otra parte, los dos antecedentes mas claros encontrados en la
fundamentacion ética, Kant y la Etica del didlogo, deben ser revisados segun
Cortina. Kant fundamento la ética trascendental en los mandatos universales y
necesarios, en los imperativos categoricos y en la condicibn que los hace
posibles: la autonomia y la dignidad humanas. La ética del discurso, nacida en la
segunda mitad del siglo XX, fundamenta la ética en la accién comunicativa y en lo
que le da sentido: el reconocimiento reciproco como interlocutores validos de
todos los comunicantes, de todas las personas. Pero Cortina reconoce que 20
afos no pasan en balde, aludiendo a los que han pasado desde la aparicion de
Etica minima, y es necesaria una revisién y una reformulacién de los principios
que guiaron aquella ética. Esta es la revisién que se materializa en la ética cordial.
La Etica de la razon cordial procura una vuelta hacia las virtudes, las excelencias,
hacia aquellos habitos que nos predisponen a obrar bien; de ahi que sea también,
como hemos dicho, una vuelta al éthos de Aranguren y al de la ética tradicional en
cuanto que se ocupa de la forja del caracter y su centro de atencion esta mas en
el sujeto que en los sujetos como integrantes de una comunidad, en contraste con
la ética del dialogo.

Por eso, Cortina considera necesario progresar en el ambito de la
moralidad y crear un nuevo escenario para el siglo XXl presidido por los cambios
sociales producidos y que hacen que la moralidad se tenga que enfrentar a
nuevos retos. La desaparicidon de la alternativa comunista como sistema de
organizacion social, la apariciéon del liberalismo como sistema exclusivo de
organizacion econdmica, la democracia como sistema politico, el problema de la
inmigracion, el terrorismo, el desarrollo o la globalizacion. Todos estos cambios
sociales exigen una ética minima mas que nunca y una ética social nueva que
responda a una ciudadania intercultural que asuma la solucion a todos esos
problemas: “Es en el seno de la bioética, la ética econdmica y empresarial, la
ética del desarrollo, la de los medios de comunicacion, la de las profesiones, el
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consumo o el deporte, donde es preciso descubrir los valores y principios que son
fundamento de la moral”®’®. La ética ha de aplicarse también a la politica, &mbito
en el que hoy se desarrolla una ciudadania activa con la participacion no sélo en
las elecciones, sino en todos los ambitos publicos desde la empresa a las
asociaciones ciudadanas. Ademas de participacion la ciudadania activa exige
deliberacion en la que cobran fuerza la intersubjetividad, el dialogo y las redes del
lenguaje y la pierde el animo de conquistar el poder politico.

En resumen, la ética cordial trata de superar las limitaciones de la ética
minima y salir con ello de una especie de provincianismo ético que toma la razén
casi en exclusiva como herramienta y procedimiento. Con la razon cordial se
atiende a la constitucion integral del ser humano, se atiende, podriamos decir, al
corazén de las razones de la obligacidén moral porque “existe un abismo entre las
declaraciones y las realizaciones al hablar de principios y valores morales. Parece
que las primeras no calan en la entrafia de los seres humanos, que no traspasen
del decir, de los labios, que no lleguen al corazon. ;Cual es la razén de este
abismo entre declaraciones y realizaciones?”'®, La ética cordial pretende explicar
este abismo entre lo dicho y lo hecho, entre ideas y creencias, actuaciones y
declaraciones, entre moral pensada y moral vivida: “Si descubriéramos las fuentes
de la obligacién moral y los motivos por los que la gente deberia comportarse de
acuerdo con ella, encontrariamos el modo de enraizar las ideas en las creencias,
el eslabén perdido entre unas y otras™"”.

En nuestro tiempo, si cabe, las contradicciones entre lo que consideramos
valioso y lo que realmente hacemos valer, son mas palmarias: cuando los medios
son cada vez mayores para paliar los efectos de la pobreza, la guerra o la miseria,
las actuaciones siguen siendo escasas. Es cierto que, segun Cortina, en la
solidaridad humana hay ya un capital conseguido: declaraciones a favor de los
derechos humanos, el cuidado de la naturaleza, de los animales, la valoracion de
actuaciones solidarias, pero la deuda pendiente es aun mayor: conocemos mas y

seguimos en el desinterés por lo ajeno. Cortina ve, en la falta de solidaridad, la
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consecuencia de una falsa idea de autosuficiencia, sea de personas o sea de
paises y recuerda que urge promover una justicia universal como el primer gran
logro de una ética universal: “Potenciar aquellas tendencias que nos recuerdan
que nos necesitamos mutuamente, que el que no vive en sociedad es o0 mas que
un hombre (un dios) o es menos que un hombre (una bestia), por decirlo con
Aristoteles, que somos seres de carencias y soOlo cooperando podemos
superarlas™'®,

El reconocimiento de la necesidad de establecer vinculos es imprescindible
asi para la ética minima, sin ellos la creencia en un mundo mas justo y mas
solidario se desvanece. Y es que la ética no seria tal sin ese reino de los fines del
que hemos hablado en el que disenamos otro mundo como posible. Para Cortina,
la obligacion mayor de establecer y potenciar los vinculos reside en que ya
existen previamente y que “ya estamos ligados de algun modo inapelable, y
entonces desvincularse de algunos o de muchos exige tomar frente a ellos una
posicion activa de rechazo...rechazamos activamente el existente. Si logramos
esclarecer la naturaleza de esos vinculos, habremos descubierto, creo yo, los
fundamentos de la obligacién moral’®™®.

Estamos asi asistiendo, segun Cortina, al nacimiento de la moral en el
establecimiento de ese vinculo que nos liga indefectiblemente a responder a una
exigencia de corresponder. Encontramos en ello una similitud entre esta teoria del
origen de la obligacion moral y la del origen de la sociedad que Levi-Strauss
anunciara como el principio de reciprocidad: “Toda sociedad opera segun el ritmo
de dar y recibir’ Pero “jen qué tipo de vinculo, de ligatio, descansa la obligacion
moral, en todo su amplio sentido?... ;de donde pretenden las leyes morales sacar
su fuerza normativa?”??°. Esta es la gran pregunta a la que la ética cordial tiene
que responder y Cortina lo hace tomando como referencia la historia que el
escritor de ciencia-ficcion H.G.Wells nos presenta en La isla del doctor Moreau?'.

Esta novela ilustra con una fabula la esencia y los limites de la naturaleza
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humana; en ella un evolucionista pretende convertir aceleradamente en humanos
a los animales con una especie de indoctrinacion sobre las ventajas de la
humanidad que, siguiendo a Kant, logra sus ventajas sobre los demas seres al
tener autonomia y darse sus propias leyes. La experiencia fracasa, pues los
animales terminan matando a su mentor y volviendo a su estado selvatico. A
Cortina le sirve esta anécdota para indagar las razones por las que el experimento
ha fracasado y presentarlas como ejemplos de las diversas teorias filoséficas
sobre la moral social desde Hobbes a la ética dialdgica: Hobbes o Maquiavelo
verian como los animales no se dejan convencer por el doctor evolucionista.
Hume o S. Mill no admitirian que los animales pudieran conseguir tener
sentimientos sociales y por eso fracasaria su humanizacién. Kant defenderia la
idea de que los animales, al no poder comprender qué es la ley y por qué es
valioso ser hombre y ser autolegislador, se revolverian contra el proyecto. M.
Scheler u Ortega achacarian el fracaso a la incapacidad de los animales de
estimar valores que les obliguen. Apel y Habermas considerarian imposible el
experimento al no existir vinculo comunicativo.

Pues bien, Cortina va mas alla a la hora de interpretar el experimento
fallido: “El reconocimiento reciproco y cordial es el vinculo, la ligatio que genera
una obligatio con las demas personas y consigo mismo, un reconocimiento que no
es solo logico, sino también compasivo. Con los seres no humanos, cuando son
valiosos y vulnerables y pueden ser protegidos, no hay reconocimiento reciproco,
claro esta, pero si un aprecio de lo valioso que genera una obligacion de
responsabilidad.”???. Para Cortina sera, pues, el reconocimiento cordial la
diferencia que marque la frontera entre naturaleza animal y naturaleza humana y
la fuente de la obligacién moral.

Tenemos asi que con esta publicacién de La Etica de razén cordial Cortina
pretende cerrar el circulo de los fundamentos de la obligacion moral,
descubriendo en el reconocimiento cordial la base de la obligacion ética. El fin en
si mismo kantiano se perfila ahora como “el otro yo” que me completa o sin el cual

no puedo ser “yo mismo”. Por eso encontramos aqui una estrecha relacién con la
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teoria de Lévinas, para quien tenemos un gran vinculo con los demas porque son
parte de nosotros, una ligatio que se convierte en obligatio Este es el gran vinculo
sin el que los demas son imposibles: “Quiero decir que una vida en verdad
humana no puede quedarse en vida satisfecha en el seno de su igualdad al ser,
vida de quietud. Que se despierte hacia el otro, es decir, tiene siempre que
desembriagarse”??®, De forma que el mismo Lévinas sugiere que se produce entre
los humanos una especie de filiacion como la producida entre padre e hijo.
Veamos esto porque creemos que es muy esclarecedor sobre lo que supone el
reconocimiento reciproco como algo mas alla de lo posible: “La paternidad es una
relacion con un extrafio que, aun siendo el otro, es yo. La relacion del yo con un
yo -mismo que eS, Sin embargo, extrafio a mi. En efecto, el hijo no es
simplemente mi obra, como un poema o como un objeto fabricado, no es tampoco
mi propiedad... Yo no tengo a mi hijo, yo soy, de alguna manera, mi hijo. Tan solo
que aqui las palabras yo soy tienen una significacion diferente de la significacion
eleatica o platonica. Hay una multiplicidad y una trascendencia en ese verbo
existir... Es un existir pluralista™?*.

El descubrimiento para la moralidad de la razén comunicativa trae
aparejado el descubrimiento de la intersubjetividad, del mundo del reconocimiento
reciproco, verdadera alma del fundamento de la obligacién moral que estamos
buscando. La ética de Cortina no puede entenderse sin este concepto porque, si
bien Kant abrié con la autonomia y el concepto de humanidad la puerta de la
intersubjetividad, no fue hasta Apel, Habermas y la ética del dialogo cuando se
tomo la intersubjetividad como concepto fundamentador de la moral. Considerar al
sujeto moral como sujeto en relacidn con otros sujetos tiene sus raices ya en
Hegel, pero, a nuestro juicio, ha sido Lévinas quien desde un punto de vista mas
metafisico ha acufiado este concepto porque en él cabe decir que lo humano del
hombre no consiste en su pertenencia al mundo- o en su existencia-, sino en un
estar permanentemente abocado al “afuera” mas exterior, a ése que le anuncia lo
otro por excelencia. El otro hombre, el extraio inapropiable. La ética aparece asi

como filosofia primera, como anterior a la misma ontologia: “La ética...es mas
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ontolégica que la ontologia, un énfasis de la ontologia”225. El hombre como ser en
el que lo humano le confiere una entidad especial y una razén de ser lleva a cabo
lo que se califica como el estallido ético de la ontologia: “me pregunto si no es
ésta la intuicion profunda que subyace al pensamiento de Wittgenstein y que late
en la afirmaciéon de que si un hombre pudiera escribir un libro de ética que
realmente fuera un libro de ética, este libro destruiria, como una explosion, todos
los demés libros del mundo™??®. La ética, que es lo humano, deviene asi en
ontologia como forma de ser. La ética pasa a ser la filosofia primera, y la cuestiéon
de la justicia, la cuestion fundamental que sustituye a la pregunta heideggeriana
sobre el ser y la nada. A esto es a lo que nos referimos cuando hablamos del
estallido ético de la ontologia.

Esta perspectiva antropolégica en la fundamentacion de la ética en la que
el descubrimiento y la responsabilidad de cada uno con el otro hombre se vuelven
un compromiso que marca la existencia humana, podemos encontrarla también
en otros filésofos como Ladriére. Para ellos no es que el hombre se encuentre con
el otro hombre y que esté obligado a pactar y a convivir con él, es que el
reconocerse sujeto entre sujetos le compromete en la intersubjetividad y en la
afirmaciéon incondicional del otro. Como dice J. M? Aguirre: “El querer la vida
auténtica para si debe ser al mismo tiempo querer la vida auténtica para el otro.
Este querer implica la reciprocidad. Lo que el otro es para un “si” este “si” mismo
lo es para el otro, y si esta llamado para la realizacion de si por medio del otro, él
mismo esta sometido a la condicion de no poder progresar hacia su propia
realizacion mas que por medio de la contribucién del otro. El concepto de
reciprocidad es el concepto apropiado para expresar como la relacion con el otro
especifica la dimension ética™?’.

De manera que estamos ante otra forma de fundamentar la moral, o es
quiza la misma, desde otro punto de vista mas intersubjetivo, porque lo que

permanece es la base de que todo fundamento sigue siendo el reconocimiento del

2 LEVINAS E.; De Dios que viene a la idea, Caparrés eds., coleccion Esprit, Madrid, 1995, p.153.

LEVINAS E.; Etica e infinito, o.c., p.16.
AGUIRRE, J. M2,,”Identidad humana y antropologia”, en BERMEJO D., (Ed), La identidad en sociedades
plurales, Anthropos, Barcelona, 2011. p. 120
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ser humano como fin en si mismo y como ser dotado de dignidad; pero ahora
cobra mayor fuerza la intersubjetividad que estudiaremos mas adelante porque,
aunque la ética es algo que empieza en el propio sujeto, se encuentra con que no
puede ser entendida sin el otro sujeto. La ética es intersubjetividad, la condicion
social del ser humano debe estar presente en nuestra busqueda y con ella la
paradoja humana que ya anunciara Ortega de libertad en la necesidad y
necesidad en la libertad. La ética es relacidn intersubjetiva, lo cual complica aun
mas nuestro objetivo de fundamentarla porque ya no se trata sélo de saber cémo
debo ser, sino también de como creo que el otro debe ser o de como cree el otro
que debo ser yo: “El yo se realiza existiendo en el mundo y con los “otros” con los
que comparto el mundo...qué sera de mi implica qué sera de nosotros, ya que mi
yo -mi vida, felicidad o mi desdicha- esta indisolublemente ligado a lo que sera -
vida, felicidad, desdicha- del otro con el que estoy vinculado y forma parte de mi
yo” 228

Para Cortina el concepto clave del fundamento de la ética es el de
obligacién, concepto que tiene para ella un significado no habitual o cuando
menos olvidado, porque aunque obligacién y deber son sindénimos, la obligacidon
en su etimologia apela “al reconocimiento de un vinculo, de una ligacion, de una
ligatio, de la que se sigue una obligatio, y entonces la obligacion puede ser un
deber, es decir, la respuesta a una exigencia, o bien el regalo que hace quien se
sabe y siente ligado a otro. Sin ese reconocimiento del vinculo, el deber o el
regalo carecen de sentido”??°.

La intersubjetividad es posible por el lenguaje ya que, a fin de cuentas,
como dijera Aristoteles, la palabra sirve para comunicar lo que es justo o injusto y
no solo sentimientos y emociones, pero para Cortina: “Es preciso contar con
razones de la razén y con razones del corazén para hablar de justicia, no se
puede aducir la comunicacion al discurso l6gico. En una accion comunicativa los
hablantes se reconocen necesariamente como interlocutores validos, y en ese

reconocimiento basico se descubre un vinculo, una ligatio, que es el que nos liga

% AGUIRRE J. Ma2., Perspectivas de fundamentacion moral, segiin manuscrito de 2012 entregado por el

autor, de un libro cuyo titulo sera Hacia una ética emancipadora. Perspectivas y fundamentos.
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y, en consecuencia, nos ob-liga infernamente y no desde una imposicion interna.
La fuente de la obligacion es el reconocimiento reciproco de interlocutores que se
saben mutuamente imprescindibles para averiguar si una norma es justa”?°.
Cortina pretende asi en la Etica de la razén cordial superar la ética del discurso o
completarlo haciendo explicito en qué consiste el vinculo del reconocimiento
mutuo que se da en la comunidad de hablantes. Los interlocutores se reconocen
como interlocutores validos y esto les obliga internamente a validar a todos no
desde una posicion exterior, sino internamente en el dialogo sobre las normas que
a todos afectan.

Si aplicamos la teoria habermasiana de la evolucion social, vemos que
podemos hablar de un progreso en el reconocimiento del otro porque hemos ido
del descubrimiento de la igualdad humana en dignidad al de la diversidad y
alteridad. Ricoeur advirti6 que no se habia elaborado una “teoria del
reconocimiento”: “La nocién de alteridad ocupa ahora el primer puesto de la
relevancia social, y con ella, la exigencia de que los otros sean aceptados en su

d”?®!. Por eso el reconocimiento esta en todas las reivindicaciones: nos

dignida
consideramos “con derecho a...” Pero de nada nos servira si este derecho no se
nos reconoce y no solo por parte de los individuos, sino sobre todo, por parte de
las instituciones quienes son al final las que los hacen valer. El miedo a la muerte
y el anhelo de seguridad de Hobbes es sustituido por el reconocimiento y la
historia humana es asi la historia de la lucha por el reconocimiento, con lo que la
ética y la exigencia moral vendria a ser el motor de la historia como en Marx lo es
la lucha de clases: la infraestructura de la sociedad estaria formada por las
exigencias morales y la lucha de clases quedaria con ello justificada y explicada.
No parece que esta vision esté alejada de la ética de la liberacion, porque el
reconocimiento reciproco asegura la orientacion hacia el otro, porque es el otro lo
que me constituye como yo; nos lleva de la injusticia al respeto al otro, nos liga a
una estructura institucional. Las relaciones entre los sujetos de una sociedad son
el criterio para determinar la justicia de esa sociedad. Hay tres modelos de

reconocimiento social segun Cortina: el del amor, el de la ley y el de la estima
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social; el amor viene determinado por la necesidad afectiva del ser humano, la ley
viene definida por la aspiracién a la igualdad y la cooperacion o estima social por
el mérito. “La idea de respeto a las personas se inscribe en la historia y se va
desgranando poco a poco en el reconocimiento de derechos, que no soélo
aumentan, sino que también se van atribuyendo a nuevas categorias de
individuos...el vinculo que buscabamos en este libro como fuente de la obligacion
moral es el del reconocimiento reciproco que une a las personas en el lazo de la
intersubjetividad. De suerte que no es posible ser libre en solitario, sino que es
necesario serlo con los otros, disefiando instituciones que cuiden el amor,
defiendan el derecho, fomenten la autoestima”®*2,

Cortina da, asi, con el vinculo del reconocimiento reciproco; con la
intersubjetividad, como el mayor movil de la obligacidon moral, de manera que el
progreso ético es la ampliacion de ese “otro” que dijera Lévinas o de ese
“‘nosotros”. La ética ha ido formando un nosotros cada vez mayor que ahora
pretende ser universal. Esa universalidad encierra naturalmente grandes
diferencias y desigualdades que son expresion de la heterogeneidad humana a la
que no debemos renunciar. Pero hay diferencias que debemos proteger y otras
que debemos subsanar, ¢cual ha de ser el criterio? Porque, por ejemplo: “Ceder
Solo a las presiones de aquellos grupos que tienen la capacidad de presionar, sea
por lograr votos, dinero o tranquilidad es radicalmente injusto. De ahi que
necesitemos encontrar criterios, conceptos normativos basicos, que Ssean
independientes de los movimientos sociales...en este camino el recurso al dialogo
es imprescindible, aunque no a cualquier forma de didlogo”*. Por tanto “dialogo”
si, “cualquier dialogo” no. Hay que volver aqui a definir las condiciones del dialogo
como herramienta y camino de la justicia y recordar por tanto toda la tradicidon
dialégica desde Socrates. Tenemos asi que la intersubjetividad nos lleva
necesariamente al dialogo como procedimiento de la fundamentacién de la moral.

Veamos ahora mas detenidamente este proceso que lleva a Cortina a
exponer la teoria del reconocimiento reciproco y cordial como el fundamento ético

por excelencia, pasando, aunque solo sea de puntillas, por las teorias de los
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filbsofos que representan las diferentes fundamentaciones morales. Hemos
examinado antes los fundamentos histéricos que se han dado de la moral, se trata
ahora de ver como solucionan estas teorias las exigencias de una ética minima
que garantice la convivencia, y de ver donde colocan por tanto la especificidad
humana que la hace posible. Especificidad que podriamos en sintesis unificadora
aplicar a logos como razon, pensamiento y palabra.

La ética de la razén cordial supera y completa asi, segun Cortina, la ética
del dialogo porque, aunque ésta era “en la version de sus creadores, Apel y
Habermas, extremadamente vigorosa en el nivel argumentativo, no se habia
tomado la molestia de sacar a la luz aquellos elementos que estan entrafiados en
ella y le dan encarnadura y calidez humana: caracter, virtudes, valores, sentir
comun, sentimientos™*. Para Cortina, la ética dialdgica corria el peligro, y asi lo
advertia al final de su Etica sin moral, de que la moral quedara absorbida por la
religion, el derecho, la politica, el arte, la psicologia...puesto que la
autorrealizacion, la legitimacion de las normas, la formacion de la voluntad, la
configuracion de las virtudes habian sido confiadas a ellas. Ella reconoce en su
hasta ahora ultima obra: Neuroética y neuropolitica que, en efecto, la ética del
dialogo debe ir mas alla “algo que por mi parte, he intentado superar elaborando
una ética de la razén cordial”?*.

La razon cordial plantea nuevos retos a la fundamentacién como hemos
visto y, dentro de estos retos, esta el de integrar las nuevas investigaciones sobre
el ser humano, sus motivaciones, sus emociones y su comportamiento en
general. Asi podemos hablar también de los descubrimientos de la neuroética y
ver de qué manera pueden servir de fundamentadores de la moral. La discusion
y los “encuentros” entre las diferentes teorias éticas son frecuentes, pero lo que
nunca se abandona en las reflexiones morales es la labor de fundamentar la ética.
Asi por ejemplo, al final del 2011, ha aparecido un nuevo libro de Cortina en el
que se hace eco de los hallazgos de las neurociencias. En este libro Cortina

investiga si existen unos cédigos morales inscritos en el organismo,
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concretamente en el cerebro, que rigen nuestro comportamiento. Tenemos en
juego, pues, la libertad humana en todas sus manifestaciones. Ponemos
asimismo en el tapete el papel que podrian jugar las teorias éticas tradicionales,
las bases biologicas de la obligacion moral, y el interés por formar una ética
universal. Pero lo que también late en el fondo en todas estas reflexiones es la
critica a un fundamento ético puramente fisiolégico o biolégico. Si la neuroética es
la ciencia del cerebro aplicada a la ética, la neuropolitica es la ciencia del cerebro
aplicada a la politica, se trata en ella de averiguar cual es el funcionamiento del
cerebro en los asuntos publicos: elecciones, decisiones democraticas y
participacion politica en general. Cortina confiesa que encuentra pocas
novedades en este asunto.

Dos actitudes procura tener Cortina en general en todos sus planteamientos
a la hora de analizar teorias o corrientes nuevas que ponen en candelero a la
reflexion ética. Tales actitudes son mantenidas en el analisis de la neuroética:
modestia e interpelaciéon a la realidad. El ejemplo de modestia lo encuentra
Cortina en Socrates, en la humildad que tiene cuando investiga algo. También,
aunque expresamente no lo diga, en la actitud dialogante que muestra siempre
en sus investigaciones. La otra actitud busca el mérito de Kant, que para Cortina
esta en su interés por obligar a la realidad a responder a las preguntas que a
nosotros nos interesan cuando de investigar o conocer un asunto relacionado con
ella se trata. Por eso, Cortina propone hacerse cuatro preguntas fundamentales a
la luz de las investigaciones y nuevos hallazgos en las ciencias del cerebro:
ipodemos aspirar a una ética universal igual que a un cerebro humano
universalmente formado?, ;es la democracia la mejor forma de progresar
politicamente?, ;es posible la libertad humana?, ;hemos de educar en la
responsabilidad?

El punto de partida de la neuroética hay que buscarlo en el 2002, en S.
Francisco, donde se celebr6 un Congreso sobre el auge que podian tomar las
recientes investigaciones en neurociencias. La neurologia aparecia entonces
como la gran posibilidad de mejorar las disposiciones del cerebro con farmacos o
intervenciones. Sabemos ya que el cerebro es un complejisimo 6rgano que dirige

el comportamiento y que cuenta con distintas areas especializadas en funciones

120



diferentes con relacion y vinculo entre ellas. La ética no puede cerrar los ojos a
estos estudios, pues muchos de sus contenidos se gestan en el cerebro: valorar
el bien, aplazar la recompensa, proyectar el futuro, sopesar las consecuencias,
controlar las emociones... Como vemos, después de las neurociencias no cabe
ya como respuesta el radical dualismo cartesiano.

Si la neuroética es “el estudio de las cuestiones éticas legales y sociales
que surgen cuando los descubrimientos cientificos acerca del cerebro se llevan a

la practica médica?*°

, Su trabajo fundamental consiste en examinar los hallazgos
y posibilidades neurolégicas, ver qué hay de bueno o de malo en ellos y ver hasta
doénde podemos llegar. No es, sin embargo, simple bioética porque la neuroética
es mas que ética aplicada, es ética fundamental en el sentido en que trata de
problemas seculares como cual es la base bioldgica o psiquica de la moralidad.
Trata también de saber cuales son las formas del conocimiento del bien o cuéles
son las mejoras que en el cerebro podemos hacer con los nuevos
descubrimientos.

Asi pues, la neuroética se emplea en dos grandes tareas: el
establecimiento de un marco ético para los hallazgos neurologicos y el
conocimiento de la moral por sus bases neurologicas (basamento moral,
podriamos decir, y como lo hemos llamado en ocasiones). Con la primera funcion
estamos en una ética aplicada y, con la segunda, hablamos de algo previo, de los
fundamentos de la conducta, con la posibilidad de que la naturaleza, la fisiologia
del cerebro sustituya a las teorias éticas solidamente establecidas. Esto seria
para Cortina una verdadera revolucion ética: “Pero si la neuroética es ética
fundamental, si las investigaciones de las neurociencias pueden responder a las

£

seculares preguntas “;en qué consiste la moralidad?” y “;por qué debemos
comportarnos moralmente?”, entonces, como quieren algunos de los neuroéticos,
quedan arrumbadas las teorias éticas ya conocidas y las propuestas religiosas, y
bastan los conocimientos de las neurociencias para ofrecer respuestas.

Ciertamente, este afan de sustituir las teorias éticas tradicionales por éticas
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presuntamente cientificas no es nuevo en la historia, pero en el siglo XXI se
renueva con una fuerza inusitada, gracias al avance de las neurociencias™’.

Por eso Cortina, en aras de esa moderaciéon, humildad e interrogacion a la
realidad, se inclina por mantener prudencia frente a la neurologia porque, si bien
podria arrojar mucha luz sobre las bases de la moralidad, no acabaria de hacer lo
mismo con los fundamentos de ella porque una cosa es saber lo que hay que
hacer y otra por qué hay que hacerlo. Slachevsky, por ejemplo, considera que las
investigaciones neurocientificas nos van a aclarar los fundamentos de lo que
somos, nuestra esencia y “por eso incide en que la neuroética proporciona dos
tipos de ventajas: tener una nueva concepcion del ser humano y modificar el
comportamiento de los seres humanos, y sin embargo, queda abierta una
pregunta ¢hacia dénde debe hacerlo? Esta es la pregunta por el fundamento, no
por las bases™®. De ahi que Cortina abogue por una neuroética fundamental que
se enfrente a las preguntas sobre los fundamentos de la obligacion moral. No
sobre lo que nos hace morales, sino sobre la direccidon que debemos tomar, una
vez visto lo que somos. Lo cual nos llevaria, como no podia ser de otra forma, a
una neuroética interdisciplinar siguiendo en esto la estela de las éticas aplicadas
porque ética universal, politica democratica y libertad humana estan en juego.

También la busqueda de una ética universal, de una ética cosmopolita
forma parte de los objetivos seculares de la ética y ahora con el auge de las
neurociencias, aparece de nuevo con la neuroética. Es cierto que en ocasiones
asoma de nuevo el relativismo, pero nadie esta dispuesto a relativizar hasta los
primeros derechos humanos, dice Cortina, soslayando quiza que, en efecto, todos
los derechos humanos, también los primeros como el derecho a la vida, son
cuestionados o relativizados no sélo en la practica sino también en la teoria. Aun
asi convengamos en que el proyecto de una ética universal heredera de la
Modernidad y la llustracion, no renuncia a ninguna teoria ética, tampoco la
neuroética que en esto presentaria una version “fuerte”, al considerarla capaz de
encontrar un fundamento comun a la humanidad y en consecuencia una ética

universal basada en este fundamento, y una version mas “débil” que no pasaria

27 CORTINA A., Neuroética y neuropolitica. http://www.racmyp.es/noticias
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de mostrar la estructura neurolégica mas o menos rudimentaria de la obligacion
moral. Algunos autores, como Francisco Mora, en Espaia, por ejemplo, ven en
los estudios del cerebro los cédigos inscritos sobre los que fundamentar una
moral comun humana. Otros son mas moderados y lo ven mas como una
posibilidad de descubrir una estructura moral, el basamento moral, que luego
vendra elaborado por la cultura y la educacion.

Algunos de estos autores consideran, de esta forma, que la existencia de
instintos morales universales como la prohibicion del asesinato o el cuidado de los
nifios probarian la existencia de un codigo moral comun. Para Cortina estos
codigos morales ni siquiera pueden llamarse instintos y menos universales porque
no son patrimonio de toda culturas, hay algunas culturas que no los siguen. No
existe ningun precepto moral que sea, por asi decirlo, universal, “el enfoque que
comentamos considera que parecen existir ciertos instintos morales rectores de
alcance universal, como por ejemplo, que todas las sociedades creen que el
asesinato y el incesto estan mal, que hay que cuidar a los nifios y no
abandonarlos, que no debemos mentir ni incumplir las promesas y que debemos
ser fieles a la familia. Sin embargo, y a pesar de Gazzaniga, estos universales no
parecen serlo tanto, porque hay culturas, como la egipcia, que apoyan el
casamiento de los faraones con sus hermanas, como bien recuerda Carmelo
Lison, el asesinato de los nifios malformados ha sido practica habitual en distintos
tiempos y lugares y tampoco el engarfio recibe un rechazo universal’*.

Otros autores consideran que, al hilo de estas investigaciones, nuestro
cerebro contendria mas intuiciones o respuestas inmediatas a cuestiones morales
que luego y no en todos los casos, podria justificar. La ética seria, pues, una
justificacidn posterior a los codigos inscritos en nuestro cerebro. Estos autores no
estan lejos por tanto del emotivismo moral. Segun Wilson, por ejemplo, “la gente
obedece a cddigos de conducta muy sélidamente anclados en lo mas profundo de

nuestro cerebro paleolitico. Estos codigos que eran fundamentalmente
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emocionales, se establecieron en poblaciones muy pequenfas, en las que eran
necesarios para la supervivencia, en el sentido de la ayuda mutua”*.

Pero, para Cortina, los juicios morales no son la justificacion o
racionalizacion de intuiciones, las intuiciones no originan juicios morales y las
emociones pueden afectar al razonamiento pero no son la causa de los juicios
morales. Por otra parte, segun autores como el mencionado Wilson, la capacidad
moral estaria inscrita en el cerebro con una funcién adaptativa y en todo caso de
prosperidad para uno mismo y para el grupo mas inmediato con lo que la ética
quedaria disuelta en neurologia o en todo caso en antropologia social. Seria
bueno solo lo que hace sobrevivir. Con ello la falacia naturalista aflora de nuevo.
Del es extraemos el debe ser: si algo es naturalmente adaptativo, también debe
convertirse en norma, seria estupido contravenir las normas adaptativas. El
imperativo neuroético sustituye al imperativo kantiano. Para Cortina este camino
hace que no se entiendan segun este imperativo neuroético ni el reconocimiento
de los derechos humanos, ni el altruismo por ejemplo.

Otros autores, como Hauser y N. Levy, intentan disefiar una gramatica
moral al estilo de Noam Chomsky cuyo punto de partida es el instinto moral
presente en todos los humanos para realizar juicios inmediatos sobre el bien y el
mal. Este instinto es pre-humano en cierto sentido puesto que fue disenado por la
seleccion natural antes de nuestra especie. Es como el lenguaje universal e
innato que segun Chomsky, tenemos los humanos y que nos permite construir
luego sobre él la lengua en la que hablamos. Defienden, pues, estos autores que
tenemos una estructura moral universal e innata a partir de la cual construimos las
morales concretas: “Este instinfo moral se caracterizara como una capacidad,
producto de la evolucion, que posee toda mente humana, y que, de manera
inconsciente y automatica, genera juicios sobre lo que esta bien y lo que esta
mal”®*'. Ni tabla rasa ni ideas ya preconcebidas sobre lo bueno y lo malo, con lo
que cobra extraordinaria importancia la educacion y las relaciones sociales y la
experiencia individual en la formacion moral porque no naceriamos sino con unos

principios abstractos que nos permitirian la adquisicion de normas morales porque
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“la educacion no ha de sustituir a las capacidades innatas sino que ha de
fertilizarlas, ayudar a que se despliequen las facultades intelectivas y creativas
que caracterizan al ser humano entre las demas especies animales”**.

Pero ¢como se justifican esas normas si van a veces contra los principios
abstractos que los sostienen? Es o mismo que dar razén del altruismo desde un
paradigma explicativo como el evolucionismo darwiniano: la seleccién natural es
un mecanismo que no explica el comportamiento altruista, es mas, lo niega
aunque como Dawkins o Hamilton en una vuelta de tuerca afirman que “en
realidad el individuo altruista lo que intenta es proteger sus genes. Por lo tanto los
comportamientos que parecen altruistas son egoistas, favorecen el gen
egoista™®.

Si la neuroética ha de investigar los fundamentos de la ética desde las
funciones cerebrales, la bioética debera hacer lo mismo desde los parametros
bioldgicos y aqui es donde vemos aparecer la miseria del evolucionismo, segun
denuncian las teorias de M. Sandin o de M. Abdalla por ejemplo en la busqueda
de una nueva racionalidad en la que se sustituye el gen egoista por el gen
altruista y el principio de competencia por la supervivencia, por el de la
cooperacion.

Para Cortina las teorias de la cooperacion econdémica, por ejemplo, bien
podrian servir de ejemplo a la capacidad de reciprocidad: “Hay acciones altruistas
que no se explican por el parentesco, sino por la expectativa de reciprocidad”?*.
Segun las teorias econémicas mencionadas, la de Abdalla por ejemplo, salvar al
grupo seria como salvarse a si mismo porque se trata de maximizar las
ganancias, lo cual en principio explicaria por qué nos podemos contentar no con
la primera, sino con la segunda o tercera opcion mas rentable a largo plazo. Se
trata de no arriesgar tanto porque asi todos ganan. “Somos un hibrido de homo

oeconomicus y de homo reciprocans” dira Cortina en alguna ocasion?*.

2 GOMEZ PIN V., “Filosofia y derechos humanos”, El Pais, 13-11-2011.
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En aras precisamente de la interdisciplinariedad de la neuroética no
estaria de mas hacerse eco de nuevo de este evolucionismo critico que partiendo
de S. Gould se mantiene hoy dia como una alternativa a la teoria por excelencia
de la biologia actual: al evolucionismo darwiniano, “al dogma intocable de la
Biologia: ‘porque la Naturaleza, la vida, no tiene nada que ver con la sordida
concepcion competitiva, individualista, egoista que nos han transmitido... La
imposicion de la interpretacion patoldgica de la Naturaleza, de una vida regida por
el egoismo y la competencia y en la que el éxito es para los mas aptos ha llevado
a que las sociedades se hayan convertido en un inhdspito campo de batalla en el
que el individualismo, la competencia, y la soledad son las que rigen las

relaciones humanas”%.

Y es que para algunos autores muy criticos vy
beligerantes con el paradigma cientifico dominante del darwinismo, nada es
gratuito ni inocente, y en este sentido la biologia evolucionista al uso ha servido
para justificar un tipo de economia y un tipo de sociedad. Podriamos decir quiza
que ha impuesto una moral dominante que asume el individualismo, la
supervivencia de los mas aptos y la lucha por la supervivencia como la mejor
forma, ya inscrita en la naturaleza, de vivir. La ciencia no es una actividad
auténoma y aislada, sino una actividad que se integra en una sociedad y en su
funcionamiento. “La no intervencion del Estado en la economia, el laissez faire
¢2no podrian rememorar el principio del azar en la evolucion? ;Y qué decir de la
coronacion del egoismo del gen?...Para Adam Smith, era el egoismo del
carnicero...el que hacia a la sociedad funcionar; para Richard Dawkins, es el
egoismo del gen el que hace a la naturaleza funcionar...si creemos en una nueva
sociedad necesitamos creer también en una nueva ciencia”**’.

Desde otro punto vista, Mauricio Abdalla, por ejemplo, llega a parecidas
conclusiones, porque segun él, el error del individualismo viene de antiguo,
exactamente de la concepcion del individuo como el principio constituyente

elemental de la sociedad cuando en “la esencia de lo que se considera humano

26 SANDIN M., Pensando la evolucion, pensando la vida. La biologia mds alld del darwinismo, Cauac

Editorial Nativa, Sevilla, 2010, p. 13-19.
7 ABDALLA M., en SANDIN, M., Pensando la evolucién, pensando la vida. La biologia mds alld del

darwinismo, o.c. Prélogo a la primera edicién.
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esta el lenguaje, el trabajo, las costumbres, la cultura, etc., y esto solo se adquiere
en la vida en sociedad. Aislado del medio social el ser humano no se humaniza...
Por tanto, un conjunto de individuos “no humanizados” no forma una sociedad...
Por consiguiente, la sociabilidad se impone, por un criterio lI6gico, como anterior y
determinante del individuo humano, aunque histéricamente no se pueda tener
tampoco una sociedad sin individuos”*. Pues bien, para Abdalla es esta vision
individualista de la sociedad la que fundamenta la creencia en que la economia,
los mercados y los valores financieros son incontrolables, cuando en realidad
podemos hablar de una prioridad logica de la sociedad sobre el individuo porque
le precede a pesar de que no podamos concebirla sin la existencia de él. El ser
humano real tiene sin embargo asi otra prioridad pero ontolégica sobre la
sociedad. Por ello el eje fundamentador de una nueva racionalidad no es el
interés individualista sino el principio de cooperacion que esta en clara
contradiccion con el trueque competitivo, por eso este principio “es una afirmacion
necesariamente revolucionaria. No podemos concebirlo como una adecuacion al
orden predominante, sino como praxis destructora del eje fundamentador de la
economia capitalista y de todas las relaciones sociales sometidas a la
racionalidad del mercado. Es a partir de ese eje que se edificaran las demas
formas de relacion humana, nuestras construcciones teodricas, nuestra ontologia,
nuestra ética, nuestro humanismo, nuestra vision sobre el universo y nuestra
accioén sobre la naturaleza*..

Puede que estemos asistiendo, asi, al nacimiento de un nuevo paradigma
explicativo de la evolucion humana que tendria un gran sentido para la ética
porque toma el interés de la cooperacion y del altruismo como el instinto basico
de supervivencia y frente al gen egoista de Dowkins. Es decir, quiza haya que
admitir al menos tanto un gen egoista como un gen altruista que seria el
responsable de una especie de bondad natural o de una empatia que nos
transforma en seres bondadosos “cayd en mis manos el recién publicado libro
“The age of Empathy” (La época de la empatia) del primatélogo Frans de Waal,
cuya tesis es: “basta ya de creer que somos egoistas por naturaleza. jNo lo

%8 ABDALLA M., E/ principio de cooperacion, Ediciones Crimentales S. A., Murcia, 2007, p.84 y ss.

** ABDALLA M., o.c., p.105
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somos! Las investigaciones en conducta animal llevan afios sugiriendo que
debemos cambiar este paradigma, y asumir que la evolucion ha insertado la
empatia y la solidaridad en nuestro comportamiento basico™.

Quiza con el evolucionismo estamos ante un pretendido pensamiento unico
y aunque Darwin insistiera en que su teoria, aparte de tener muchas lagunas,
solo pretendia ser una explicacion de la variedad de especies existentes, lo cierto
es que se ha instalado como ley natural el hecho de que la injusticia esté inscrita
en la naturaleza y que el altruismo o la cooperacion sea, no ya la excepcion, sino
la anti norma de la naturaleza: “ La cooperacion puede, como se ha visto, resultar
rentable aunque los individuos no sean por naturaleza altruistas’, la Seleccién
Natural es todo lo contrario a la seleccion moral, incluso porque segun su
fundador no tiene propésito y es puramente accidental. Es mas, para Sandin por
ejemplo, hariamos bien en cambiar el término Evolucion por el de Transformacion:
“Llegados aqui, me veo en la obligacion de manifestar la (;suicida?) conclusion (o
conviccion) de que la evolucion no es evolucion. La frase "Evolucion por
integracion de sistemas complejos” encierra una flagrante contradiccion. Si el
cambio de organizacion se produce de una forma brusca (es decir, no rapida, sino
repentina) por adicion de un nuevo "paquete de informacion" o por una
reorganizacion de las interacciones entre los existentes, el término "evolucion”,
cuyo significado es "Accion de pasar gradualmente las cosas de un estado a
otro", no tiene sentido en un proceso de bruscas remodelaciones que serian mejor
descritas con el término Transformacion™®’.

Por eso, segun este autor, seria mas consecuente con los datos cientificos
elaborar una base tedrica radicalmente nueva que nos lleve a una teoria
verdaderamente cientifica, porque la forma de ver la realidad basada en la
competencia y el egoismo como consustancial a los seres vivos conduce a una
concepcion deformada de la biologia y, por extrapolacién de ella, a todos los
fendmenos vitales que a fin de cuentas parecen explicados por el azar como
fuente de variacion y la competencia como motor de cambio. Digamos que la

Seleccion Natural ha dado paso a un difuso darwinismo social en el que la

20 ESTUPINYA P., El ladrén de cerebros, Mondadori, Barcelona, 2010, p.408.
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competencia feroz, el individualismo y la victoria de los mas aptos en la lucha por
la supervivencia no dan lugar al altruismo con el que es incompatible, cuando-
incluso desde el punto de vista cientifico- no existe un comportamiento
programado en nuestros genes ni dictado por la naturaleza: “Los conceptos y los
términos empleados para describir los fenémenos biolégicos delatan el verdadero
caracter (la verdadera esencia) de su modelo teorico: la competencia, el coste-
beneficio, las estrategias reproductivas, la explotacion de recursos, la rentabilidad
nos revelan, en realidad, una vision preconcebida y antropocéntrica (los
animales y las plantas no utilizan una calculadora) de cémo son (como “han de
ser’) las relaciones entre los seres vivos, independientemente de que sus
supuestas explicaciones no tengan la menor relacion, no ya con los procesos
evolutivos, sino siquiera con la realidad de los fendomenos naturales”*®.
Necesitariamos entonces, para salvar al hombre de este determinismo
bioldgico, que el paradigma explicativo de la evolucion entrara en crisis como
Khun propone y fuera sustituido por un nuevo paradigma cientifico que elimine
esta concepcion de la vida como algo patoldgico y esencialmente competitivo. De
cualquier manera hemos de tener en cuenta que la ética queda al margen de
estas leyes inscritas en la naturaleza, porque, para empezar, que una cosa sea
asi no significa que deba ser asi. Es cierto que lo que Sandin y otros exponen es
que ni siquiera las cosas son como los darwinistas dicen, pero aunque si lo
fueran, del ser bioldégico no se seguiria un ser moral si queremos evitar la falacia
naturalista. Y es que el ser humano no vive como los demas, sobrevive, vive por
encima de sus posibilidades, podriamos decir naturales, de forma que crea una
segunda naturaleza en la que la ley de la selva no es la ley humana ni la social ni
la moral. En principio, pues, no habria que temer a este determinismo bioldgico en
el que nacemos egoistas, porque la ley humana nos puede volver altruistas.
Lo que Sandin expone es que ni siquiera el egoismo es la explicaciéon
cientifica de lo que ocurre en la naturaleza y por ello critica, no sin razén muchas
veces, el evolucionismo en clave darwinista como paradigma cientifico dominante.

“Al parecer, la unica posibilidad, no ya de éxito, sino de simple supervivencia, esta

»2 SANDIN M., Sobre el origen del hombre en o c., p. 238.
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en una competencia permanente, y del mismo modo que en la teoria darwinista
la supervivencia del “mas apto” pretende justificar “con el tiempo” lo injustificable,
la “libre competencia” sera beneficiosa para todos “con el tiempo”, como se puede
comprobar observando la situacion, cada dia mas dramatica, en que se encuentra
la mayor parte de la Humanidad. La desalentadora sensacion que produce la
aceptacion de estos argumentos cargados de conceptos vacios, es que estamos
asistiendo a una crisis, no soOlo ética (que es muy evidente), sino también
intelectual. De que se ha extendido una especie de ‘pereza mental” que impide
profundizar, no sélo en la comprension de los fendbmenos naturales, sino también
en las causas (en la raiz) de los graves problemas a los que se enfrenta la
Humanidad y afrontarlos de una manera coherente. Porque, como hasta la
persona mas sencilla (o0 mas “primitiva”) puede comprender, en toda competencia
hay pocos ganadores y muchos perdedores. Y, de segquir por este camino, el
premio para los vencedores no va a ser, precisamente, envidiable™>*,

No obstante, hay otras perspectivas del evolucionismo que incorporan el
altruismo no como una anomalia evolutiva sino todo lo contrario, como una de sus
principales fuerzas motrices, porque existen mecanismos en los que el
comportamiento cooperativo emerge en los organismos mas rudimentarios,
aunque sea evidente que el ser humano sea la especie mas cooperativa de todas.
Ademas, estas teorias conceden a la cooperacion un valor capital de cara al
futuro. Uno de los mecanismos mas habituales en la biologia es la reciprocidad
directa, “el toma y daca”, pero también existe la reciprocidad indirecta o la
seleccion de grupo en las que se pone delante el bien comun y no el bien propio.
Lo interesante de estos comportamientos es que son universales: “Mis
investigaciones indican que, en lugar de oponerse a la competicion, la
cooperacion ha operado desde el primer momento junto a ella: ambas han
perfilado la evolucion de la vida en la Tierra, desde las primeras células hasta el
homo sapiens...la vida es también una colaboracién por la supervivencia™**,

Pero para Cortina, el homo oeconomicus ha dado paso al homo

reciprocans, hombre en el que también hay en principio mas interés que altruismo

23 SANDIN M., Sobre el origen del hombre en o.c., p. 267
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porque espera que los demas correspondan, devuelvan lo recibido o, como poco,
tengan la predisposicion a cooperar. “Conviene, pues, desempolvar la antigua
tradicion del contractualismo y construir una teoria de la justicia, alternativa al
utilitarismo y al perfeccionismo, sobre la base del pacto social...las conductas
altruistas no se explican con el hombre econdmico, pero tampoco con el altruismo
geneético...es preciso contar con la realidad de un hombre capaz de reciprocar, un
hombre reciprocador, que es la base del pacto social, y ademas en el sentido de
la reciprocidad fuerte... una version darwinista del imperativo categorico que dice
asi: obra solo de tal modo, que si los demas obraran como tu, se maximizaria la
capacidad adaptativa™®.

De cualquier manera, por mucho que podamos describir los mecanismos
cerebrales y morales, no podemos inferir de ello normas morales, porque de el
“es” no podemos inferir el “deber ser”. Incluso en este sentido Cortina apunta que
es mejor buscar la cooperacién en ese terreno que el conflicto, aunque en
algunos casos sea mas prudente el conflicto entre esas dos fuerzas que la
cooperacion, pensemos por ejemplo en el conflicto que puede plantear el “es
egoista” cerebral y el “debe altruista” moral.

En segundo lugar, el altruismo biologico no puede explicar la benevolencia
universal que estaria presente en la moral universal. Una benevolencia que es
muy dificil o imposible verla con los lejanos. Porque con los cercanos creamos
otros lazos, los vemos, los notamos y los sentimos mas como parte nuestra, pero
son los lejanos los que plantean problemas a la hora de explicar la benevolencia o
la compasion que el ser humano puede sentir, aunque no lo haga siempre por los
que estan lejos o son completamente desconocidos.

Por otra parte, en la teoria de la mente extendida de Levy bastaria para
justificar las normas morales con que los expertos pudieran hacerlo. La
justificacién moral y el fundamento podria ser asi tarea de creadores de opinion,
pero lo importante para Cortina es que siendo la educacion moral necesaria, no
puede ser indoctrinacién sino que hay que buscar la manera de que las personas

asuman las razones desde ellas mismas, no desde los personajes mediaticos .

23 NN 120-121
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En resumen, podemos encontrar en la base biologica y en la necesidad de
supervivencia el deseo de justificar nuestras acciones, el deseo de ser altruistas o
de reciprocar pero eso no justificaria la obligacién de seguir esos deseos: “De un
es cerebral y evolutivo no se sigue un debe moral, porque el deber moral no es
sobrevivir, sino vivir bien, de acuerdo con las exigencias de la justicia y con los
proyectos de vida que tenga razones para valorar’®®®. Aqui Cortina sugiere que el
mejor meétodo para buscar la justicia esta en el acuerdo que podrian descubrir los
seres humanos a través del dialogo y el reconocimiento reciproco.

Si el principio de beneficiar es el que debe guiar las investigaciones
cientificas, desde el punto de vista ético esta primero el no dafar y la neuroética
debe plantearse si las investigaciones y las intervenciones pueden anular la
libertad, si habra que eliminar la intimidad o la responsabilidad, si se puede abrir
mas la brecha de las desigualdades sociales entre quienes pueden costearsela o
no, si podemos llegar al trasplante de cerebro... Desplazada un tanto la vieja
polémica alma-cuerpo, mente-cerebro, el conflicto de Frankenstein aparece de
nuevo: “Ese era en realidad el mensaje de Mary Shelley: que los miembros y los
o6rganos de un ser humano, incluido el cerebro, pueden ser muy perfectos,
pluscuamperfectos, pero nada garantiza que su vida sea una vida buena si no
puede contar con otros entre los que saberse reconocido y estimado...Tal vez
éste debiera ser el mensaje de una Neuroética pensada en serio, prometedora en
tan gran cantidad de posibilidades, cuidadosa de esa dimension del
reconocimiento mutuo sin la que la felicidad flaquea. Tal vez sea ese el modo de
superar el fracaso de Frankenstein en un proyecto de vida, no tanto mas
perfeccionada, como buena”®’. Cortina toma asi las neurociencias con cautela
porque es al final la individualidad humana, el reconocimiento reciproco lo que
hay que salvar antes que la bondad o maldad de los actos. Vemos aqui aparecer
el homo reciprocans como el fundamento del homo ético.

Las neurociencias nos hacen volver la vista también hacia un problema
secular: la libertad humana, porque empieza a desarrollarse otro tipo de

determinismo: el determinismo neurocientifico. Los descubrimientos cientificos

% NN 139
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cierran cada vez mas el cerco a la libertad humana; y cada vez descubrimos
causas desconocidas que nos inclinan a pensar que nuestra voluntad esta
mediatizada. Los experimentos de Libet, por ejemplo, mostrarian que la toma de
decision es posterior a la puesta en marcha del potencial de disposicién, en el
experimento descrito por Libet primero moveriamos la mano y después,
milisegundos después, decidiriamos. Primero actuamos, después decidimos. Para
Cortina tales experimentos poco prueban en cuanto a la moral y a la vida practica
que no se reduce a movimientos arbitrarios y rapidos, sino a habitos de conducta
“porque la voluntad se configura en el curso de deliberaciones, una iniciativa de la
voluntad en la que no se puede apreciar razones, explicitas ni implicitas, no se
puede decir tampoco que sea libre”?*®. A |a existencia de la libertad humana no es
facil renunciar: tenemos conciencia de ella, los sentimientos que nos unen a los
demas nos exigen responsabilidad en las decisiones que tomemos y eso exige
libertad, ya que el ser humano ha originado, vivido y optado por diversas formas
de organizacion social... Datos todos que, si no demuestran la existencia de la
libertad, muestran al menos las consecuencias que tiene contar con ella.

Por otra parte, si aceptamos el determinismo con todas sus consecuencias,
ni la educacion, ni la afirmacién de la responsabilidad tiene sentido; la primera,
por inutil, la segunda, porque no existiria. Cortina optaria por un liberalismo
moderado o débil en el sentido de que nuestras acciones estan causadas por
nosotros mismos porque, en efecto, no se puede negar que estamos
condicionados por nuestras experiencias o nuestro caracter, son las razones que
tenemos para actuar de una forma las que nos hacen libres. La libertad no es asi
indeterminacion o arbitrariedad sino autodeterminacion, porque las acciones libres
dependen mas de la fuente de la causa que de que exista la causa. Por eso
Cortina propone en este asunto “abandonar la nociéon de causa, que suele
entenderse como si, puesta una causa, se siguiera necesariamente un efecto, y
recurrir a la nocién de condicion...las razones que tenemos para actuar influyen

en nuestras actuaciones y eso es lo que hace posible asegurar que la experiencia
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de la libertad es racional®®®

. En efecto, las condiciones condicionan, influyen en
que una decision se tome. Son razones mas o menos poderosas para que
actuemos en un sentido o en otro, pero la causa de nuestra actuacion esta en
nosotros mismos, en nuestra capacidad de autodeterminarnos.

Por eso hay que distinguir entre razones para actuar y causa de las
actuaciones. Las primeras condicionan, son potenciales para la accion; las
segundas determinan. En esta distincion resulta especialmente aclaratoria Ila
teoria de la accion comunicativa, segun ella, contamos grosso modo con dos tipos
de lenguajes, con dos maneras de entender el mundo, como observadores y
como participantes y reconoce a los otros como interlocutores validos con los que
interactua reclamando razones y responsabilidades con ellos. Y este lenguaje
posibilita el primero porque “el lenguaje en el que se intercambian razones es
indispensable para que exista el lenguaje referido a la observacion. Cuando los
neurocientificos quieren tratar sobre fenémenos observables tienen que hacerlo
desde el trasfondo de un mundo vital compartido intersubjetivamente™®.

En definitiva, por tanto, las neurociencias no acaban de demostrar ni que la
libertad sea una ilusion, ni que seamos maquinas biofisicas. Por el contrario,
somos duefios, al menos en parte, de nuestras acciones, somos capaces de
traspasar los limites de nuestro mecanismo biofisico y de apreciar valores como la
dignidad, el fin en si mismo de cada humano. Ademas, “si no somos protagonistas
de nuestra vida, al menos en parte, no tiene sentido la educacion, ni las criticas a
una sociedad injusta...Lo interesante de la libertad no es que nos invita a buscar
culpables, sino a sabernos responsables de nuestro mundo, capaces de
transformarlo desde proyectos valiosos™°’.

Recapitulando, para Cortina, no podemos encontrar ni fundamentar una
ética basada so6lo en el cerebro. El fisicalismo no puede explicar la moral, o mejor,
la moral no puede quedar reducida a procesos cerebrales, instintivos,

neurolégicos o emocionales como Gazzaniga o F. Mora defienden:
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1.- No tenemos en los procesos cerebrales mas que la demostracion de

que existe un vinculo entre la actividad cerebral y la decisién moral.

2.- No existen juicios moralmente validos para todas las culturas.

3.- Las emociones no son las causas de los criterios morales

4.- La naturaleza humana no puede ser definida solo por la neurociencia.

5.- La norma moral no es so6lo producto del mecanismo adaptativo.

6.- Existe también el altruismo, la cooperacion y la solidaridad, porque las

razones que fundamenta la obligacion moral van mas alla del interés

individual.

Por tanto, para Cortina, si bien el cerebro es la base fisiolégica de la moral
no puede ser el fundamento de ella. “Tras el nacimiento, el hombre desarrolla casi
el 70% de su cerebro, en interaccion constante con el medio y con los demas, de
modo que los cédigos pueden ser modificados ampliamente®®. Sin embargo,
esta critica radical no elimina las ventajas de los progresos en la neurociencia,
seran muchos: nos ayudaran a una mejor educacion y, en concreto, a una mejor
educacion politica y moral porque el cerebro solo esta acabado al 30% con el
nacimiento y tiene una gran plasticidad. Es la educacion la que mas interviene en
esa plasticidad, por ejemplo, aunque tengamos inscrito en nuestros genes, no ya
el egoismo con el propio gen egoista de Dawkins, sino también el gen altruista
que nos hace cooperar con los cercanos. Porque, aunque la cooperacion sea un
mecanismo adaptativo, aunque el individuo posesivo no tenga base bioldgica, la
educacion trata de comparar este vinculo biolégico con el que pudiera ser el
vinculo moral, la nueva Regla de Oro “no hagas a los extrafios lo que no quisieras
que hicieran a los tuyos porque son tan dignos y vulnerables como aquellos que
te son cercanos™®. En sus ultimas obras y declaraciones Cortina abunda y hasta
un tanto provocadoramente, en que las investigaciones neurolégicas estan dando
la razon a las teorias que consideran la cooperacion, la solidaridad, el cuidado y la
compasiéon como conductas fundamentadas en nuestro cerebro: “La ética
capitalista esta equivocada, lo que se demuestra cada vez mas desde la biologia

y las neurociencias es que los seres humanos estamos preparados para cooperar
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y cuidar, no hay que forzar el lado egoista, el individualismo es falso, Es la
tradicion del reconocimiento de Hegel, Mead, Apel, Habermas...la neurociencia lo
avala™®®.

Maquiavelo parte de una idea de ser humano negativa desde el punto de
vista moral y Cortina ve en su teoria la mas clara formulacion de que el interés del
mas fuerte es el que ordena el funcionamiento de la sociedad. Ella defendera que
su ética cordial funciona también con “interés” pero, como se puede suponer, de
muy diferente indole: “Defenderé una nocion de interés un tanto mas alejada de
calculo: interesa algo que se experimenta como valioso, por eso centraremos en
ello nuestra atencién y nuestro cuidado™®. Porque, segun Maquiavelo, es el
propio interés el que hace que el hombre inteligente sea capaz de autocontrolarse
y dominar sus sentimientos o pasiones en favor de lo que le interesa. Por tanto,
no es cuestidn de ser bueno o malo, sino de poner la moral al servicio de la vida
que interesa. La moral es asi sierva de la politica en el caso del principe o sierva
del egoismo en el caso del individuo.

Hobbes no le va a la zaga a Maquiavelo en su concepcion pesimista del ser
humano. El Leviatan se origina por el encuentro de las dos grandes pasiones que
definen al ser humano: la paz y la discordia. El hombre desea poseerlo todo, este
deseo es el alimento de otras tres pasiones naturales: la competencia en el afan
de beneficiarse, la desconfianza y el deseo de gloria. Estos tres deseos generan
el estado de guerra de todos contra todos en el que es imposible vivir. El pacto es
la solucion a este estado de guerra y el Leviatan sirve para garantizarlo y hacerlo
duradero. La paz, el Estado, la obligacién moral, es por lo tanto en Hobbes fruto
de la discordia y el egoismo originario. Es cierto que hay vinculo entre los
humanos y reconocimiento reciproco, pero -y esto es lo importante- no es un
vinculo cordial, sino de desconfianza. En Hobbes es la discordia y el
antagonismo, como diria Kant, quien esta en la base de la sociedad porque
también lo esta en la naturaleza del ser humano. Al no existir vinculo moral, sino

simplemente pacto, la moral es subsidiaria del mismo. De nuevo la politica anula

264 “Competir o convivir’ entrevista a Cortina por F. Arroyo. El Pais, Babelia, 18-5 2013. También en VVAA
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la moral. Para Cortina, incluso siguiendo el razonamiento de Hobbes o de
Maquiavelo, no es siempre ni siquiera lo mas inteligente someterse al interés mas
fuerte, pues “desde el 11 de septiembre de 2001 recordamos una vez mas que
hasta el mas débil puede acabar con el mas poderoso, que David y Goliat siguen
vivos. Que no es inteligente cerrar los ojos ante la pobreza, dar por buena la
tortura clandestina, olvidar que un dia los desarrapados de la Tierra pueden
recordar que sus cadenas, lo unico que pueden perder, son injustamente
pesadas. No es inteligente dejarse ganar por el afan de poder, lucro y estima... Es
ésta la primera leccion que se aprende en el libro del interés méas fuerte”?°.
Cortina reclama, por consiguiente, una responsabilidad social de la moral, un
interés por la justicia frente a un calculo interesado en el bienestar personal. El ser
humano no es que deba actuar, es que segun Cortina “actua por otras razones
que no son solo el miedo, sino el valor mismo de la justicia, el valor de las
personas, el sentido de la dignidad”?®”. Y ademas estos valores son anteriores al
contrato social que forma el Estado; son tan primarios como las ansias de
supervivencia: “los valores existen antes del pacto politico. Que algo valga en si
es el comienzo de la moralidad”?®®.

Pero las teorias de Hobbes han tenido continuacion en las teorias del
individualismo posesivo de MacPherson que proclama el valor del individuo frente
a la sociedad a la que, en principio, nada debe. Lo que nos interesa ahora es
destacar como admite la cooperacidon pero no por el reconocimiento reciproco de
los demas hombres, sino por el interés que se seguird de ella. Es pues una
cooperacion interesada. En efecto, no es cuestion de volver al tan citado animal
social aristotélico para mostrar que el ser humano es un ser de carencias que solo
la vida en sociedad y la cooperacion con otros hombres pueden subsanar. Sélo el
intercambio, el trueque, la cooperacion salvan al individuo y también a las
sociedades de la indigencia y lo sacan de la selva. Pero Cortina se plantea “ qué

ocurre con los aporoi, con los pobres, en un mundo en el que esta entrafnada la
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aporofobia, la aversion al pobre, al que no tiene nada que ofrecer?”?%°. E| triunfo
en este intercambio infinito es para el “Principio Mateo”, segun el cual “al que mas
tiene mas se le dara y al que menos tiene, hasta lo poco que tiene se le quitara”.
Este principio se aleja de todo presupuesto de justicia, igualdad o moralidad. Para
Cortina tal principio tiene el limite del fin-en-si-mismo, pongamoslo ahora entre
guiones para reforzar la unidad de la definicion del ser humano. Hay cosas que no
tienen precio, que valen por si mismas, que tienen dignidad. Esta diferencia entre
los seres humanos y los demas, que es el fundamento kantiano de la moralidad,
no existe en los autores que estamos mencionando.

La Declaracién Universal de los Derechos Humanos reconoce el valor
intrinseco del ser humano, pero podemos plantearnos ahora por qué no se pone
en practica y se elimina el abismo entre la moral pensada y la moral vivida, entre
ideas y creencias. En definitiva, es el mismo abismo entre lo que es y lo que debe
ser. Para Cortina, hacer del hombre unicamente un homo oeconomicus, que
considera a las personas como calculadores interesados, es limitar
considerablemente al ser humano y en consecuencia falsearlo, hay otras
motivaciones en el ser humano como las que hemos estado comentando. Esas
son la clave de la obligacion moral, y es necesario explorarlas, ver de donde
nacen y como se asientan en la voluntad humana. El fracaso del doctor Moreau
empezd6 porque no pudo persuadir a los animales de que humanizandose vivirian
mejor, aun cuando esta humanizacion sélo atendiera al interés calculado y mas
fuerte.

Hume hubiera considerado esta humanizacion como un éxito, de forma que
el fracaso habria venido por no haber atendido a los sentimientos sociales, a esas
cualidades que los humanos aplauden en las personas, a las virtudes. Reputacion
y simpatia son las cualidades que podrian sintetizar todas las demas. La utilidad
es el criterio que nos sirve para aprobar o rechazar conductas, pero no es una
utilidad entendida al modo hobbesiano individual y egoista, porque consideramos
virtudes a los sentimientos inscritos en la naturaleza humana, entre los que estan

la simpatia por otros seres humanos. Se podria objetar que algunos seres
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humanos son incapaces de tener sentimientos de compasion, justicia, amistad,
magnanimidad... Para Cortina, eso es imposible: “Los sentimientos por los que
simpatizamos con los afectados por males y bienes es el papel de tornasol por el
que distinguimos entre vicio y virtud. Estos sentimientos puede decirse entonces
que pertenecen a la naturaleza humana, que son naturales, sencillamente porque
no son raros sino corrientes, dado que han dado muestras de tenerlos todos los
hombres en todos los tiempos y no hay una sola persona que no los haya tenido
alguna vez...el sentimiento de simpatia permite transitar de la obligacion natural a
la obligacion moral; son los sentimientos sociales los que mantienen moralmente
a la sociedad”?"°.

La principal dificultad que Cortina encuentra en esta teoria de los
sentimientos sociales es que, con todo, la simpatia es un sentimiento de poco
alcance, llega solo a los que estan préximos y, ademas, los sentimientos de
benevolencia no brotan siempre y en todo hombre de la misma manera, ¢;qué
hemos de hacer para tenerlos presentes en cualquier sociedad y en todo
momento? Para Cortina la educacion moral es también y en primer lugar la
educaciéon de los sentimientos: “La educacion de las emociones y de los
sentimientos es uno de los capitulos esenciales de la vida moral...hace falta
entrenarse...educar dia a dia las emociones...las emociones son antenas que
nos permiten conectar con paises desconocidos, sin ellas no tendriamos noticias
de tales paises. La ceguera emocional produce ese analfabetismo emocional sin
el que la vida ética es inviable™".

Kant en “La Paz Perpetua” decia que hasta un pueblo de demonios, sin
sentido de justicia, estaria interesado en construir un Estado de Derecho. Su
propio interés incitaria a su inteligencia a unirse aunque tuviera con ello que
renunciar a su libertad: “El problema del establecimiento del Estado tiene
solucién, incluso para un pueblo de demonios, con tal de que tengan
entendimiento”; como ya explicara también Hobbes. “Pero si llegaramos a la

conclusion de que no es racional embarcarse en aventuras que puedan suponer
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intranquilidad , sacrificio o pérdida de estima social, porque asi lo exige la
dedicacion a seres que son valiosos en si mismos; si los seres humanos
carecemos de la capacidad de apreciar, mas alla de la propia conveniencia,
aquello que es por si mismo valioso, entonces los grandes desafios de la justicia
a los que nos hemos referido quedan mas alla de nuestras posibilidades, lejos de
nuestro alcance”®’?. Por eso, el interés propio no puede construir una ética publica
que debe encontrar soluciones justas para los afectados, porque, como ya hemos
dicho, la vida se produce entre sujetos que se reconocen mutuamente como seres
humanos. La ética trata de resolver conflictos haciendo justicia, lo cual nos hace
descartar el individualismo.

Cortina ve imposible que el egoismo pueda fundar moral alguna sobre todo
porque, por muy racional que sea quererse a si mismo, la solidaridad exige una
“dialéctica de autocentramiento y descentramiento, que no surge de un quererse a
si mismo...contra tal calculo se alzan el descubrimiento de la propia pertenencia a
una comunidad y el de que hay seres, los hombres en si y no solo para mi,
valiosos™"®, Precisamente, a raiz de esta propuesta de fundamentacion ética del
llamado por Savater egoismo ilustrado, Cortina mantuvo una polémica
periodistica principalmente con él, que a su vez contestaba a sendos articulos de
G. Vattimo y E. Lledd sobre el papel de la filosofia en la politica democratica®’*.

La solidaridad no es asi, para Cortina, simple cooperacion porque, si bien
introduce la asimetria entre los que la ejercitan y los que se benefician, la
cooperacion, al carecer de esa relacion asimétrica, proporciona una autoestima
mucho mas escualida; y la autoestima es uno de los bienes morales primarios con
los que se construye la moral. “Hay que evitar la confusion de la solidaridad con la
cooperacion, a pesar de que en muchos casos parezca conveniente convertir la

primera en la segunda, en la medida en que la cooperacion, al no establecer
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relaciones de asimetria, fomenta la autoestima. Pero no deben confundirse, al
menos en la medida en que se intente explicar la cooperacion en virtud de
agentes racionales pero egoistas, que solo pueden llegar a cooperar cuando
logran aprender por interaccion repetida que la estrategia de cooperacion genera
mayor rendimiento que la contraria. Pues la cooperacion consistiria, entonces, en
lograr mutuo beneficio sin tener que coincidir en los fines. Los cooperantes
coincidirian sélo en lo que atafie a los medios y no en cuanto a los fines. La
colaboracion es aqui puramente instrumental. En este orden de intercambio, la
persecucion de los fines particulares facilitaria el alcance de las metas de unos y
otros. Por tanto, no haria falta recurrir a la solidaridad para propiciar las
actividades cooperadoras de los individuos™"°.

Hay en Cortina dos razones para apostar por la solidaridad frente a la
cooperacion por muy racional que ésta sea. La primera es que el reconocimiento
del hombre como fin en si mismo obliga no sélo a una cooperacién que mucha
veces es imposible, sino a una adhesién solidaria como actitud necesaria que
considere a todos los hombre como valiosos en si mismos y no soélo valiosos por
el beneficio que pueden aportar a la colectividad.

La segunda razén es que, como el acto del habla muestra, existen dos
polos: uno nos muestra a los hombres como individuos, sujetos autbnomos y
seria imposible el acto linguistico sin pronombres personales; el otro nos dice que
las relaciones intersubjetivas necesitan de un lenguaje que los haga capaces de
reconocerse como personas. Por tanto, podemos decir que los dos principios de
la ética politica de Cortina son la solidaridad y la justicia. “La libertad puede existir
sin igualdad y la igualdad sin libertad. La primera, aislada, ahonda las
desigualdades y provoca las tiranias; la segunda, oprime a la libertad y termina
por aniquilarla... A mi modo de ver la palabra central de la triada es fraternidad.
En ella se enlazan las otras dos... La fraternidad es el nexo que las comunica, la
virtud que las humaniza y las armoniza. Su otro nombre es solidaridad, El tnico

puente que puede reconciliar a estas dos hermanas enemigas — un puente hecho
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de brazos enlazados — es la fraternidad. Sobre esta humilde y simple evidencia
podria fundarse, en los dias que vienen, una nueva filosofia politica”’®. Aunque
no sean palabras de Cortina, sino de Octavio Paz, podrian servir también para
exponer la labor de bisagra por una parte y de fundamento moral por otra, que,
segun Cortina, tiene la solidaridad, concepto de larga historia aunque haya
pasado por diferentes denominaciones como amor universal, fraternidad,
reconocimiento reciproco, etc.

El individuo posesivo queda también deslegitimado para Cortina en el
momento en que reparamos en que nadie es duefio en exclusiva de sus
facultades y el producto de ellas, sino que, gracias a que estamos a hombros de
gigantes, podemos ver mas lejos. Los bienes de la tierra son bienes sociales y por
eso han de ser socialmente distribuidos. “La loteria social es un hecho que no
legitima a quienes salen favorecidos con los mejores premios para creer que €s
suyo lo que tienen, porque no lo es...el premio en su conjunto era tambiéen el
producto del esfuerzo social. Los bienes de la tierra son, pues, bienes sociales y
por eso tienen que ser socialmente distribuidos. Y no solo en un pais, sino en el
conjunto de la humanidad, que a fin de cuentas es la que los produce...todos
somos deudores de los excluidos, como minimo, porque no se esfuerzan en
arrebatarnos lo que tenemos tanto en el ambito local como en el mundial™”’.
Estas perspectivas del altruismo, la cooperacion y la solidaridad completan, pues,
las examinadas a propdsito de la neuroética y la neuropolitica y nos abren el

camino de actitud humana ante los valores.

2.2.- EL DINAMISMO DE LOS VALORES. LA RAZON CORDIAL Y
SENTIENTE

La conquista de la libertad referida a la esfera propia, a la autonomia, a
vivir segun las propias leyes y obligarse a cumplirlas, viene de la Modernidad,
como venimos diciendo. La autonomia presenta también esa doble cara de la

moral. Formulo mis leyes y me obligo a cumplirlas, y esto porque, como ya
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Socrates planteara, las leyes obligan y obligan siempre que uno, un grupo social o
un pueblo haya sido capaz de darselas. Con todo, reparemos en que la grandeza
de la ética kantiana no esta en el descubrimiento de la autonomia como el
fundamento de la obligacion moral, sino en la capacidad del ser humano de darse
no cualquier ley sino una ley universal, la que considera digna de servir a todo el
mundo. “Las leyes no pueden ser individuales, eso es un contrasentido, las leyes
0 bien son generales o bien universales, y el ser humano que se da a si mismo
leyes no tiene como referencia su peculiar idiosincrasia, sino la de la
humanidad”®’®. He aqui como aparecen las dos caras de la moral mencionadas
con anterioridad: la autobligacion individual del propio sujeto moral y la humanidad
como referencia universal que traspasa la peculiar idiosincrasia del sujeto. Existe,
por tanto, segun este planteamiento, un ideal de la humanidad en el que estamos
vinculados todos. Este ideal no es el interés calculado de Hobbes o de
Maquiavelo, no es la utilidad entendida al modo de Hume como simpatia, estima o
reputacion, sino un doble vinculo: con uno mismo y con los demas.

Cualquiera de estos dos vinculos, la autoobligacién y la humanidad, ha sido
muy estudiado y criticado. El de la obligacion ha sido negado por autores como
Cohen que ven como el autor de la ley puede cambiarla o desobedecerla cuando
le venga bien, si es que es realmente autonomo y legislador. Digamos que quien
hace la ley, hace también la trampa. También lo niega Korsgaard que ve que una
persona no pueda negar que se obliga a si misma sin contradecir su propio
querer: “En el discurso de Korsgaard el problema no es, a mi juicio, el que Cohen
se empefia en sefialar con sobrada miopia. Mas bien el problema es el siguiente:
en su afan de ver en la naturaleza reflexiva del hombre la fuente de normatividad
moral, olvida muchos otros elementos que también pertenecen a ese hombre y
que pueden ayudarle a hacer sus elecciones, una vez sabemos que se
autoobliga. Porque la cuestion es ahora: ;desde qué criterios voy a comprobar si
querria convertir en maxima de mi conducta obrar segtin un deseo?”?”°.

Pues bien, aqui es donde entra en liza el concepto de “identidad practica”

acuinado por Korsgaard o el de “identidad moral” de Ch. Taylor, que es algo asi
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como el horizonte moral de las actuaciones de una persona: el conjunto de
valores y prioridades morales. Para Cortina, la identidad moral de la que hablan
estos autores esta presente ya en Kant en la misma formulacién del imperativo
categorico: “Obra de tal manera que trates a la humanidad tanto en tu persona
como en la de cualquier otro siempre como un fin y nunca solamente como un
medio”. Kant situa esta identidad moral o este horizonte en el reino de los fines.
Cortina matizara en su razén cordial que el principio que preside el reino de los
fines es también doble: la no instrumentalizacion del ser humano y el
empoderamiento de todos ellos para que empleen bien sus capacidades. Y es
precisamente este segundo aspecto el que requiere en la ética cordial especial
atencion porque es el que menos ha sido tratado. Todo arranca de la peculiar
naturaleza de la obligacion moral. Los contenidos de la conciencia moral son
extensibles universalmente hablando y reconocemos que deberian obligar a
cualquier ser racional. Volvemos a necesitar admitir que la moral tiene por eso
mas que cualquier otra ciencia exigencia y pretensiones de universalidad. Estas
pretensiones no son sélo fruto de la razén, sino también y, sobre todo, de la
sensibilidad de la conciencia moral, del amor al préjimo, de la autoestima. Ahora
bien, “tenerlas no es obligatorio, porque ellas mismas son condiciones subjetivas
de la receptividad para el concepto del deber, no condiciones objetivas de
moralidad. Son predisposiciones sensibles que tiene todo hombre normalmente
constituido y, si alguien no las tuviera, no estaria obligado a cultivarlas porque no

podria tener conciencia de obligacion”?%°

, que es lo que les pasaria a los animales
de la isla mencionada del doctor Moreau.

Ahora bien, es precisamente el sentimiento de respeto en donde encuentra
Cortina el mévil moral mas fuerte con el que debemos contar para fundamentar la
moral. Es decir, es el reconocimiento de la dignidad, del valor en si del propio
sujeto que le dota a éste de una obligacion de respeto para consigo mismo en
primer lugar, y para con los demas, en segundo lugar, como veremos luego.

Asi pues, segun todo lo dicho, Cortina da una vuelta de tuerca a su ética

minima en la razén cordial colocando el sentimiento y la conciencia del propio
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valor y respeto como la fuente principal de la obligacion moral. Pero es que
ademas, a esta propia dignidad, que brota ahora no solo de la razén sino también
del sentimiento, hay que unir el hecho de que los seres humanos sean dignos
también por compasion. Admitir que la compasion es el principal mévil moral no
es nuevo; y a pesar de ser un sentimiento que se ha ligado mas a la lastima que
al respeto por la dignidad de los otros, lo tenemos en Schopenhauer, en Kant, en
Marcuse...y en Cortina que a proposito de la concesioén del premio Principe de
Asturias en 2003 a J. Habermas, desglosando la figura de éste fildsofo, escribia lo
siguiente “segun cuenta el propio Habermas, poco antes de que Marcuse
cumpliera ochenta arios se preguntaban ambos como explicar la base normativa
de la teoria critica. Pero Marcuse no respondio hasta la ultima vez que se vieron,
dos dias antes de su muerte, ya en el hospital: ";Ves?", dijo a Habermas. "Ahora
Sé en qué se fundan nuestro juicios de valor mas elementales: en la compasion,
en nuestro sentimiento por el dolor de los otros”. Es tal vez desde la compasion
desde donde la razébn humana descubre que no es miope como quieren los
positivistas, que la clave de la vida social no es el individuo atomizado, sino
personas que se Ssaben vinculadas desde el origen, que la politica precisa
legitimarse desde el poder comunicativo, que lo justo no es atender a los pocos, ni
siquiera a los mas, sino a todos los afectados por las decisiones, a los que debe
dejarse participar en un dialogo abierto para decidir cuales son los intereses
universalizables. Por eso las virtudes de la ética del discurso son la justicia y la
solidaridad™®®.

La visidon que Kant tiene de la benevolencia, la simpatia o la compasion es
que no pueden exceder lo particular y lo concreto lo que hace que tengan grandes
dificultades en considerarse virtudes universalizables, son como virtudes de otro
rango, bellas y seductoras pero no sublimes ni nobles. Y aqui es donde Kant no
se atreve, quiza, a romper una lanza a favor de la igualdad entre los géneros: a la
mujer le convienen las virtudes adoptadas y al hombre la genuina virtud. Parece
pues, que lo bello o las virtudes adoptadas no pudieran fundar la moral, y con ello,

tampoco las virtudes tradicionalmente femeninas, o al menos mas vinculadas a la
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mujer. Cortina se cuestiona como el olvido o incluso el desprecio o la
subordinacion de esas cualidades o virtudes en la moral ha llevado al fracaso en
la construccién de un mundo mejor que es, a fin de cuentas, el objetivo de la
etica: “Y yo me pregunto...si no es el olvido de esas cualidades tenidas por
femeninas el que ha hecho imposible, no solo la construccion de una paz
perpetua, sino que quede siquiera esperanza de ella”?®.

Pero reparemos en que una cosa es la lastima, que de alguna manera,
supone un desconocimiento de la fuerza del individuo por superar esa situacion y
otra cosa, la compasidén que nace de la dignidad reconocida en el otro como un
sentimiento de grandeza que no desaparece ni en situaciones extremas de
pobreza, sufrimiento o desgracia.

Asi pues, no es la pura razon formal ni la pura inteligencia la que
fundamenta la moral, para empezar, porque tal inteligencia no existe. Es la
inteligencia sentiente, el respeto, la autonomia o la compasion la que forma el
bagaje ético. Para Cortina, es la razén la que teje una urdimbre con los proyectos
del corazon y asi aparece la razén cordial en la que “junto al espiritu geométrico,
late el espiritu de la finura que nos hace conocer de otra forma™®®. Los valores,
que son los elementos con los que se construye la moral, no pertenecen a la
categoria del ser de las cosas, sino a una dimension especial que les hace ser
creacion humana en tanto que hay que apreciarlos, quererlos y degustarlos. La
capacidad de realizar esto es universal; de ahi la importancia de la educacién y de
la cultura que los transmite. Recordemos de nuevo que el subtitulo de la Etica de
la razon cordial es educar en la ciudadania del siglo XXI. Valer y ser son las dos
dimensiones de las cosas que los humanos apreciamos. “Los valores son valiosos
y por eso nos atraen”?®. Los valores no son angeles abstractos, sino que estan
incorporados a la vida humana “son bienes verdaderamente compartidos cuyo
lugar se encuentra en el espacio intersubjetivo de las relaciones que conforman
las comunidades humanas. Los valores existen mediante practicas sociales y los

individuos los reciben como dados. Sin embargo, las practicas sociales son
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sustentadas por las acciones de los individuos que necesitan compartir una
comprension comun del bien de los valores que ellos aprueban. Una vez que se
cambia ese procedimiento comun, también lo hacen las practicas sociales y los
valores que involucran”®. Podriamos decir que los valores y los derechos tienen
en la comunidad humana su lugar natural.

Esta cuestion es importante porque, si nos inventamos los valores,
estamos abocados al relativismo moral y sera dificil defender unos valores frente
a otros. Si, por el contrario, los valores los reconocemos, ¢;por qué no podemos
estimarlos de forma universal? La solucién para Cortina quiza esta en un punto
intermedio: los reconocemos, los captamos, pero en ello nuestra capacidad
creadora tiene algo que decir, no son pura creacion subjetiva, como hemos dicho
ya. El valor se refiere a la cualidad de las cosas. Machado decia que “es de
necios confundir valor y precio”. Es exacto. Los precios los ponemos nosotros,
son convencionales, relacionales, pero no subjetivos o relativos; los valores ya
vienen dados porque son cualidades reales que segun Cortina descubrimos
creativamente. Dado que el hombre tiene una necesidad imperiosa de hacerse
con la realidad, como todo ser vivo, y que los instintos no dirigen su
comportamiento como en los animales, esa libertad, esa anuencia como diria
Ortega, le arroja a un escenario pero sin papeles: tiene que inventarlo todo y lo
hace con la herramienta que posee: la inteligencia.

Decia Holderlin que “poéticamente habita el hombre la tierra”;
creadoramente, haciéndose, “poiein”. El animal vive, el hombre super-vive; o sea,
vive por encima de sus realidades porque tiene muchas posibilidades, muchos
posibles. Dice Heidegger glosando y buscando la esencia de la poesia en la
misma poesia de Hdolderlin: “; Quién es el hombre? Aquel que debe mostrar lo que
es... Pero ;qué debe mostrar el hombre? Su pertenencia a la tierra. Esta
pertenencia consiste en que el hombre es el heredero y aprendiz en todas las
cosas... La manifestacion del ser del hombre y con ello su auténtica realizacion
acontece por la libertad de la decision. Esta aprehende lo necesario y se mantiene

vinculada a una aspiracion mas alta. El ser testimonio de la pertenencia al ente en
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totalidad acontece como historia. Pero para que sea posible esta historia se ha
dado el habla al hombre, es un bien del hombre™?%.

Esta creatividad de la que hablamos en el descubrimiento de los valores,
confiere un dinamismo que es necesario comentar, porque es el motor de la ética
lo que le hace ser una disciplina practica, progresiva y realmente humana. Los
valores son positivos o negativos y, en consecuencia, atraen o repelen; no dejan
indiferentes, no son neutrales. Diriamos que nos interesan siempre, no podemos
permanecer ajenos a ellos. Por ello, mas vale, segun Cortina, reconocerlos en voz
alta, ya se trate de valores politicos, econdomicos, educativos o de cualquier otra
indole. Pero es mas, si admitimos, como lo hacemos, que los valores son
dinamicos y nos mueven a actuar en una direccidn, es necesario admitir que
también hay una ldgica de los valores que nos obliga a seguir los positivos y
rechazar los negativos: “Por eso podemos decir que la creatividad humana forma
parte del dinamismo de la realidad, porque actiua como una partera que saca a la
luz lo que ya estaba latente, alumbrando de este modo nuevos valores o nuevas
formas de percibirlos. Los grandes genios y los grandes creadores de la
humanidad son piezas indispensables de este dinamismo de la realidad, pero
también los ciudadanos de a pie en la medida en que todos y cada uno son
capaces de alumbrar nuevas perspectivas de valor’?®’.

La nocion de valor, por tanto, es la nocion central no sélo del imperativo
categérico, sino también de la obligacion moral, porque la obligacion moral
descansa en el hecho de que nuestra voluntad se ve movida no sélo por el deseo
ni por nuestra facultad de desear, sino porque hay seres que valen por si mismos,
tienen un valor intrinseco. Por eso Cortina no participa de la distincion que hace
Korsgaard entre valores intrinsecos y finales. Para Cortina, los valores son
relacionales, o sea lo principal es que hacen falta seres que puedan estimarlos
“seran deseables algunas de sus cualidades, pero no es eso lo que les hace
valiosos. Lo que les hace absolutamente valiosos es que son ellos los que pueden

proponerse fines, organizar su vida, desarrollar formas de vida politica y

86 LEIDEGGER M., Hélderlin y la esencia de la poesia, F.C.E, Buenos Aires, 1992, p.2-3.
Se puede encontrar en http://www.heideggeriana.com.ar/textos/holderlin_esencia-poesia.htm
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econémica’?®®. En conclusion los animales o la naturaleza tienen un valor interno,
pero no absoluto sino relativo a otros valores. Ahora bien, sin medios materiales y
culturales es imposible la razén comunicativa y dialégica, con lo que entramos en
un orden distinto de la realidad, ya no hablamos de posibilidades tedricas, sino de

[

capacidades reales “;como tender un puente entre las capacidades y los
derechos teniendo en cuenta que pertenecen a esferas distintas de Ila
realidad?”?®°. Es el puente entre las capacidades, es decir, la antropologia y los
derechos, es decir el orden practico. O en otro orden de cosas podriamos decir, el
puente entre “el ser”’ y “el deber ser”, el eterno problema para la ética.

Si, por una parte, apreciamos los valores que hay en las cosas atendiendo
a lo que realmente existe, y por otra, nuestra creatividad nos hace acondicionar la
realidad para que los valores positivos triunfen, tenemos que la moral es la unién
de creacion y realidad. No cabe el relativismo, pero tampoco el objetivismo
cientifista. Los valores y la moral se caracterizan porque dependen de la libertad
humana al incorporarlos a nuestra vida. Son universalizables y son integradores
de una vida digna. El valor en si se opone, como decia Kant, al valor para, de
forma que, como ya dijimos en su momento, en el reino de los fines hay dos tipos
de seres, los que tienen precio y los que no lo tienen, a éstos es a los que se les
llama personas, seres sin precio, seres con dignidad. Asi, la dignidad es lo
contrario del precio, del intercambio, del fin para otra cosa. Los seres que tienen
dignidad merecen ser respetados y ademas, y esto es lo mas novedoso en la
teoria de Cortina, merecen ser “empoderados”, es decir, merecen ser cubiertos de
capacidades que les posibiliten la realizacion de su dignidad.

Los derechos humanos se fundamentan en esta estimacion de la dignidad
humana; pero una cosa son los derechos y otra la dignidad. Los derechos hay
que concederlos, la dignidad hay que reconocerla, pero ésta nos lleva
necesariamente a aquellos. Como dice Marina, al comentar la obra de Cortina,
planteara problemas encontrar un fundamento a la dignidad intrinseca del ser
humano y al final nos veremos obligados a aceptarla como una invencion ética:

“Al convertir (Kant) al hombre en su propio legislador, le inviste de dignidad, de
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estatus, que al mismo tiempo se convierte en dignidad como propiedad esencial.
Sin embargo, aqui hay un salto no justificado. Se convierte un caso concreto (hay
personas que se regulan a Si mismas) en una caracteristica esencial de la
humanidad. Es decir, se convierte el mérito en naturaleza, con lo que se elimina el
mérito... Ocurre asi en el ambito moral lo mismo que ocurrié con la aristocracia en
el ambito social, a saber, que en el momento que se adquiria por herencia, y no
necesitaba ser mantenida por acciones, se convirti6 en un honor indecente.
Convertir la nocion de “dignidad” no sdlo en fuente de derechos sino en fuente de
deberes me parece una tarea prioritaria de la ética actual”. Cortina cree que la
estimativa es necesaria para “apreciar que hay seres con un profundo valor
interno,”... Lo que hace que esta afirmacion sea poco convincente es que la
misma estimativa puede conducirnos a apreciar que “hay seres sin ningun valor
interno”. El problema del “valor intrinseco” de las personas es que debe admitir
que es bueno que todas las personas hayan existido, porque tienen valor
intrinseco con independencia de lo que han hecho. Pues bien, creo que hubiera
sido mejor que Hitler no hubiera existido. Y eso me fuerza a redefinir lo que
entiendo por dignidad”®°. Y es que el problema del fundamento Ultimo de la
dignidad, entendida como valor en si mismo, sigue abierto: si es cuestion de
estimativa o si es cuestion de acuerdo. Pero quiza sea muy aclaratoria la irrupcion
ahora de la intersubijetividad.

Podemos definir la razén cordial como la capacidad humana que se
encarga de mostrar como el vinculo comunicativo, que es el nucleo de la razon
discursiva, no solo tiene una dimensién argumentativa, que es lo que la ética del
dialogo ha puesto de manifiesto, sino también una dimension cordial que es la
que hace posible estimar valores y compadecerse. Con ello lo que estamos
infiiendo es que la verdad vy la justicia se conocen también, ademas de por la
razon argumentativa, por la razén cordial que, para Cortina, ha sido arrinconada a
favor de la primera. Se alinea asi nuestra autora con las teorias que consideran la
inteligencia humana como una realidad compleja en la que se integran todos los

afectos. En Espafia, en los ultimos tiempos, el fildsofo que contribuye a divulgar y

2% MARINA J.A., Movilizacidn educativa.es. 2007. Resumen de ERC.
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exponer esta vision de la inteligencia es J.A. Marina. Bastenos ahora con
exponer, de una manera concisa, su concepcion de la inteligencia que conecta
extraordinariamente con la razén cordial que Cortina propone.

Diremos, para empezar, que el ser humano es radicalmente distinto a
todos los seres que le rodean, fundamentalmente porque puede ser el autor de su
vida. Los animales nacen ya con el libro de instrucciones, nosotros, si lo tenemos,
lo tenemos en blanco y necesitamos escribirlo. El analisis de esas bases es, por
ello, una parte fundamental de nuestro estudio en la teoria de Marina y de Cortina:
ellas son las que nos posibilitan ingeniar, crear, inventar formas de vida buenas.
De ahi que la ética tenga tanto que ver con el arte o con la ciencia como formas
de creacion inteligente o, si se quiere, exclusivamente humana.

Pero continuemos con la descripcidon de lo estudiado. La inteligencia hace
posible la ética, digamos que la fundamenta tedricamente pero ¢qué nos hace
preferir una moral a otra? Descubrimos que la libertad, y por tanto la ética, es
también un proceso creativo de la inteligencia que fabrica proyectos, inventa,
siente, de forma que nunca se puede hablar de libertad en abstracto, sino de
libertad inteligente o de inteligencia libre. La libertad es algo que emerge, que se
levanta sobre una base material de recursos que llamamos inteligencia. Visto asi,
la ética no es la conquista de la libertad sino la conquista de la capacidad humana
por comprometerse. Hemos descubierto con ello que no es lo importante la
libertad sino la autodeterminacién, la autonomia personal.

Tradicionalmente hemos recibido la idea de la inteligencia como razén, con
lo cual nos parece que el colmo de la inteligencia es la ciencia, y eso nos esta
pasando factura porque no es verdad. Lo importante de la inteligencia no es
conocer sino dirigir la conducta, conocer las cosas para saber como salimos de la
situacion, y saber evaluar bien. Ese bien ;qué significa?: que en la idea
ultramoderna de la inteligencia, la ética como forma de vida aceptable es su gran
creacion. Descubrimos asi que la ciencia esta al servicio de lo que nos parezca
una vida decente, una vida digna. La motivacién es importante pero lo es mas que
las personas sean auténomas, que pueden valorar sus fines y realizarlos.
También se aconseja en este proceso desembarazarse de quienes tienen la

razén como algo ajeno a los sentimientos, fria y sometida a la légica en su

151



busqueda de la verdad universal. Hemos de mirar a la raz6n como algo mas que
el razonamiento, como un proyecto de la inteligencia que busca evidencias mas
fuertes que las privadas, las evalua y las rechaza o las acepta. Hay una
inteligencia racional que se deja seducir por la racionalidad de una vida inteligente
y de un sujeto universalizado, por la razén de la mejor posibilidad pensable. La
capacidad de la inteligencia que inaugura el ambito moral es el sentimiento. Los
sentimientos nos mueven, son motivos de comportamiento. Hablar de ética
supone hablar en primer lugar de ellos porque “son bloques de informacion

291 Estos bloques son una construccion

integrada que incluyen valoraciones
cultural que la educacion va transmitiendo. Los sentimientos alumbran valores y la
inteligencia crea valores nuevos a partir de ellos: la verguenza, la culpa, el orgullo,
la confianza, el respeto, el patriotismo, la estética....son creaciones sociales que
tienen que estar sometidas a critica y ésa es la labor de la ética.

Nos acerca esto al emotivismo moral de Hume en sus Investigaciones
sobre los principios de la moral: “Haced que los hombres se sientan indiferentes al
vicio o a la virtud y la moral no sera una disciplina practica ni tendra ninguna
influencia en la regulacion de nuestras vidas y acciones. Es posible que la
sentencia final sobre lo bueno y lo malo dependa de algun sentido interno que la
naturaleza ha dotado a toda la especie de una manera universal”.?*? Autores
como Epicuro, Séneca o el mismo Platon han evaluado basandose en este
criterio.

Asi pues, la percepcion sentimental es un criterio ineludible en ética como
lo es en la ciencia la percepcion. Los analisis que realicemos de los hechos nos
diran qué teorias estan mejor corroboradas en ciencia y cuales son las mejores en
ética. El criterio de evidencia directa encuentra su primera dificultad donde la
encontraba el principio de la induccion en la ciencia. Popper aport6 el criterio de
falsabilidad y la falsacién como sustitutivo de la verificacion. Marina creera que la
falsacion puede también utilizarse en ética: la universalidad real de la aprobacién
de una norma es condicidon indispensable de su validez; pero para ello es

necesario, siguiendo la ética dialégica, que la evidencia valorativa deba ser

21 MARINA J. A., Etica para ndufragos, Anagrama, Barcelona, 1995, p. 20.

2 MARINA J.A., Ibidem, p. 90.
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accesible a todos y, ademas, que todos sean reconocidos como interlocutores
validos.

Zubiri con su inteligencia sentiente, Goleman con la inteligencia emocional,
Unamuno, Tocqueville son también buenos antecedentes de esta razén cordial
que Cortina reivindica como la constructora de la ética universal y no sélo de la
discursiva: “Que los interlocutores estén dispuestos a reconocer que un
argumento es el mejor, no depende sélo de la l6gica interna del argumento, sino
tambiéen, y sobre todo, de que estén dispuestos a reconocer como buenos los
argumentos que parezcan satisfacer intereses universalizables. Y para ello, han
de contar con capacidad de estimar valores, con un sentir comun, que les permita
sintonizar con los demas afectados, con la capacidad de reconocer al otro en su
alteridad y de construir la propia identidad moral, con un caréacter forjado dia a dia
para intentar descubrir el mejor argumento, y con un profundo sentido de la
compasion que brota del reconocimiento reciproco entre los que se saben, no
solo interlocutores validos, sino carne de la misma carne y hueso del mismo
hueso. Cultivar la virtud de la cordura, un injerto de la prudencia en el corazon de
la justicia, es entonces el secreto de la educacién moral®®. Pero ¢cuales son las
entretelas de ese corazén?

En primer lugar hemos de decir que la ética de la razén cordial vuelve a
unir los dos conceptos tradicionalmente enfrentados o separados de normas y de
valores, cumpliendo asi el objetivo mencionado en el prefacio de la Etica minima.
Las éticas, ya lo hemos dicho, sacrificaron los valores a favor de las normas
(Kant) o de los procedimientos (ética dialégica), consiguiendo con ello ir mas alla
del relativismo y del subjetivismo, dado que su pretension ineludible es
precisamente eliminarlos y conseguir la universalizacion. Ademas, la ética del
discurso tiene una ventaja afiadida y es fundamentar la ética civica en las
sociedades pluralistas en las que nace, porque “a fin de cuentas, si el

reconocimiento reciproco nos constituye, existe un elenco de obligaciones
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conjuntas que nos insta a organizar dialogicamente nuestra vida en cuestiones de
justicia™%*.

Es decir, las éticas procedimentales que Cortina ha asumido y estudiado en
sus primeras obras, en concreto, la ética del didlogo es objeto de critica en la
Etica de la razén cordial porque no acaba de completar el origen y el fundamento
de la obligatoriedad humana. Cortina reconoce que las éticas del didlogo se
habian centrado excesivamente en las normas, y habian descuidado los valores.
¢ Se resuelven los problemas siguiendo las leyes del discurso?, ;Hace falta algo
mas? “Desde sus primeros trabajos Apel incluye en su planteamiento un adverbio,
que pasa desapercibido al lector distraido y, sin embargo es crucial: “cualquiera
que quiera dialogar “seriamente” sobre la justicia de una norma ha presupuesto ya
siempre... Pero ¢;por qué alguien va a querer dialogar en serio sobre lo justo y lo
injusto si no aprecia el valor de la justicia? ¢;Por qué va a optar por unos
procedimientos, y no por otros, si no es porque en los primeros hay ya

2729 | a técnica

encarnados unos valores que le atraen con su dinamismo
dialégica es imprescindible en la construccion de una sociedad justa, pero es solo
€so, una técnica que no puede suplir a las teorias de los valores. Y es que
descubrir y buscar lo bueno y lo justo exige primero estimarlo, valorarlo, porque
los procedimientos no pueden partir de cero ni ser neutrales.

En resumen, es la capacidad de estimar la que queda fuera de la ética del
didlogo y esto, para Cortina, junto a la capacidad comunicativa y la autonomia es
lo que sostiene y fundamenta la obligacion moral. Asi es que la razén cordial no
es otra cosa que la capacidad de estimar, la valoracion de las cosas, la atraccion
de unas y la repulsa de otras porque “los procedimientos estan prefiados de
valores estimables por si mismos, requieren capacidades que son deseables por
si mismas. Autonomia, igualdad y solidaridad son sin duda indispensables para
un diadlogo que pretenda desentrafiar qué es lo mas justo, pero a la vez son
valiosas en si, atraen por si mismas, tienen dinamismo. Una vida vivida desde
estas capacidades e impregnada de estos valores seria justa y digna de ser

vivida, aunque con ello no bastara. Tendria en si misma su télos: quien la viviera
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desearia seguir viviéndola™®. No hay procedimientos neutrales porque, ademas,
no olvidemos que debajo de toda obligacion moral esta el valor en si de los que
pueden darse leyes y aspirar a la libertad propia y ajena. Esta “indeclinable
dignidad” conseguida por la autonomia humana necesita ser valorada, y eso seria
imposible si no tenemos la capacidad de estimar.

El sentir y el entender comun hacen que la accidn comunicativa sea
inteligible, esto requiere no soélo comprensidn semantica sino capacidad de pensar
en el lugar del otro, de sintonizar con los sentimientos y los intereses de otros,
para Cortina, “la ética del discurso es fundamentalmente epistémica. Al tratar de
distinguir entre normas vigentes en la vida cotidiana y normas validas, propone
entrar en una forma de comunicacion reflexiva o de sequndo orden...y es verdad
que las dudas y los desacuerdos deben resolverse argumentando, pero no
conviene cortar el cordon umbilical que une la accion comunicativa, en la que nos
reconocemos como interlocutores validos, con las formas de comunicacion
expresivas de las experiencias personales y colectivas, reveladoras de historias
Unicas en las que las gentes han vivido el abandono, la humillacion, el olvido.
Decidir cuales pueden ser los intereses universalizables y, por tanto, qué puede
ser mas justo, exige recurrir a los testimonios de quienes han vivido en carne
propia los acontecimientos, a narraciones que amplian el horizonte vital, y a
historias de vida capaces de abrir un mundo insospechado...No puede
descubrirse lo mas justo sin comprender qué esta realmente en juego™’. Con
ello, parece que Cortina tiende un puente a la ética de la liberacion, que si
contempla la razén cordial como fundamento de la obligacién moral.

Y es que la diferencia esencial entre la ética del discurso y la de la
liberacion se situa en su mismo punto de partida. La primera parte de la
comunidad de comunicacién misma; la segunda parte de los afectados excluidos
de esa comunidad. Esta conexidon que sugerimos entre la razén cordial de
Cortina, que coloca las experiencias personales como fuente de moralidad, y la
ética de la liberacion, que valora estas experiencias como el punto de partida de

toda fundamentacion ética, las podemos ver en, por ejemplo, Dussel cuando cita
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el relato de Me llamo Rigoberta Menchu y asi me nacié la conciencia: “i{Narracion
real impresionante! Merece ser leida con detalle. Llamo razon ética originaria a lo
que abre, como anterioridad, el espacio- posibilidad de la accion comunicativa, de
la argumentacion, desde la capacidad originante de establecer el encuentro con el
Otro, y como limite extremo ético de exterioridad, en el Otro-afectado-
excluido...;Cual es el problema primero, central, esencial de la ética filosofica?:
su autofundamentacion como ética o la fundamentacion de la validez ética de la
praxis vigente (que no puede ser sino de las que la ejercen hegemonicamente, o
la fundamentacion de la validez ética de la liberacion de los dominados o
excluidos. jNo hay que poner el carro delante de los caballos! .La
autofundamentacion de la ética debe colocarse como un momento sequndo que
asegura racionalmente el momento primero de la fundamentacion de la validez
ética de la validez del acto practico por excelencia (ya que la praxis de
dominacién no tiene validez ética, aunque si efectiva, empirica), de la misma
praxis de los dominados o excluidos, que son y han sido siempre la mayoria de la
humanidad™®,

Para Cortina, la ética del discurso no valora suficientemente las tres
dificultades que cualquier “comisionado” (integrante en una comunidad de
dialogo) tiene que solventar en la busqueda de lo mas justo: las presiones de la
vida cotidiana que no se pueden ni se deben aparcar ni dejar aparte en un
didlogo; las experiencias propias que tampoco se pueden obviar en la busqueda
de lo universalizable y que, como acabamos de mostrar, estan en el origen del
nacimiento de la conciencia y la fundamentacion ética; el reconocimiento cordial
de los otros, o como hemos dicho en otras ocasiones, una intersubjetividad bien
trabada. Para Cortina un buen caracter comunicativo ha de tener estos
ingredientes: la estimacion de valores, el sentir comun, la experiencia propia y la
voluntad de justicia; y a fin de cuentas reparemos en que la ética es la formacién
de un caracter, de un éthos porque “la predisposicion a obrar bien no se
improvisa”; he ahi, como veremos en la siguiente parte de nuestro trabajo, la

importancia capital de la educacion en la formacién de este caracter ético.

298 APEL-DUSSEL, Etica del discurso-ética de la liberacién, o.c., 283 y 305.
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Construir un sujeto con estas caracteristicas es la tarea de la educacion
moral que si tuviéramos que caracterizarla por algo seria por la formacion de la
voluntad de justicia y la de investigar qué es lo mas justo para los seres humanos
respecto a la predisposicion de elecciones inteligentes, cordiales que tengan en el
reconocimiento del otro su fundamento. De ahi que en esta ultima parte, Adela
Cortina proponga “sustituir la virtud de la prudencia, virtud central del éthos
griego, por la virtud de la cordura, que es un injerto de la prudencia en el corazén
de la justicia. La prudencia puede tener corazén o no tenerlo; la cordura es la
virtud del corazén y por eso quiere justicia”®. La prudencia tiene limites que son
la salvaguarda del propio individuo, diriamos que es una virtud individual y no
podemos situarla en el lugar preferente de las virtudes como lo podria hacer
Aristoteles con su término medio entre el exceso y el defecto: “La prudencia
puede obviar que somos humanos y que nada de lo humano puede resultarnos
ajeno. Puede ser muy sabia, pero sin corazén™%. Diriamos pues que la prudencia
se ordena al vivir bien, a la felicidad, a la cordura y a la justicia. La cordura es la
que establece asi el vinculo, la ligatio de la que viene la obligatio con los otros que
son “como” nosotros y forman asi parte de nosotros, como Lévinas diria.

Reconocimiento cordial, esto es en dos palabras la ética cordis, el
fundamento de la ética que Cortina reclama para que los humanos lleguen a ser
personas, a ser fines en si mismos. Recapitulando pues: tenemos un vinculo
comunicativo y el didlogo es el vehiculo de la justicia; pero nos hace falta un
caracter bien formado si queremos llegar a buen puerto. Un caracter que Cortina,
siguiendo a Peirce, cuando habla de la busqueda de la verdad, situa en la
apertura, el reconocimiento, el compromiso y la esperanza. La apertura garantiza
la critica racional y no anula las convicciones frente a las convenciones. El
reconocimiento supone la predisposicion a aceptar que los demas tienen
derechos, el compromiso lo es con la justicia y la esperanza es por un acuerdo
universal. Esto es lo que Cortina llama el “socialismo pragmatico” al que mas
tarde volveremos. La ética de la razdén cordial es asi una versién célida de la ética

del discurso e incluso, podriamos decir, de su ética minima del afio 1986, porque
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amplia la vista a los aspectos cordiales superando los procedimientos
epistemologicos para lograr la universalizacion. En este sentido podriamos hablar
también de una ética minima de la ética cordial que tendria igualmente que
materializarse en unos “disefios institucionales” que garanticen la implicacién de
las instituciones politicas y sociales en el reconocimiento cordial obligado de las
personas. Esta “nueva ética minima” vendria regida por los siguientes principios
acufiados en la razén cordial: la no instrumentalizacion de las personas
(dignidad), el empoderamiento (capacidades humanas), la distribucion de bienes
(justicia), el didlogo y la responsabilidad.

Como podemos ver, sigue presente el fundamento kantiano de la dignidad
humana como la piedra angular de todos los principios éticos. Pero vamos a
detenernos brevemente en cada uno de ellos, porque, aunque a lo largo del
trabajo han ido apareciendo, conviene tomarlos ahora como principios que
formaran el gran descubrimiento o invencion, como diran otros, de la dignidad.

La no instrumentalizacion de las personas, que ha sido expuesta en
nuestro trabajo como el hilo conductor que guia la fundamentacion ética desde
Kant, viene a asegurar que no podemos poner a las personas al servicio de fines
que no hayan elegido. Si el hombre es auténomo, puede elegir sus metas y ni
siquiera él mismo puede instrumentalizarse: “El limite de la actividad politica,
economica, cientifica, es la no manipulacion...qué duda cabe que tomar este
principio en serio obliga a cambiar muchas piezas de la actividad econémica, pero
no menos de la politica democratica, en la que los pactos post-elecciones para
gobernar son una auténtica instrumentalizacion de las voluntades de quienes
presuntamente constituyen el pueblo soberano™°".

Posibilitar el empoderamiento de las personas significa que no solo hay
que evitar hacer mal, sino que sobre todo hay que hacer el bien potenciando las
capacidades de la personas. Amartya Sen es quiza quien mas ha insistido en este
principio de empoderamiento social. Empoderar es hacer que las personas sean
agentes de su propia vida y una sociedad que se diga justa debe proporcionar ese

empoderamiento. Todo el mundo quiere elegir su vida quizd no porque sea la
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mejor, sino porque es la que él ha elegido. Por eso A. Sen considera que la
pobreza solo puede eliminarse cuando se eliminan las trabas que impiden la
capacitacion de las personas y muchas de ellas no son precisamente
econdmicas.

Otra cuestion espinosa esta en el terreno de la igualdad, ya planteada en
Rawls, que consiste en decidir cual es el minimo de igualdad fijado para
garantizar el logro de las capacidades del individuo. Cortina propone: “El modelo
de justicia del interlocutor valido, que consiste en empoderar a las personas para
que puedan ser interlocutoras validas, como un primer minimo decente, a partir
del cual puedan decidir qué consideran basico mediante el dialogo, ya que lo
basico es lo que expresa intereses universalizables. Este criterio de justicia tiene
una doble ventaja, al menos...concretar lo necesario para que las gentes puedan
participar en dialogos defendiendo sus propios intereses...y comprometer a la
sociedad para que disefie las instituciones que propician los didlogos™®. La
primera ventaja reclama una educacion moral y una aplicacion por tanto de la
ética a la educacion y la segunda exige una injerencia de la ética en la politica.
Como hay que disefar la educacion moral y como podemos aplicar la ética a la
politica, sera el objeto de estudio de nuestra segunda parte.

Hay pues primero que empoderar, es decir, proporcionar lo necesario para
que todo individuo pueda defender sus intereses mediante el dialogo; y hay
ademas que disenar la vida social para que esa participacion sea efectiva y real.
Hay también que aspirar a los maximos después del minimo irrenunciable vy,
finalmente nada de esto es posible si no existe el reconocimiento cordial de los
seres humanos que garantiza el hecho de que seamos iguales en dignidad.
Cortina se lamenta de que “existan tantas y tan excelentes propuestas y falte en
los distintos paises la voluntad politica de llevarlas a cabo. No son utdpicas, son
razonables y justas. Por eso, en la persistencia bochornosa de las desigualdades
injustas no puede decirse que haya mas voluntad que acierto. Falta sobre todo

voluntad™®.
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En cuanto a la participacion de los afectados, Cortina hace especial
hincapié en que sean ellos los protagonistas en las decisiones politicas y sociales.
Las politicas publicas y la participacidon ciudadana son imprescindibles, pero
dejaremos esto para mas tarde, cuando analicemos la ética civica. baste ahora
decir que “no se trata de entender la participacion ciudadana como un reparto de
responsabilidades por parte del poder politico para eludir problemas, sino como
un reconocimiento de que los afectados por las decisiones deben tener incidencia
en ellas y como un camino legitimo para cambiar la percepcion negativa de la
sociedad respecto de actividades que les benefician. Se unen aqui pues lo justo y
lo conveniente™®.

Finalmente, es la responsabilidad con el planeta y con otros seres no
humanos el ultimo principio de la ética cordial que Cortina propone. El debate
sobre la desigualdad y la diferencia entre animales y seres humanos lo aborda,
como hemos dicho, en su libro Las fronteras de la persona, Cortina piensa que:
“Tal vez la solucion no consista en extender el discurso a todo bicho viviente, sino
en potenciar la responsabilidad de quienes pueden proteger a seres que son
valiosos y vulnerables y no lo hacen. En este caso potenciar la responsabilidad de
los seres humanos...el principio responsabilidad de Jonas: la obligacion de
proteger aquello que es internamente valioso y vulnerable puede decirse que ha
pasado a formar parte de una ética civica cordial”>®.

Y en cuanto a la responsabilidad con el medio y la sostenibilidad Cortina se
inclina por considerar a la naturaleza con un valor interno aunque no sea
absoluto, como pretenden los naturalistas. Tampoco tiene un valor puramente
instrumental, tiene un valor interno en la medida en que es valiosa y tenemos asi
la obligacién moral de cuidar de ella, de protegerla y de favorecer su desarrollo
sostenible porque no podemos comprometer, con nuestro progreso y consumo las
generaciones futuras. Tenemos que responsabilizarnos de los seres que son
valiosos y pueden ser protegidos, y entre ellos esta la naturaleza tanto como los

animales.
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2.3.- LAEDUCACION MORAL

Vamos a ver ahora como se concibe, por parte de Adela Cortina, la
educacion desde una ética cordial y cdmo, desde su perspectiva, la educacion es
la herramienta imprescindible en la formacién del caracter, del éthos cordial. La
principal pegunta que podemos hacernos en este sentido es: ¢la ética puede
ensenarse? La opinidon de Cortina es que no solo se puede ensenar sino que se
debe ensefar, porque, si bien hemos de partir de la existencia de algo que hemos
llamado un “basamento” moral innato en los seres humanos, es necesario el
cultivo de ese basamento para que levantemos sobre él el edificio de la ética.
Primeramente examinaremos el hecho antropologico como punto de partida de la
educacion moral: la protomoral, la formacién del caracter, y el hecho moral como
la necesidad del ser humano de su modo peculiar de ajustarse a la realidad.
Después nos centraremos en el contenido de la educacion moral y cerraremos el
apartado introduciendo la razén cordial como el eje sustentador de la educacion
en una ciudadania justa

Adela Cortina entiende asi que en la educacién moral debemos partir de la
existencia de la protomoral, de una estructura moral innata sobre la que construimos
el contenido de la moral. No nacemos sujetos morales, nos constituimos sujetos
morales. La construccion sobre aquella estructura primitiva moral humana es la
labor de la educacion: siguiendo la tradicion hispana iniciada por Ortega, y
continuada por Zubiri y Aranguren, Cortina toma como punto de partida la necesidad
que tiene el ser humano de vivir por encima de sus necesidades o de sus
realidades. Es un ser de posibilidades que su inteligencia tiene que terminar de
hacer realidad y de justificar, porque no esta ajustado al medio como los animales,
ni esta sometido completamente como ellos a las leyes de la naturaleza, por lo que
necesita construir, completar y justificar su lugar-en-el mundo. En esa justificacion
esta la ética. “En principio, se hace cargo, a través de su inteligencia, de que los
estimulos son reales, es decir, que proceden de una realidad estimulante por la que
se siente afectado. El ser humano no esta afectado, por tanto, por el "medio”, sino
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por la realidad, lo cual supone un compromiso originario con ella que tendra, como
veremos, sus implicaciones morales™°.

Este punto de partida antropoldgico tiene consecuencias para la educacion
moral; en primer lugar para el individuo, y en segundo lugar para la comunidad en la
que vive. Las consecuencias para el individuo empiezan por conocer la realidad y
tomarla en serio, no conocerla es para Cortina no solo suicida son también homicida
ya que “el que vive siempre en las nubes, es un peligro privado y publico, bien
porque propone proyectos ilusorios, que acaban en la frustracion de quienes se
alistaron confiados, bien porque ignora si esta causando dafio o bien. Su ignorancia
resulta en cualquier caso peligrosa™”.

Piensa Cortina que Ortega se quedaba corto al afirmar que la claridad era
la cortesia del fildsofo. Para ella, el fildsofo no sélo debe ser cortés, sino honesto.
Y es que es un deber moral ser claro, explicar las cosas claramente, si es que no
queremos abandonar nuestra pretension de construir un mundo mas humano,
porque es con la comprension reciproca con lo que se puede construir. La
metafisica, la légica o la epistemologia quiza se puedan permitir el lujo de
despegarse del saber y el lenguaje ordinario, no asi la ética que de alguna
manera, pertenece a todo el mundo porque es algo que “todos llevamos en el
cuerpo”, y es imposible deshacerse de ella porque todos entendemos algo y
empleamos los términos de justicia, bien o valor. Simplemente su empleo y su uso
muestran para Cortina la existencia de una protomoral natural en el ser humano,
como hemos dicho ya anteriormente.

Hay, sin embargo, otra razon por la que la educacion moral es necesaria. La
moral no debe perder ni su vocacion publica ni su vocacion practica, lo cual nos
traslada a la ética aplicada tal y como la hemos expuesto anteriormente. En
consecuencia, son los ciudadanos, primero como individuos y después como
miembros de una comunidad, los que tienen que hacerse cargo de la realidad. No
son solo los expertos, sino los ciudadanos quienes tienen que asumir esta tarea. La
ética, como la disciplina que soélo se mira el ombligo, ha pasado: “Pasaron para ella
los tiempos de la impunidad, en que el filésofo justificaba el sueldo con una jerga
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esoftérica y enrevesada, de la que el publico no sacaba nada en claro. Hoy la gente
se ha hecho mas lista y reclama sus derechos: "bien esta -dice- que reflexionen
ustedes pero, si quieren ganarse el sueldo, digannos algo para la vida cotidiana, y
algo que se entienda". El derecho a entender es un derecho humano que la filosofia
ha despreciado demasiado tiempo y por eso al gran publico no suele interesarle.
También la ética ha caido en ese defecto y en el de hablar de cosas que no le
importan practicamente a nadie, tarea a la que se dedico hasta hace bien poco
tiempo, en parte por deformacion profesional, en parte por motivos serios™%.
Porque algo tendra que decir la ética y los ciudadanos con ella a los casos
cotidianos que inundan la vida social: la biotecnologia, la corrupcién politica, la
informacion, los negocios, la sostenibilidad, los recursos, las profesiones, la
igualdad, la emigracion...

Que la moral pertenece al acervo comun y tiene una vocacion publica lo
muestra también el hecho de que no solo tengamos moral, sino también
“‘moralina” que es una moral superficial y falsa, la moral es a la moralina como la
ética es a la cosmética. Frente a la moralina, Cortina elogia la moralita que es,
siguiendo a Ortega, un explosivo espiritual como su pariente la dinamita: “Y es
verdad que la moral se puede instrumentalizar, convirtiendola en "moralina”, pero
también es verdad que es posible instrumentalizar la politica, convirtiéndola en
"politiquina”, la ciencia en "cientificina", el derecho en "juridicina”, la economia en
"economicina"” y, sin embargo, no se han creado esos vocablos... La perversion
de las palabras es la mas grave de las perversiones. Cuando a la escucha
telefénica no autorizada la llamamos "seguridad del Estado” -asi llamaban
también en Argentina a las desapariciones forzadas de los opositores a la
dictadura-, cuando justificamos el asesinato terrorista recurriendo a la "defensa
del pueblo”, cuando convertimos la difamaciéon en libertad de expresion y la
corrupcion universitaria en "autonomia de la universidad”, entonces hemos
trucado todos los perfiles de la realidad y nos conviene transformar la explosiva

1309

moralita en dulzona moralina Pues bien, para orientarnos en la vida y

consecuentemente para educar, conducir, dirigir la vida no necesitamos el
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sucedaneo de la moralina, sino la moralita, un explosivo que hace actuar al saber
convirtiéendolo en saber practico en el que colaboran los sentimientos y la
inteligencia,®’’ como sefiala la educacién en la razén cordial.

La educacion en una moral civica se integra en la busqueda del éthos, en
tener una moral alta por decirlo con Aranguren: “Por eso cuantos trabajos se
realicen en la ensefianza para fomentar la autoestima seran siempre pocos,
porque entre un altruismo mal entendido, que exige al individuo el olvido de si
mismo, y un egoismo exacerbado, que lleva a despreciar al resto, se encuentra el
quicio de la autoestima por la que el individuo se encuentra antes alto de moral

que desmoralizado™"’

. Una educacion moral atiende asi en primer lugar a la
formacion del caracter, a crear en los individuos una moral alta capaz de
enfrentarse a los problemas de la vida. Pero también, de la misma manera ha de
tener en cuenta que el deber es una cosa y la felicidad es otra y, como hemos
dicho antes ya, a esta ultima no se puede obligar, s6lo podemos invitar: “E/
educador no tiene derecho, en una sociedad pluralista y democratica, a inculcar
como universalizable su propio modo de ser feliz”*'?.

La socializacion en la tradicion moral comunitaria es asi otro objetivo, pero
adoptando una solidaridad universalista, los métodos pueden variar. Entre el
dogmatismo o el adoctrinamiento moral, y el relativismo, Cortina apuesta por los
meétodos dialdgicos de educacion, es decir, aquellos métodos en los que la verdad
esta por descubrir y en los que, siguiendo la estela de Sécrates, es el propio
educando quien ha de descubrirla. Cortina menciona a M. Lipman, La filosofia en
el aula, Kohlberg, El crecimiento moral, o a Puig Rovira, La educacion moral en la
ensefianza obligatoria.

Si la ética debe delimitar bien sus fronteras con la religion y con el derecho,
especial cuidado debe tener la educacion moral y no olvidar que aunque vecinos,

religion y derecho no pueden ocupar esa tierra de nadie, por decirlo con Russel

310 . , . . ~
Cortina reconoce que en esta linea, como hemos venido mencionando, se encuentran en Espana los

estudios de J.A. Marina, que concibe la ética como la gran creacién humana realizada por la inteligencia de
la que es imposible separar los sentimientos. Precisamente la educacidn en la ética cordial es tarea
ineludible. Ensefiar a sentirse atraido y movido por los “buenos sentimientos”.
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que es la ética. Por una parte, Dios es el que salva, no el que manda y, por tanto,
no podemos recurrir a €l en una educacion del caracter humano, de ahi que la
ética civil de Cortina sea, como hemos dicho mas veces, una ética laica, que no
laicista, porque no reclama a Dios para saber y dirigir al hombre, pero tampoco
renuncia a él. “Y es que las religiones nacen de la experiencia vivida por personas
concretas y por pueblos concretos de que Dios salva del pecado, de la muerte y
del absurdo, lo cual tiene mucho que ver -todo que ver- con alcanzar la felicidad.
Pero desgraciadamente en muchas ocasiones se han olvidado de que Dios es "el
que salva" y se han emperiado en que es "el que manda", sobre todo, "el que
prohibe"”, con lo cual algunos de sus representantes han acabado vigilando
bariistas y cosas similares, igual que una moral mal entendida...por eso, como
ética laica, intenta encontrar un criterio para marcar ese quicio y un fundamento
para él que pueda ser admitido por cualquier persona, sea cual fuere su fe
religiosa, su ateismo o su agnosticismo™'3. La religion llend y ocupo el terreno de
la moral, pero la historia nos ha dejado finalmente un mundo plural en materia
moral y también en materia religiosa. En este pluralismo, educar moralmente ha
pasado también por diferentes etapas: la que acompafia al educando
socraticamente en el descubrimiento de los valores que deben guiar su
comportamiento; la del procedimentalismo, que abunda en los procedimientos
que nos permiten descubrir cuando una norma es justa y, finalmente, la de los
valores de la ciudadania que pretende encontrar la base de una sociedad justa y
feliz.

Maclintyre ha puesto el acento en la formacién de las virtudes ciudadanas
para lograr una sociedad justa oponiéndose sobre todo al liberalismo que habia
suplantado el mundo de las responsabilidades por el de los derechos con la
consiguiente disolucién de la ética en derecho. En la importancia dada a las
virtudes coincide Cortina para quien “ni siquiera los derechos pueden protegerse
si las personas, amén de presentar exigencias, no estan también dispuestas a
asumir sus responsabilidades. Cosa que no se consigue con las prédicas
liberales, sino educando dia a dia el caracter de las personas, de las
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organizaciones y las instituciones, de forma que estén dispuestas a defender eso
que consideran sagrado. Sin la forja del caracter-de las personas, de las
organizaciones y las instituciones- no quedan sino la anomia y la desarticulacion
de la sociedad. ...Para hacer justicia y propiciar la felicidad es preciso también
hablar de solidaridad con lo vulnerable y débil, aunque no pueda esgrimir
derechos...el mundo de la ética sobrepasa con mucho los confines de los
derechos™'. En este sentido podemos decir que Macintyre y Cortina proponen
un giro al comunitarismo que evitaria el atomismo de las libertades al considerar
a las personas como atomos con derechos naturales porque la autonomia de las
personas se da cuando cada una de ellas asume su responsabilidad para con la
comunidad gracias a la cual esos derechos son valorados, conocidos y
reconocidos ademas de ensefiados y transmitidos.

Se rechaza asi en el comunitarismo el pacto social como razén
fundamentante de la sociedad y el iusnaturalismo tradicional, porque ahora no
tiene la fuerza fundamentadora de los derechos la naturaleza, sino la razén que la
hace posible: “El simple hecho de reconocer que las personas tienen unas
capacidades no es suficiente para exigir que su desarrollo sea protegido. Soélo
cuando las valoramos profundamente como capacidades que hacen a una
persona verdaderamente humana existe una razon para exigir que se proteja por
medio de derechos el ejercicio y desarrollo de esas capacidades™. Visto asi, no
son lo originario los derechos sino los deberes y las obligaciones, porque los
derechos derivan no de la naturaleza sino de las valoraciones y éstas nacen en la
comunidad que es quien las ensefia como esenciales en la formacion de las
personas.

Por otra parte, la educacion moral no debe quedar reducida a la obediencia
de normas, porque, para que una sociedad sea justa, no bastan las normas juridicas
que siempre obedecen a razones estratégicas. Es necesario algo mas. Para
Cortina, es necesario interiorizar las normas y degustar los valores. Recordemos a

este respecto a los animales de la isla del doctor Moreau con los que Cortina ilustra
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su teoria. Pero, aunque ya esta muy utilizado, para nosotros mas clasico e ilustrativo
de este necesario sentimiento moral es “el anillo de Giges” platonico; de cualquier
manera, en ambos aparece el ingrediente imprescindible de la ética que es la
aceptacion y no la imposicion de las normas, cosa que se acerca mas a la tradicion
kantiana y dialogica de la ética. Se trata, por tanto, en la educacion moral, segun
Cortina, de interiorizar un criterio moral para apropiarse de valores o virtudes como
decia Aristoteles, con los que hacer frente a la vida y hacerse cargo de la realidad.
Con ello nos acercariamos asi a comparar una sociedad moralmente educada con
una sociedad sana en el amplio sentido de la palabra, aquella en la que los
individuos se autoposeen y son capaces de controlarse a si mismos.

La publicidad de las leyes es propia del Estado civil. Pero el plano ético de
este Estado no es el plano politico. En la ética no rige la coaccién, sino el
asentimiento, no se pretende la validez comunitaria, sino el universalismo. La
moral reside, pues, en la internalizacién de la norma mas que en ninguna otra
cosa. Para ser un buen ciudadano politicamente hablando, bastara estar bien
informado y cumplir con las normas vigentes. Para ser un buen ciudadano
éticamente hablando, habra que ser formado, educado y cumplidor. La
importancia de la educacion es capital en la rectitud de la madera curva para
Kant: “La filosofia kantiana es revolucionaria si nos atenemos a las obras
estrictamente éticas, pero se torna conservadora en las juridicas y politicas en
ellas, siguiendo la tradicion luterana, respeta la autonomia del orden politico frente
a la Iglesia (Lutero)... Del kantiano no cabe esperar que resista al poder politico ni
tampoco que ponga en cuestion la pena de muerte. La revolucion del corazén y la
libertad de la pluma son los tnicos terrores que se permite la virtud frente al orden
politico™'®. Con todo ello, lo que tenemos que tratar es si la educacién debe
cefirse a la comunidad concreta en la que el humano se desarrolla o debe aspirar
a una educacién mas universal desde el punto de vista ético, es decir, ;se trata
de educar globalmente y de ensefar localmente?: “Incorporar la universalidad
moral exige crear comunidades éticas concretas que, precisamente por ser éticas,

Jjamas pueden renunciar al punto de vista de la universalidad. Cosa que hoy en
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dia no se atreve a negar ningun comunitarismo y ningun republicanismo que no
quiera ser tenido, sin mas, por reaccionario™"’.

A la hora de hablar de educaciéon moral como contenido, Cortina distingue
cuatro escuelas histéricas que determinan también las cuatro grandes tendencias
morales en las que convendra, segun veremos, encuadrar los problemas que
presentemos, porque, al final, la ética aplicada no podra prescindir de ninguna de
ellas, sino al contrario, integrarlas: la tradicion aristotélica sobre la busqueda de la
felicidad, la tradicion kantiana que funda la ética en la autonomia humana, la
tradicidon comunitarista que enfatiza la pertenencia a una comunidad politica y la
tradicion utilitarista que maximiza el placer.“Yo, por mi parte, bien por tener poco de
norteamericana, bien por no tener mucho de pragmatica, propongo algo mejor:
reconocer que distintas tradiciones éticas han desvelado distinfos modos de
fundamentar lo moral, porque cada una ha intentado dar razén sobre todo de una de
las mdltiples perspectivas de lo moral, y que hoy en dia a la hora de aplicar a los
problemas diarios lo ganado mediante la reflexion, es imposible prescindir de
ninguna de ellas. Cada tradicion ética es imprescindible para resolver determinados
tipos de problemas. Lo importante es dilucidar para qué asuntos es insustituible
cada tradicién y desde donde articularlas™'®. Articulacién que Cortina realizara
desde la ética del discurso.

El modelo que Cortina propone para la educacion moral sigue la estructura
de su teoria ética. Las etapas principales son: la estructura moral del ser humano, la
interiorizacion del criterio moral, la autonomia, la actitud dialégica y la ética civica.
Puesto que ya hemos tratado de explicitar la ética de Cortina segun los pasos
mencionados, vamos ahora a exponer esa ética aplicada a la educacidén haciendo,
en realidad, un ejercicio de aplicacion de la ética sobre si misma puesto que
hablamos de la ética aplicada a la educacién moral, o lo que es lo mismo, de ética
dirigida a la propia formacion ética humana.

Cortina propone en primer lugar educar en “la moral abierta” y en la
autonomia que Bergson mostrara en Las dos fuentes de la moral y la religion, 1o que

choca con cualquier tipo de indoctrinacion. Por eso se adhiere a la propuesta de M.
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Hare que distingue la indoctrinacion de la educacion por las metas que persiguen
ambos. El educador apuesta por una moral abierta en el sentido en que no se dan
las respuestas sino que se procura que el sujeto piense por si mismo y sea
auténomo. El indoctrinador transmite contenidos morales con la intencién de que el
sujeto se cierre a otros contenidos. “La indoctrinacion empieza, concluye Hare,
cuando queremos detener en los nifios la capacidad de pensar por si mismos sobre
cuestiones morales. Por el contrario, no les estamos indoctrinado si, cuando
estamos influyendo sobre ellos, pensamos: "Tal vez cuando tenga capacidad de
pensar por si mismo decida que el mejor modo de vida es totalmente distinto del que
le estoy ensefiando, y tendra perfecto derecho a decidirla”. Precisamente, que un
educador tenga esta actitud es una garantia de que no es un indoctrinador”’®.

En segundo lugar, hemos de tener en cuenta que, si bien la autonomia es un
valor y la formacién de las personas autonomas es el objetivo de la buena
educacion moral, para Cortina no es el valor supremo porque "autonomia, en el
sentido moderno del término, no significa "hacer lo que me venga en gana"”, sino
optar por aquellos valores que humanizan, que nos hacen personas, y no por otra
cosa. Con lo cual el educador no tiene mas remedio que transmitir también a través
de la educacién aquellas cosas que él considera humanizadoras. ;Qué cosas son
ésas?, ;modelos de hombre?, ;valores???%.

La educacion moral persigue la autorrealizacion de los individuos en la
sociedad y a grandes rasgos la autorrealizacion vendria a ser la suma de
habilidades técnicas, habilidades sociales, la autonomia y la solidaridad. Las
habilidades técnicas estan en nuestra sociedad sobrevaloradas y mas en el
proceso educativo, se llevan la parte del ledn. La mayor parte del esfuerzo, del
tiempo, de los recursos educativos se dedica a ellas porque abren la puerta a las
habilidades sociales que proporcionan al educando la capacidad para
relacionarse con las personas mejor situadas en la escala social, 0 porque como
se justifica desde las reformas educativas que se suceden, mejoran la
competitividad del mercado laboral. S6lo un miope positivismo puede asi

prescindir de la ensefianza de la reflexion ética en la ensehanza.
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La autonomia humana y no digamos la solidaridad permanecen a la
sombra: la primera como capacidad de realizar por uno mismo proyectos o
actividades que otorgan el derecho de ser feliz a su manera y de ser interlocutor y
legislador de los asuntos que le importan; y la segunda, la solidaridad, como
entendimiento con los miembros de la sociedad y también como potenciacion de
los mas débiles, o, como dice Cortina, como empoderamiento, no esta
precisamente en sus horas altas. El otro mundo posible, el horizonte moral, el
reino de los fines kantiano o la comunidad ideal del habla las situan, sin embargo,
en primer lugar. La moral, la moral alta queremos decir, no se improvisa, por eso
la transmisién de los valores es imprescindible en una ética civica, pero “hoy
parece, sin embargo, mas urgente averiguar si los adultos de nuestras sociedades
creen que vale la pena ensenar la virtud, o si piensan, por el contrario, que para
acondicionarse al medio social cualquier cosa es mas util que vivir moralmente.
¢Como tratar de ensefiar a un nifio que debe ser autbnomo, que debe intentar
respetar a los demas, e incluso ser solidario, si en la vida corriente se percata de
que al autbnomo, al responsable y al solidario le corren a gorrazos?... ;justed se
dejaria corromper? Y contesta el interpelado. Si es una encuesta, rotundamente
no; si es una proposicion, hablemos...de ahi que para conocer el grado de
aprecio que una sociedad tiene por la moral consiste en observar el interés que se
toma por transmitirla en la educacion”?’.

En el ambito politico la autonomia se traduce en que el ser humano es el
afectado y por tanto el primer interlocutor valido, de forma que, los politicos son
los gestores y asesores de la autonomia y, si se quiere, también del
merecimiento. Pero la autonomia es universalizable porque supone la capacidad
de asumir la universalidad de las normas morales y de la capacidad comunicativa
para lograrlas. Asumir significa comprometerse con ellas, como hemos dicho en
anteriores ocasiones, porque, si no es asi, la moral queda diluida, reducida a
derecho.

Otra cosa son los proyectos de autorrealizacion que, como hemos dicho,

no tienen por qué ser universalizables y por tanto asumidos. Si el ser humano es
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un ser autobnomo que, movido por intereses universalizables, busca la justicia y la
felicidad, la politica o, si se quiere ahora la democracia, queda sometida a
posibilitar la realizacion de ese hombre que, por otra parte, no es alguien
abstracto, sino cada individuo. Los que apuestan por la democracia participativa
en lugar de por la representativa lo hacen porque aquella posibilita la autonomia y
la autorrealizacion humana. Pero, segun Cortina, para que este tipo de hombre se
realice necesita ademas de la sociedad politica, y esto es lo que pretenderemos
demostrar en los siguientes capitulos, la sociedad civil. Por eso podemos hablar
de la ética de la sociedad civil o de la ética civica como la auténtica y mas
importante aplicacion de la ética y no sélo ya a la politica, sino también a todos los
ambitos de la vida social.

En tercer lugar es imprescindible, segun hemos mostrado, que si queremos
evitar las copias y la reproducciones y afianzar la moral abierta de creadores
morales como Henri Bergson mostrara: “Lo que importa, a fin de cuentas, es avistar
valores y aprender a saborearlos, sabiendo que por atractivos que resulten unos
personajes u otros, yo voy a tener que crear el mio, el que nadie puede representar
por mi; pero que vale la pena hacerlo con valores que valgan. ;Cuales son esos
valores? Y sobre todo, ;qué criterio debemos emplear para espigarlos, si no
queremos acabar tejiendo un "saco de valores", una vez pasado de moda el de las
virtudes?... Como ya hemos comentado anteriormente, para intentar responder a
una pregunta de este calibre creo que hoy en dia es necesario recurrir a las
aportaciones de diversas tradiciones éticas y no optar unicamente por alguna de
ellas, descartando las restantes™?.

Cortina apuesta asi por un eclecticismo educativo, moralmente hablando, que
es la consecuencia inmediata de la concepcion de la ensefianza moral como una
moral abierta que no busca la adecuacién a la obligacién dada, sino superarla con la
creacion de nuevos modelos de vida. La ley moral no puede ser el resultado de la
presion social sino el resultado de la personalidad que cautive y que atraiga. Si es la
tension de la obligacion lo que fundamenta la moral cerrada, la atraccién de la

obligacion seria lo que fundamenta la moral abierta. De esta forma, rememora la
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genealogia de la moral que Nietzsche considerara como error historico: el
preconizado por Sdcrates y su teoria del intelectualismo moral, segun el cual, el
bien, el valor, la virtud ejerceria una atraccion tal que el sujeto no puede sustraerse a
ella si llega a conocerlo. Igual que “en este sentido resulta incomprensible la
actitud de algunos profesores, reticentes a educar en valores morales por el temor
a producir ciudadanos domesticados, y sin embargo, dispuestos a ensefar el
teorema de Tales o el de Pitagoras...;No seria mejor dejarles que partieran de
cero también en esos campos? Pues no, como muestra la teoria de la evolucion
social de J. Habermas, las sociedades aprenden no solo técnicamente, sino
también moralmente, y a la altura de nuestro tiempo hemos adquirido ya unos
conocimientos morales de los que sb6lo podemos retroceder dando serias razones
para ello”?,

El concepto de ciudadania engloba también la dimensién civil o social
porque el ser humano, desde que nace, forma parte de una comunidad natural:
familia, comunidad vecinal, etnia, pueblo... y, aunque a lo largo de la historia se
ha entendido de muy diversa forma, para Cortina hoy dia importa caracterizarla
mas por su solidaridad que por ser fuente de egoismo. Es mas, los llamados
tedricos de la sociedad civil defienden que los ciudadanos no pueden aprender la
civilidad necesaria para llevar adelante una democracia sana ni en el mercado ni
en la politica, sino soélo en las organizaciones voluntarias de la sociedad civil. “Es
en ellas donde aprendemos las virtudes de la obligacion mutua, precisamente
porque son grupos en los que participamos voluntariamente™?*,

Si la sociabilidad inunda la naturaleza humana, la educacién es el medio en
el que esa sociabilidad se materializa. Decia Kant, siguiendo en esto la tradicidon
platénica y aristotélica, que la educacion es lo que le hace al hombre ser tal como
es. En el caso de la ética nos hace buscar la universalidad, que para Cortina
implica la necesidad de educar en una ciudadania global y cosmopolita con metas
comunes Yy virtudes comunes. “Unicamente por la educaciéon el hombre (ahora
diriamos la persona) puede llegar a serlo. No es sino lo que la educacion le hace
ser...La buena educacion es exactamente aquella de donde brota todo el bien del
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mundo™?. Por eso, a fin de cuentas, invertir en educaciéon es garantizar la
formacion de sujetos morales, porque, como hemos dicho en anteriores
ocasiones, la virtud también se aprende y también se ensena.

Cortina propone enfrentarse al parroquianismo y al abstraccionismo en una
vision integradora de la educacion moral y/o politica de los ciudadanos, que se
guie por el dicho de Terencio: “Humano soy y nada de lo humano me es ajeno”
porque ‘la gran asignatura pendiente consiste entonces en educar en una nueva
sabiduria: en el saber armonizar las propias identidades, porque cada ser humano
se caracteriza por un conjunto de identidades y solo si sabe vivirlas de manera
armonica puede ser una persona situada, como diria Ortega, en su pleno quicio y
eficacia vital”>?°.

Los estoicos fueron quiza los primeros que defendieron con ahinco la
pertenencia humana a un Logos universal del que participaban todos, el
cristianismo abundo en la idea de igualdad remitiéndonos a los hombres al mismo
Padre. Kant reforzé la idea de autonomia y de universalizacion de las normas
morales. Eso nos haria personas, fines en si mismos, valiosos y dignos, con lo
que la tradicidn historico-filosofica apunta a un hecho esencial y sustancial y no
diferencial: la especie humana, como especie integrada por seres diferentes en
cuanto que son unicos, aunque sobre ella pesa mas el hecho de ser humanos que
el hecho diferencial que los distingue como unicos.

Sin embargo, no podemos ser ajenos a las razones que dan los partidarios
de educar en el patriotismo, por ejemplo M. Barber, que busca enraizar al
ciudadano en las comunidades concretas para hacerle mas critico con el mercado
o con el Estado, porque es mas importante sentirse miembro de una comunidad
que votante de un Estado. El nacionalismo no seria sino la posibilidad de educar
en el arraigo en las comunidades concretas, porque muchas veces sucede que el
recurso al universalismo ‘puede tener también el grave inconveniente de generar
una indeseable, y muy extendida, hipocresia interna. Consiste la hipocresia

interna en utilizar un lenguaje del amor universal como coartada para no amar a
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los seres humanos concretos, a los cercanos... el compromiso con el mundo
circundante, con la circunstancia social es imprescindible para la auténtica
salvacion personal™?’.

Aun asi, para Cortina, no es el particularismo ni el universalismo el principal
escollo a salvar en la educacion moral, sino la ideologia imperante del
individualismo hedonista en el que el valor de la excelencia es el bienestar
personal y el individuo se comprende mas como atomo de una comunidad que
como persona responsable de su entorno y de otras personas, y el lema “maximo
placer, minimo dolor” es la maxima de este comportamiento. Cortina propone su
cosmopolitismo arraigado y es que “quien no aprende las lealtades concretas
dificilmente aprendera las cosmopolitas. Lealtad fundamental no es lo mismo que
la lealtad exclusiva y el cosmopolitismo no se construye prescindiendo de las polis
concretas, de las comunidades de pertenencia, sino desde ellas, no se construye
eludiendo las diferencias, sino asumiéndolas™?®, Esto implica que la ética ha de
construirse una identidad personal. En segundo lugar, hay que revitalizar las
comunidades de sentido en las que aprendemos a degustar los valores y vivir
desde ellos. En tercer lugar hay que exigir apertura y dinamismo en las
comunidades, si no queremos que sean guetos opuestos al cosmopolitismo.

La educacion es el pilar fundamental de la formacién de la sociedad civil, y
en este caso podemos relacionar claramente la posicion de Cortina con la de J. A.
Marina, cuando éste utiliza el dicho africano de que para educar a un nifio hace
falta la tribu entera porque, para inculcar la idea de sociedad y de persona que
queremos, no educa sélo la escuela, educa la sociedad entera. Somos seres
individuales que se sostienen gracias a los otros seres individuales con los que
tenemos que convivir, aprender a hacerlo es aprender a vivir, porque nosotros no
vivimos, convivimos y si no salvamos nuestra circunstancia, no nos salvamos a
nosotros, como Ortega sentenciara. Necesitamos que la sociedad avance hacia la
dignidad y hacia el progreso social y moral que se manifiesta en la consecucion
de derechos. La educacién tiene en este asunto una gran importancia y su

objetivo no puede ser sélo el de obtener ingenieros, por ejemplo, sino el de hacer
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buenas personas al mas puro estilo platonico. La educacion actua contra ciertas
predisposiciones. Debemos escoger las buenas y evitar las malas. De nuestra
escuela dependera cada vez mas el progreso social, econdmico y ético del pais.
La consecuencia mayor de la educacion moral, que brota también de la condicion
social del ser humano, es la de la educacion civica, no sélo porque ha de hacerse
cargo de su realidad, sino porque “la educacion empieza por sentirse miembro de
comunidades: familiar, religiosa, étnica. Pero también miembro de una comunidad
politica, en la que el nifio ha de sentirse acogido desde el comienzo... Para formar
hombres es, pues, necesario formar también ciudadanos™?°.

¢ Qué lugar ha de ocupar la escuela en la formacion de los ciudadanos? La
vida en sociedad, ser ciudadano, exige compartir valores y, en la escuela, se
deben ensefiar estos valores compartidos que conforman ese capital ético-civico
que una sociedad pluralista integra. Ser ciudadano no es solo pertenecer a una
comunidad politica sino sobre todo trabajar para que sea justa y aun mas
compleja desde una diversidad de proyectos de vida buena. De ahi que sea
importante aprender a degustar los valores compartidos, mas aprendemos de
ellos por degustacién que por instruccion: “Memorizar no sirve para nada en esto
de los valores, lo que importa es aprender a degustarlos, como ocurre con los
buenos vinos, de los que nada se sabe sin una amorosa cata. De donde se sigue
el querer incorporarlos en la vida corriente porque dejan un buen gusto, ganas de
repetir’>%.

&Y cuales son los valores que componen el capital ético y civico? Pues
dicho asi y de forma general, segun los temas mas recurrentes en toda la obra de
Cortina: la justicia como engranaje social, la libertad frente a la esclavitud y
tirania, la igualdad en el desarrollo de capacidades basicas, la solidaridad con los
otros, el respeto activo hacia otras formas de pensar y de vivir, siempre que no
sean injustas, la responsabilidad por lo mas vulnerable en personas y en la
naturaleza y finalmente, el dialogo como medio de resolver desacuerdos. El valor,

la humildad, la prudencia, la cortesia, la generosidad, la compasion, la justicia, la
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templanza, la gratitud o la buena fe estan desapareciendo, si no lo han hecho ya,
frente al dinero, la celebridad y el placer.

Y es que la moral y la educaciéon ciudadana no pueden ni deben ser
exclusivamente de la familia, porque nadie vive s6lo dentro de ella, es mas, las
influencias familiares son decisivas en la infancia, pero luego es el grupo de
iguales el que educa. Ser ciudadano es estar ligado a personas que nos
desagradan, a luchar por desconocidos, a sacrificar intereses inmediatos, a
asumir leyes que no nos gustan, a pensar en comun, porque, si todo el mundo va
por lo suyo, nadie ira por lo nuestro. En definitiva, necesitamos ese comun
denominador ético y politico en el que se base nuestra convivencia: libertad,
igualdad vy justicia, valores de la Declaracion de Derechos Humanos y también de
nuestra Constitucion. Si queremos sintetizar los grandes valores en los que,
segun Cortina, la ética civica debe ensefarse son los que ella ha encontrado
como fundamento de la ética: la dignidad humana, una dignidad que ella
encuentra ya anunciada en el cristianismo pero que luego con Kant aparece
secularizada, una dignidad “cuya raiz es la afirmacion judeocristiana de que
cualquier persona es absolutamente valiosa por haber sido creada a imagen y
semejanza de Dios. Pero Kant ofrece una version secularizada de este
fundamento, dando como razén de la dignidad el hecho de que las personas son

seres auténomos, capaces de darse leyes a si mismos™’

. La dignidad puede
funcionar como el origen y el fundamento de la moralidad. Pero en versién de
Rawls la dignidad se convierte en justicia y, en versibn de Habermas, en
responsabilidad y compromiso dialégico o en version de Ellacuria, en
responsabilidad frente a la realidad.

Ahora bien, la filosofia no esta para dar recetas sino para conocer las
enfermedades e igual que, quien quiere curarse va al médico y, quien quiere
saber, estudia medicina, quien quiere conocer la estimacion humana ha de
recurrir al sentimiento de respeto hacia el otro, de la dignidad, del deber, de
humanidad, porque como dijera Marcuse a Habermas en sus ultimos dias y en

referencia ya citada, es la compasién, nuestro sentimiento por el dolor de los
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otros, la base de nuestros juicios valorativos: “Es la vivencia del sufrimiento injusto
lo que pone en marcha una teoria critica de la sociedad”*?. Ahora bien, los
sentimientos se desarrollan en las capacidades, por eso necesitamos tanto
educar los sentimientos como potenciar las capacidades humanas en las que se
han de desarrollar. Este es el enfoque también que da Amartya Sen precisamente
para lograr un mundo mas justo. Admitiendo que debajo estan las razones del
corazén de Pascal, que no es puro sentir sino también conocimiento porque “no
es que nos interesen nuestros sentimientos, es que los sentimientos son los
organos con los que percibimos lo interesante, lo que nos afecta”. Entramos
con ello en la perspectiva de una razén cordial como integradora y unificadora de
la fundamentacién ética, y en la justicia cordial como la realizacion practica de
ella.

Recientemente Goleman con su inteligencia emocional®** ha remitido a una
tradicién filosofica segun la cual el ser humano es un ser afectivo ademas de
inteligente, en otras ocasiones hemos comentado ya el concepto de inteligencia
sentiente de Zubiri y a él volveremos frecuentemente al explicar la naturaleza de
la ética cordial de Cortina. En esta linea se situa Cortina cuando dice: “Si alguien
adoleciera de ceguera emocional, no tendria interés en nada ni podria preferir
entre distintas alternativas, aunque tuviera un altisimo coeficiente intelectual”®®.
Esta concepcion, que integra los sentimientos dentro de la inteligencia y dentro
por tanto de la creacién ética, nos lleva en la educacion moral a la imprescindible
educaciéon de los sentimientos en la pretendida educacion del caracter. La
etimologia de educar es educare, que tiene por raiz ducere, o sea, conducir. La
RAE define educar como desarrollar o perfeccionar las facultades intelectuales y
morales de una persona por medio de preceptos, ejercicios, ejemplos, etc. Este
desarrollo implica, pues, una meta previamente propuesta, lo que hace pensar en

que es imprescindible el esfuerzo y los proyectos a largo plazo.
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El cortoplacismo no es para Cortina aconsejable en educacién: “Una
propuesta semejante aconseja, sin duda, cuidar el presente -aceptar la invitacion al
“carpe diem"-, pero sobre todo tener conciencia de que la eleccion de cada dia tiene
repercusiones para el futuro, percatarse de que el pan de hoy puede ser hambre
para marfana. El prudente no es entonces "presentista”, sino que sopesa y pondera
los bienes que elige en el momento concreto, de modo que en la "cuenta de
resultados” de la vida toda surja el mayor bien posible™. E| carpe diem de Horacio
no es educativo, si no se refiere al aprovechamiento de cada momento con vistas al
logro futuro. En otra ocasién Cortina dice también: “Organizar la propia vida con
inteligencia significa saber ordenar las distintas metas, apostando por el esfuerzo
presente para posibilitar el mayor bien a medio y largo plazo, que es el tiempo
humano. Sin el esfuerzo a largo plazo es imposible seguir una dieta, estudiar una
carrera, dar cuerpo a una amistad. Por eso el triunfo del corto plazo sobre el
medio y largo, el "cortoplacismo”, es suicida para las personas, las organizaciones
y los pueblos™¥.

En una razon cordial en la que el corazon juega tan gran papel segun
hemos venido diciendo, la educacidon emocional es tan importante como la
educacién en los conocimientos. Una persona moralmente educada es la que
controla su vida y pone sus conocimientos y sus sentimientos al servicio de ella,
porque no es el éxito social lo que busca la educaciéon moral, sino el éxito moral.
Cortina sefiala que por suerte o por desgracia, “las cosas no son tan sencillas,
porque la educacion del deseo encierra siempre un doble lado, el de lo util y el de
lo valioso por si mismo, el de lo deseable por el beneficio que reporta y el de lo
deseable como digno de ser deseado, el del calculo que se expresa en el
lenguaje de los recursos, y en el de lo admirable, por eso la educacion del deseo
es también como un proceso de degustacion de aquello que merece la pena por
si mismo, como la libertad o la equidad, como un proceso de degustacion de una
vida digna de ser vivida en la que tiene un lugar indiscutible la cordura, la

sabiduria cordial”*®. Es decir, la prudencia, el juicio, la sensatez, son ingredientes
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de la sabiduria moral. En este sentido, Cortina propone tres ejes sobre los que la
educacion debe articularse: el primero es el conocimiento, el segundo, la
prudencia; el tercero, la sabiduria moral. Estan tomados de Kant, de la
Fundamentacion de la Metafisica de las Costumbres, y siguen siendo igual de
validos para Cortina. Veamos en qué consiste cada uno de ellos.

El conocimiento es el primer eje sobre el que la educacién se vertebra
porque la informacién es parte de la formacién: “Saber hablar y escribir con cierta
correccion y fluidez, saber expresar las propias ideas, es una de las formas
esenciales de poseerse a si mismo. Y si es verdad que la salud puede
caracterizarse como capacidad para apropiarse del propio cuerpo y dirigirse a Si
mismo, en vez de necesitar constantemente que otros me lleven y me traigan,
ensenar a los nifios a ser duefios de si mismos, a expresar su pensamiento
verbalmente y por escrito, es una cuestion de salud”>*. El conocimiento es asi el
terreno sobre el que se construye la autoposesion y la autonomia que son
fundamentales en la moral alta.

La informacion esta en relacién directa con el aprovechamiento de los
recursos y en contra de la ignorancia, el engafo y los prejuicios que adulteran,
cuando no impiden, el juicio moral autbnomo. Las consignas y las etiquetas
funcionan hoy como los nuevos mitos morales. Una moral alta necesita, por tanto,
estar informada principalmente porque sus expertos son los que han de proponer
alternativas. “No es desde la ignorancia desde donde se disefia y pone en marcha
una banca de los pobres, una tasa para la circulaciéon de capitales financieros,
una renta basica de ciudadania, instituciones internacionales de justicia,
mecanismos de comercio justo, fondos éticos de inversion, fondos solidarios,
investigacion con células madre, «recolocacion» de los expulsados de las
empresas, control de la investigacion biotecnolégica en paises en vias de
desarrollo... No es desde la falta de conocimiento y habilidades desde donde es
posible hacer un mundo mas humano, sino todo lo contrario. Necesitamos, por
eso mismo, expertos en economia, en derecho, en empresariales y en

humanidades, en biologia, en medicina, que estén dispuestos, ante todo, a tres
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cosas: a disefiar en cada uno de sus campos alternativas humanizadoras y
viables y a intentar ponerlas por obra; a presentar sus propuestas a los poderosos
de la Tierra, de tal modo que, si se niegan a llevarlas a cabo, hayan rechazado
una opcion humana y viable, y no pronunciamientos abstractos; y a llevar sus
conocimientos y opiniones a la esfera de la opiniéon publica, a ese ambito en el
que los ciudadanos de las sociedades pluralistas deliberan sobre lo justo y lo
injusto™*°.

El conocimiento es, pues, lo que nos sigue sirviendo para superar el mito,
la supersticion, la fe ciega en alguien superior a nosotros que nos dicta lo que
hemos de hacer. Un conocimiento que se ha de concretar en los campos en los
que se resuelve la vida humana: la economia, las relaciones nacionales e
internacionales, la empresa, la escuela... Conocer los problemas es, para Cortina,
la unica forma de buscar soluciones y hacérselas buscar a los que tienen poder
para llevarlas a cabo; y también para no conformarse con cualquiera de ellas,
porque la autoridad sobre ellas sigue residiendo en los individuos.

La prudencia es el segundo eje de la educacion. Por prudencia entiende
Cortina “la calidad de vida”, perfilando asi el concepto aristotélico de prudencia
como virtud que hace relacionar bien los medios y los fines. Incluso el concepto
de Kant, para quien la prudencia era el vehiculo que nos dirige a la felicidad,
aparece en Cortina retocado y a pesar de que tal concepto de calidad de vida es
un concepto muy gastado y como tal muy impreciso, Cortina entiende que la
calidad de vida “depende del gjercicio de actividades estrechamente relacionadas
con la capacidad de poseerse a si mismo, con la capacidad de no «enajenarsey,
de no «expropiarse»; sea sometiéndose a medios «extraordinarios» al final de la
vida, sea perdiendo la vida cotidiana en cosas que no merecen la pena, como la
cantidad de mercancias o la ambicion ilimitada de poder, que impiden

relacionarse libremente con otros seres humanos™*!

. Entiende Cortina que la
prudencia si es una virtud, pero que esta dirigida mas bien a lograr la autonomia
moral, la capacidad de decidir por uno mismo, como el mayor beneficio que

podemos lograr de la educacién. Esa autonomia es la que nos puede hacer tanto
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rechazar medios extraordinarios para alargar la vida, como ejercer un control
sobre nuestro propio consumo>*2. Es por tanto una virtud que nos acomparia en
todos los érdenes de la vida. Tal concepcion le llevara a Cortina a proponer que la
prudencia aconseja asimismo “preferir tiempo libre para emplearlo en las
relaciones humanas, en actividades solidarias y culturales, a optar por la cantidad
del ingreso desmedido. Como lo es también apostar por ciudades con
dimensiones humanas y no por urbes descomunales; elegir al amigo leal frente al
conocido ambicioso, entrar por el camino de la cooperacion, antes que por el
camino del conflicto;, negociar, y no enfrentarse, cuando la derrota esta
asegurada”*. Prudencia es entonces ser duefio de los proyectos vitales, no
deslumbrarse por las “luces de la ciudad”, tomar opciones que liberan y no
esclavizan, por ejemplo fomentar las relaciones humanas®#.

Conocimiento y prudencia no bastan, sin embargo, para hacer hombres
justos que es también un objetivo ineludible de la moral. Se necesita el
sentimiento de reconocimiento reciproco, porque sin él la informacién y la
prudencia dejan al hombre encerrado en la bondad individual o en el egoismo
ilustrado porque “declaraciones sobre los derechos humanos, cuantas se quieran,
pero quien en realidad esta educado para buscar la cantidad de los productos y la
calidad de su vida, es inevitablemente excluyente. Excluye a cuantos no entran en
el calculo prudencial de su bien...es la experiencia basica del reconocimiento
reciproco la que abre un sentido humano inteligente con dos vertientes
igualmente inteligentes, igualmente sentientes: el sentido de la justicia y el sentido
de la gratuidad”>*. Para Cortina la historia no es, como dijera Hegel, la historia de
la libertad, sino la historia de la justicia, de forma que sentido y sensibilidad de

justicia es el ingrediente esencial para educar bien, porque podemos saber qué es

2 Este tema del control en el consumo es tratado por Cortina en otra de sus obras Por una ética del
consumo.
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lo justo y no por eso sentir la necesidad de justicia, contrariamente a lo que
Socrates pensaba.

Con todo, Cortina afade otro elemento en la educacién moral, se trata del
sentido de la gratuidad: “Quien hace la experiencia del reconocimiento reciproco,
la experiencia de la Alianza con otro ser humano que es carne de la propia carne
y hueso del propio hueso, no sélo se siente exigido a dar al ofro «lo que le
corresponde» como persona, sino que se siente urgido a compartir con él lo que
ambos necesitan para ser felices...Necesitamos -;quién lo duda?- alimento,
vestido, casa y cultura, libertad de expresion y conciencia, para llevar adelante
una vida digna. Pero necesitamos también, y en ocasiones todavia mas, consuelo
y esperanza, sentido y carifio, esos bienes de gratuidad que nunca pueden
exigirse como un derecho; que los comparten quienes los regalan, no por deber,
sino por abundancia del corazén™*.

Cuando Cortina pone el acento en este sentido moral continia también en
esta ocasion con la tradicion ética de Ortega, Zubiri y Aranguren, porque, en
efecto, la ética persigue la justicia y persigue la felicidad, pero, para fundamentar
una ética cordial, es preciso ese sentido o inclinacién a la gratuidad, es decir, a
los bienes que no pueden exigirse desde un punto de vista estricto, pero que
deben existir. Quiza no puedan exigirse en una educacién moral de minimos pero
deben tener su sitio y su peso en una ensefanza de maximos. Sin el sentido de la
gratuidad la educacion puede quedar absorbida por el derecho; lo moral diluido en
lo legal. El sentido de la gratuidad es, por otra parte, el lugar en el que el
reconocimiento reciproco logra realizarse plenamente y es donde adquieren
sentido moral también el reconocimiento de los derechos de los animales por
ejemplo, o el compromiso con el cuidado y la compasion con los demas. Con él
podemos decir que la ética queda feminizada y abandona ese egoismo ilustrado
que la encierra en el concepto demasiado rigido y estricto de justicia.

Podriamos decir que, con este sentido de la gratuidad como eje de la
educacion moral, Cortina apuesta no sélo por la justicia, sino sobre todo por la

felicidad de uno mismo y también de los demas, y por la regla de oro reformulada
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ahora como da a los demas lo que quisieras también para ti: “Educar para el siglo
XXI seria formar ciudadanos bien informados, con buenos conocimientos, y
asimismo prudentes en lo referente a la cantidad y la calidad. Pero es también, en
una gran medida, en una enorme medida, educar personas con un profundo
sentido de la justicia y un profundo sentido de la gracia. Educar personas con
conocimientos, prudencia, sentido de la justicia y gratuidad, es construir una
sociedad humana, en el més pleno y digno sentido de la palabra™*’. Y es que la
compasion ante el dolor ajeno, la indignacion frente a la injusticia, el respeto ante
la dignidad humana son tres sentimientos fundamentales que se deben fomentar
en la escuela. Eso seria para Cortina ser responsable de la realidad que al
hombre le toca vivir.

Y tomar en serio la realidad significa hacerse cargo de ella para ampliarla,
recrearla e idear alternativas viables: “Una simple mirada a la globalidad -recuerda
Ellacuria- nos muestra que existen "pueblos enteros crucificados”, al menos dos
tercios de la humanidad, lo cual significa que partimos ya de una situacion de "des-
humanidad”. Un proyecto ético no puede eludir este punto de partida, sino intentar
que el proceso evolutivo de hominizacion, por el que fue surgiendo paulatinamente
el ser humano, se prolongue en un proceso de humanizacion...hacerse cargo de la
realidad, cargar con ella y encargarse de ella para que sea como debe ser... Asumir
estas tres obligaciones con la realidad social en la que ya estamos implantados es lo
contrario de encogerse de hombros alegando que, a fin de cuentas "no soy guardian
de mi hermano”. Pero en este caso no seria Yahvé quien pediria responsabilidades,
sino la realidad de un ingente numero de seres humanos despojados de sus
derechos, realidad ante la cual es preciso haber perdido mucha humanidad para no
sentirse conmovido, es preciso haber perdido mucha inteligencia para no
comprender que las cosas deben ser de otro modo y que son también
responsabilidad nuestra®*®. Lo cual nos sumerge en la educacién moral del
individuo para con la sociedad y en otra consecuencia: la de educar en la

responsabilidad porque somos responsables también individualmente.

347 CORTINA A., Educar para la ciudadania www3.planalfa.es/aesece/Ponencia.doc.
348
QE 88

183



Un concepto ético clave aparece ahora y es el de responsabilidad. En él se
supera el sujeto con la aparicion del otro y esta muy ligado al de consecuencias
sobre todo lejanas, como sefalara Hans Jonas: “Incluye en tu eleccion presente,
como objeto también de tu querer, la futura integridad del hombre” **°. El hombre
es el unico ser conocido que tiene responsabilidad. Sdélo los humanos pueden
elegir y eso tiene consecuencias. Tenemos libertad pero por eso mismo tenemos
algo que brota de ella: responsabilidad. La responsabilidad es la carga de la
libertad. El imperativo de la responsabilidad traspasa asi los limites estrechos del
individuo y toma como objetivo la vida que compromete a los demas y a las
generaciones futuras. También esta vinculado a lo que no hemos hecho, a la
omision o a los errores historicos del pasado. Visto asi, la compasion no es un gesto
generoso, sino el principio moral por excelencia, porque hace nuestra la causa del
otro. Esa es la ética de la alteridad que propone Lévinas. El sujeto moral no se
constituye desde la autonomia kantiana, sino desde el tu, el ofro-ahi y ese es el
nucleo de la responsabilidad, porque, gracias al otro nos constituimos en seres
humanos. La compasion es un sentimiento moral que se construye asi gracias a la
razon que capta el compromiso con los otros porque el ser humano es responsable
también de su realidad. La responsabilidad como concepto contemporaneo la
encontramos pues como responsabilidad fisica de no mirar para otro lado y también
como responsabilidad metafisica, porque, si el sufrimiento es injusto, todo ser
humano debe luchar contra él. Estamos, pues, ante una educacion moral que hace
hincapié mas en la ética intersubjetiva que intrasubjetiva, porque ademas de intentar
dar razén de la moral, procura aplicarlo para orientar la accion a la vida social; y
estamos también ante una educacion moral en la que la felicidad se completa y se
asienta sobre la justicia.

Es H. Arendt quien introduce la responsabilidad como ingrediente de la
educacion, porque educar significa integrar a los nifios en el mundo transmitiendo
conocimientos, valores, etc.; de forma que la educacion es la actividad donde
mejor se manifiesta la autoridad de los adultos y consecuentemente la

responsabilidad: “La educacion es el punto en el cual decidimos si amamos al

** HANS JONAS, EI principio de responsabilidad: Ensayo de una ética para la civilizacion tecnoldgica (ed.

original, 1973, Herder, Barcelona, 1975) http://www.alcoberro.info/V1/jonas0.htm.
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mundo lo suficiente como para asumir una responsabilidad por él, y de esa
manera salvarlo de la ruina inevitable que sobrevendria si no apareciera lo nuevo,
lo joven. Y la educacion también es donde decidimos si amamos a nuestros nifios
lo suficiente como para no expulsarlos de nuestro mundo y dejarlos librados a sus
propios recursos, ni robarles de las manos la posibilidad de llevar a cabo algo
nuevo, algo que nosotros no previmos; si los amamos lo suficiente para
prepararlos por adelantado para la tarea de renovar un mundo comiin”%. Bajo
esta perspectiva, la educacion ha de cumplir con la misidon de empoderar a las
generaciones venideras para que se encarguen también de la realidad que les
toca.

He aqui, en nuestra opinion, el eje sobre el que giraria una ética que ya
desde Kant y distanciandose de Aristételes, cobra con la ética de Ia
responsabilidad su mayor distanciamiento. La pretendida separacion entre praxis
y poiesis aristotélica queda anulada y es precisamente la educacién en la
responsabilidad la que facilita la unién. Asi dice por ejemplo J.M. Aguirre sobre la
figura de Ellacuria y su reflexion sobre la ética de liberacion: “La concepcion
aristotélica supone erroneamente que el hombre puede hacerse a si mismo sin
hacer lo otro de si mismo, que puede crearse sin crear, transformarse sin
transformar la realidad que le penetra y le constituye. Ahora bien, sélo es praxis
aquel hacer que es un hacer real de realidad; un hacer que va mas alla del puro
hacer natural, «porque la historia, siendo siempre hecho, es siempre mas que
hecho, y este ‘mas” es el novum, que el hombre afiade a la naturaleza, desde
ella, pero sobre ella. Si se quiere hablar de transformacion, la transformacion que
definiria a la praxis seria la infromision de la actividad humana, como creacion de
capacidades y apropiacion de posibilidades, en el curso dinamico de la historia».
Esta praxis es praxis personal y praxis social conjuntamente. No se puede reducir
a uno solo de sus componentes. No sélo es transformacion de las condiciones

materiales, de las estructuras sociales y politicas, sino también de las

30 ARENDT H.; Entre pasado y presente. Ocho ejercicios sobre la reflexion politica, Barcelona, Peninsula,

1996, p. 20.
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dimensiones humanas™®'. De forma que lo que la ética pierde en verificacion, en
constatabilidad, lo ha de ganar en aplicabilidad y en imaginacién para transformar
la realidad que solo parcialmente logra conocer.

Vemos siempre que lo que Cortina persigue a lo largo de su obra, esta
presente también en la educacion que procura: que las normas morales pierdan
ese caracter de absoluto y de acabamiento y que cobren importancia capital los
principios, los valores y las actitudes, los derechos y, sobre todo, la
responsabilidad que debe ser asumida por todos en el proceso educativo. Esto
significa que en el terreno ético, es cosa de cada sujeto determinar la
obligatoriedad de una norma moral, siempre que se esté dispuesto a escuchar,
replicar y decidir segun los intereses universalizables (en esto consiste el éthos
dialégico). “Porque no se trata entonces de indagar qué tipo de educacion moral
hemos de fomentar para construir una sociedad democratica, como si hubiera que
poner a los individuos al servicio de un tipo de organizacion social, sino, por el
contrario, qué modelo de educacion es menester adoptar para configurar una

sociedad que "produzca" un modelo de hombre deseable™®.

31 AGUIRRE J.M., “Ignacio Ellacuria: razdn, liberacion y derechos humanos de los oprimidos”, en CASTOR M.

y BARTOLOME RUIZ M, Dereito & justica memoria e reparacéo. A condicdo humana nos estados de
excepgdo, Casa Leiria, Sao Leopoldo R.S., 2010, p. 483. También disponible en
http://www.unisinos.br/catedra/direitos_humanos/

332 CORTINA Adela; Etica discursiva y Educacién en valores http: //www. pucp.edu.pe/ eventos/
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3.- LAETICA APLICADA

Si hay una disciplina filoséfica con vocacion practica, ésa es la ética. Si
ademas tenemos en cuenta que Cortina tiene como herencia filosofica la teoria
kantiana y la ética del dialogo entendemos bien su consideracion de que la ética
sin una aplicacion es una ética muerta, fundamentadora y fundamental pero una
ética a la que le falta la otra cara de su rostro janico. Esa otra cara es la ética
aplicada. Nos ocuparemos ahora de establecer los limites de tal ética y de
examinar algunos de los campos de aplicacion posibles en la sociedad que se
instala. En este sentido exponemos la ética de la hermenéutica critica como la
teoria modelo a la que se suma Cortina trayendo de la mano la ética del dialogo.
Terminamos el capitulo con un botdn de muestra de la ética aplicada: la
perspectiva que ofrece Cortina de la aplicacion de los fundamentos éticos a los
derechos de las personas y los animales.

Si queremos hacer un poco de historia de la ética aplicada, tendremos que
remontarnos a los origenes de la misma ética, pues, como ya hemos dicho en
alguna ocasion, toda ética se proyecta hacia el comportamiento humano para
calificarlo y hacerlo merecedor de bondad o de justicia: “Desde Protagoras hasta
Socrates la ambiciéon de los maestros fue hablar no solo para ensenar, sino
también para formar la recta conciencia ciudadana que luego se traduciria en
éxito politico”*. Pero nuestro objetivo es mas modesto ahora y sélo pretendemos
indagar en las raices proximas de la ética aplicada a la ciudadania como entidad
politica y social, a la ética civica, como la hemos llamado. Lo que nos parece mas
claro, segun hemos visto en el primer capitulo al hablar de los fundamentos
éticos, es que tales raices se encuentran en La Escuela de Francfort.

El rastreo por los caminos que la razén practica ha tenido o debe tener en
una sociedad pIuraIista354, le lleva a Cortina a observar como la realidad social se
ha acabado imponiendo en la reflexion ética, aunque como hemos visto, con

muchos matices. El problema de la fundamentaciéon de lo moral ha constituido

33 GADAMER H. G., Verdad y Método, Sigueme, Salamanca, 1991, p. 228.

Cortina lo lleva a cabo en RPEA, obra en la que coordina articulos de diferentes autores, citados en este
apartado, que ofrecen su perspectiva de la ética aplicada. Algunos concuerdan con la visién de Cortina,
otros son discordantes con ella.
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durante toda la historia el gran asunto a tratar en la reflexion filoséfica sobre la
ética en el siglo XX y quiza por imperativo de la realidad social, ha ganado terreno
la necesidad de incorporar a la vida cotidiana lo aprendido en ese proceso de
fundamentacion. Es como si la ética “académica”, que decia Kant, se hubiera
convertido en ética mundana; como si la atencion a lo real se convirtiera en la
principal forma virtuosa. Ello ha dado lugar a las llamadas éticas aplicadas en las
que las empresas, la ecologia, los derechos de los animales, la biotecnologia, los
medios de comunicacion, la paz mundial, la tolerancia de las religiones, la justicia
global, la economia, el progreso...cobraran ahora un nuevo protagonismo en el
mundo de la ética que ha de volver su reflexibn hacia los datos que nos
proporcionan las diferentes materias sobre los que se le exige que proponga
respuestas. Es cierto que tales respuestas no son soluciones y menos soluciones
definitivas porque estamos en un terreno donde las verdades absolutas no
existen, pero han de ser respuestas y funcionar como tales. Por ello, debido a su
aspiracion practica y directa, la ética aplicada “renuncia a su posicion distante de
la realidad social: abandona los institutos filosoficos y se envuelve en
procedimientos practicos institucionales para el ftratado de los problemas
sociales™®°. Lo que hace que la ética se positivice y se haga ademas de aplicada,
sociable.

De manera que lo primero a tener en cuenta es que la ética como disciplina
filosofica esta ahora mas pendiente que nunca de la realidad social y se ve
interpelada por ella, a la que tiene que servir. Resulta que “a la hora de enfocar
las cuestiones morales no pueden dar por supuesto que existen acuerdos
basicos, sino que es preciso descubrirlos —si es que existen— o construirlos, si hay
voluntad de hacerlo. ;Qué instancia esta legitimada para abordar las cuestiones
morales y desde qué ética puede hacerlo, teniendo en cuenta que tales
cuestiones son ineludibles?”®*®. No existen los Parlamentos Eticos que aporten
respuestas a las cuestiones que la vida actual plantea. La democracia en ética
tampoco es posible porque cada persona ha de formarse su juicio y ser artifice de

su vida. Las religiones soélo prescriben a sus seguidores. Estamos, pues, ante un

5 BAYERTZ K., La moral como construccién. Una reflexion sobre la ética aplicada. En RPEA 51.
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reto nuevo de la filosofia, lo que seguramente le beneficia porque le hace seguir
viva y no ya en la academia, sino en la vida real, junto al hombre de carne y
hueso en cuanto que éste sera sujeto activo de una convivencia social, sera
ciudadano mas que subdito, como veremos luego. M. Kettner plantea que el
nacimiento de la ética aplicada coincide con ‘el intento de una disciplina parcial de
la filosofia que es la ética, para compensar y remediar mediante la percepcion de
las oportunidades significativas en la conciencia publica, aquello que la filosofia
en su conjunto habia perdido a lo largo de su camino hacia el nirvana de la
relevancia social...un nuevo intento para cumplir su promesa antigua de contribuir
a la organizacion racional de la praxis social™*".

Uno de los factores que mas ha contribuido al desarrollo de la ética
aplicada ha sido precisamente la formacion de comisiones de ética de diverso
tipo. Estamos muy acostumbrados a la existencia de comités juridicos, asesores
politicos o consejeros técnicos; los gobiernos llevan tiempo acudiendo también a
comisiones cuya mision es elaborar documentos con orientaciones vy
recomendaciones éticas. Las normas legales se apoyaran en principio en ellas;
surge asi una actuacion interdisciplinar que forma la ética civica. “La formacioén de
las comisiones es un factor central en el desarrollo de la ética aplicada; la
composicion de las mismas es un problema ético de primera magnitud, porque de
su trabajo depende mucho de lo que cristaliza como ética civica™®®. Por tanto,
entrado ya el siglo XXI, tenemos a la ética aplicando su objetivo a “lo que pasa en
la calle”, por decirlo con Machado. La demanda de la sociedad ha sido clave en
este asunto, como lo ha sido también la pérdida de un pensamiento unico
religioso o politico. Unido a ello, por otra parte, “son ahora los hospitales, las
empresas, los colegios profesionales y no los gobiernos los que reclaman a la
ética para que colabore con ellos y “la opinion publica es otra de las instancias
que reclama y que a la vez elabora respuestas éticas para cuestiones abiertas.
Los ciudadanos van percatandose de que no basta con reclamar derechos, sino
que es preciso asumir responsabilidades y patrticipar directamente, bien en las
distintas esferas como «legos» en la materia (pero como protagonistas en tanto

37 KETTNER M., Tres dilemas estructurales de la ética aplicada, en RPEA 145-146.
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que afectados), bien a través de la opinién publica, que es uno de los 6rganos por
los que se expresa el «republicanismo moral...Colaborar con los demas saberes
en forma republicana, junto con expertos, juristas, tedlogos, ciudadanos y
gobiernos, es una obligacién moral *>%°.

Las éticas aplicadas tienen, segun lo que hemos visto, un papel mas
publico que privado, porque, aunque es finalmente el individuo el que actua, hay
una necesidad de la deliberacion publica que se manifiesta en la intersubjetividad
ética indispensable para responder de forma compartida a problemas compartidos
desde la ética de cada esfera de la vida social en la que expertos, afectados,
politicos, se ven obligados a actuar. Surge asi una forma republicana de hacer
ética en la que el proceso de deliberacidon es esencial para decidir conjuntamente.
La opinién publica es el interlocutor mas valido. Para ello, Cortina entiende por tal
todos los afectados por las decisiones, los sabios, los ilustrados de Kant, los
ciudadanos de Rawls o los sujetos de intereses universalizables de Habermas.
Esto hace que pensemos en todos los seres humanos. Esta tarea es mas dificil
porque el ambito de la libertad es enorme y consecuentemente también el del
caos que se puede organizar, pero habra que contar asimismo con la
responsabilidad de quien participa en la deliberacién porque “en descubrir esos
valores compartidos y en aventurar desde ellos respuestas responsables se
comprometen las comisiones y asociaciones nacionales o internacionales y los
comités de ética de las instituciones publicas, que van descubriendo en su
funcionamiento cémo un minimo de acuerdos morales traspasa las fronteras y va
forjando una ética civica trasnacional... Precisamente porque el ambito de libertad
es mayor, también es mayor la responsabilidad de participar en la deliberacion
publica de quienes —teniendo informacion suficiente en cada uno de los ambitos
de la vida social- persiguen en ellos que se satisfagan los intereses
universalizables, siendo conscientes de que las normas éticas tienen que tener en
cuenta a todos los afectados por ellas, sin exclusiones™®.

Ahi tenemos como ejemplo el modo de proceder de las comisiones

nacionales de bioética en los distintos paises que elaboran sus documentos
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teniendo en cuenta el de los demas; intentando llegar a minimos compartidos que,
frente al relativismo, saque a la luz una intersubjetividad ética ya existente porque
‘el papel publico de la ética aplicada no consiste sblo en participar en las
deliberaciones publicas y en fomentar el uso publico de la razén, sino también en
encarnar sus convicciones en la vida cotidiana generando un bien publico... De
aqui esta surgiendo una ética global, que podria hacer realidad el suefio kantiano

de una comunidad ética cosmopolita, regida por leyes morales comunes™®’.

3.1.-CONCEPTO, ALCANCE Y METODO DE LA ETICA
APLICADA: LA HERMENEUTICA CRITICA

Segun hemos venido sefialando, Cortina entiende la moral como
formacion del caracter siguiendo la orientacion marcada por Ortega o Aranguren
que, regresando al sentido deportivo de la moral, la conciben como un
entrenamiento que sirve para enfrentarte a los adversarios, para salir bien parado,
para jugar bien y ganar los partidos. Por tanto, tener moral alta es, en nuestro
caso, estar en condiciones para ganar la partida de la vida, para autorrealizarse y
esto es imposible sin lo que los autores mencionados llamaban autoestima,
porque, estar desmoralizado, es estar vacio de si. Pero es que ademas, si la
partida es la vida misma, no queda otra opcién que la de aplicar la filosofia a la
vida. Asi lo manifiesta por ejemplo A. Hortal en sus escritos, un autor cercano a
Cortina y a los autores anteriormente mencionados, un autor para quien toda
ética es, por definicién, ética aplicada, pero no sélo porque “no existe ninguna

regla separada de una variedad de aplicaciones™®?

como dice Maclintyre, sino
porque “ftoda afirmacion ética si no es directamente aplicada debe poder serlo; si
al ser aplicada se pusiese de manifiesto que no es aplicable, quedaria en
entredicho su misma validez teérica™®.

Junto a la nocion de moral como costumbre nacié también la nocidén de

moral que luego ha tenido mas éxito en la historia, es la moral como felicidad,

%1 RPEA 42

362 MACNTYRE A., ¢la ética aplicada se basa en un error?, en RPEA 77.
3 HORTAL A., Etica aplicada y conocimiento moral, en RPEA 92.
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dando lugar asi a las llamadas éticas de la felicidad. El exponente mas claro y
mas preciso es Aristoteles, quien es el primero que habla, de una forma
independiente, de la ética como disciplina filoséfica, dedicada a investigar lo que
debe ser. La razon es la herramienta que nos guia a la busqueda de la felicidad,
que a su vez sera determinada por la naturaleza de cada ser. El obrar sigue al ser
en un orden inexorable. La metafisica y la antropologia guian la ética. De lo que
sea el hombre, ser racional, se sigue donde ha de buscar la felicidad que es el
bien debido de cada ser. Pero es la razén prudencial la que es guia y no la razon
técnica que tiene unos fines mucho mas particulares, concretos y puntuales.

A partir de Aristoteles, o mejor con Aristoteles, surgen diferentes maneras
de entender esta felicidad: como placer personal, como bienestar para la mayoria,
como autoconciencia, como eliminacién de pasiones... Para Cortina, la razon
prudencial de los eudaimonistas y la razén calculadora de los utilitaristas tienen
limitaciones internas porque ni la razén prudencial tiene un criterio exacto para la
actuacion, ni la calculadora aclara en qué consiste la utilidad o el placer. Pero
también tiene limitaciones externas, porque, en muchas ocasiones, entran en
conflicto lo que conviene a mi felicidad y lo que conviene a la felicidad ajena. Por
eso, Cortina ve que las éticas de la felicidad han de ser superadas por las éticas
del deber, en las que la justicia se pone en el otro plato de la balanza y en las que
la razén prudencial se convierte en razon practica, formal y categoérica porque lo
que establece es el marco normativo del deber: “No significa esto que la razén
practica dé los contenidos que los seres racionales han de cumplir, sino que
indica qué requisitos debe reunir una maxima para poder ser considerada como
moral...que sea universalizable, que se refiera a los seres que son fines en si
mismos, que aspire al reino de los fines™%.

La historia de estas dos palabras, felicidad y justicia, es también la historia
de la ética. Nacieron como almas gemelas y vinieron a coincidir en la Grecia
clasica. Fueron incompatibles a partir de los estoicos, pero veremos cémo hay
muchos intentos en la actualidad de hacerlas integrantes de la reflexion ética. En

efecto, ya Socrates iguald y condicion6 la vida humana a la triada de saber, virtud
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y felicidad afirmando que la una lleva a la otra. También Aristoteles habla de la
vida virtuosa y de la vida feliz como las dos caras de la moneda de la existencia
humana. La primera se refiere a la ley moral que, siguiendo su maxima de que “el
obrar sigue al ser’, continla la labor disefiada teleolégicamente por la ley natural.
Pero fueron los estoicos quienes separaron la ley moral y la ley natural y, por
consiguiente, también los dos conceptos de virtud y felicidad, haciendo que uno
se refiriera al mundo interior y el otro al mundo exterior.

La Stoa y mas el Cristianismo propusieron la igualdad como valor, pero
entonces se plantearon ;cémo ser virtuoso en un mundo desigual? San Agustin
aposto por algo préximo a lo que inmediatamente vamos a estudiar como el ultimo
fundamento de la ética segun Cortina. Aposté por la razéon cordial, ése, creemos,
es el sentido de su “ama y haz lo que quieras”. La coaccion moral frente a la
coaccion legal, podriamos decir. Sin embargo, a pesar de todo, la moral siempre
parecié mas vinculada a la coaccion que a la gratitud. Por el contrario, el maximo
de felicidad y distribucion justa fue también el caballo de batalla del utilitarismo,
por ejemplo.

Paralelamente en la historia han ido cobrando fuerza las éticas del deber
como opuestas a las éticas de la felicidad. Su maximo exponente es Kant. En el
siglo XX asistimos a la exposicion de las teorias del bienestar social que quieren
integrar las dos leyes que rigen el obrar humano: la ley natural, dominada por el
egoismo y la ley moral que tendria por objeto el altruismo. Existe, pues, la
posibilidad de trascender los imperativos naturales, aunque los dialécticos niegan
esa posibilidad en la sociedad burguesa. So6lo Marcuse aventura que deber y
felicidad lleguen a unirse de nuevo en una transformacion social. Esa
transformacion social que sera posible sélo por la educacion ética, como se
reclama ya en el panorama ético contemporaneo. Sin embargo, la revolucion ni ha
venido ni parece proxima, por otra parte los modelos de felicidad no pueden ya
universalizarse y trascienden el dominio de la ética, al menos de la ética de
minimos, diriamos nosotros. Se impone asi la busqueda de una ética de
maximos.

Para Cortina, éste es el gran reto de Kant: enfrentar a la felicidad individual

la felicidad universal, metiendo en el escenario como bien supremo a ambas. Esta
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es la historia que abraza Cortina para quien, el principio kantiano de que hay
seres que son fines en si mismos, iniciara el camino hacia las éticas del deber
que por establecer como objetivo la justicia y no sélo la felicidad, se llaman
también éticas de la justicia. Hemos de concluir, por tanto, que, desde Kant el
universalismo no tiene vuelta atras, la ética tiene como primera pretensién ser
universal, repetible en todos los casos y como segunda pretensidon servir a cada
individuo. Se trata, pues, de universalizar la maxima individual, con lo que en la
ética esta presente el dualismo de la razén practica noumeno-fenémeno, sujeto-
objeto, trascendental-trascendente, puro-practico. Cortina intentara superar este
dualismo con la ética de la modernidad critica y con el recurso de la capacidad
comunicativa que lo encuentra en la ética dialégica. Y no solo en el plano
estrictamente ético, sino también en el plano de la ética politica o de la reflexiéon
que la ética realiza sobre la democracia.

Superada la critica social del posmodernismo, la filosofia practica recupera
su tarea orientadora, y es que la filosofia, o mejor, la ética no puede encogerse de
hombros ante problemas acuciantes del mundo actual como son las relaciones
entre el progreso y la destruccion del ecosistema, la pobreza extrema, la guerra,
el beneficio de las empresas, el papel de los politicos, de las instituciones...y
tantos otros de indole individual como son los relacionados con la muerte, el
envejecimiento, las libertades individuales... K. Bayertz, por ejemplo, considera a
la ética aplicada como “un intento de reaccionar a través de medios filosdoficos a la
creciente presion que ejercen los problemas sociales. Si bien la ética, al igual que
la filosofia en general, siempre ha sabido hacer frente a dichos problemas
sociales, los ha abordado de una forma mediada y abstracta. La ética aplicada se
diferencia de la ética tradicional por la inmediatez con que percibe los problemas,
por la idoneidad del modo y por su reaccién sustancial”>®°.

Ya hemos dicho que la ética orienta pero no lo hace como la moral, sino de
otra forma porque su tarea consiste en reflexionar sobre los fundamentos
racionales de la moral y éstos son normativos. Diferentes fundamentos

normativos desembocan en diferentes éticas, lo que nos lleva también a concluir

3% BAYERTZ K., La moral como construccion. Una reflexién sobre la ética aplicada, en RPEA 48.
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que, igual que no hay una moral unica, no hay una ética universal porque los
fildsofos encuentran en las diferentes morales fundamentos normativos distintos:
el interés, la utilidad, la autonomia o la felicidad: “Al pluralismo moral de la vida
cotidiana viene a sumarse la pluralidad de teorias éticas. ;Qué hacer ante la
pluralidad de morales y la diversidad ética?... Porque sin pretension de
universalidad de valores y principios morales, ;cémo dilucidar si es moralmente
aceptable investigar con embriones, clonar seres humanos, permitir que los
maridos maltraten a sus mujeres e hijos, dar por buena la discriminacion por
razoén de recursos, de raza o sexo, exigir un desarrollo sostenible, tener en cuenta
las generaciones futuras?™°. La tentacion del relativismo y del subjetivismo es
fuerte, pero la necesidad de universalizar los principios morales también, sobre
todo porque la realidad social (la moral vivida), exige también respuestas éticas
(moral pensada). Ahora bien, ninguna de las morales histéricamente conocidas es
por asi decirlo la ética aceptada por toda la humanidad, se impone asi una moral
compartida, una ética que venga a descubrir la intersubjetividad en un mundo
globalizado, trasnacional o global.

La moral también se ha entendido como comunitarismo, sobre todo como
reaccion al individualismo generado en la Modernidad. La moral se entiende asi
como el conjunto de rasgos de conducta que tiene un individuo porque pertenece
a una comunidad, de forma que es ésta quien construye, segun sus excelencias,
al individuo moral. La moral es una superestructura de la comunidad, por decirlo
con Marx. Para Cortina, este comunitarismo esta presente en la ética del discurso
porque la pertenencia a comunidades reales de comunicacion es lo que hace al
individuo ser interlocutor valido con valores, normas y virtudes. Pero la ética del
discurso no se limita a la comunidad y en su afan universalista trasciende el
provincianismo de la solidaridad grupal, porque “una democracia auténtica precisa
el tipo de solidaridad universalista de quienes, a la hora de decidir normas
comunes, son capaces de ponerse en el lugar de cualquier otro, son capaces de

sentirse miembros de una comunidad universal de hombres, que incluye a los ya

¥ AC 134

195



existentes y a las generaciones futuras. Y es que en definitiva, sigue siendo
irrebatible que somos hombres y nada de lo humano puede resultarnos ajeno™’.

Por otra parte, la ética como filosofia moral es normativa, pero sélo
indirectamente, por eso podemos decir que describe, pero también prescribe,
aunque no lo haga de forma tan directa como la moral propiamente dicha. La
descripcion o la prescripcion resulta ser un fundamento clasificatorio. “Quienes
admitian esta distincion entre éticas normativas y descriptivas, pensaron que la
ética normativa no era, en realidad, competencia del filosofo moral, sino del
moralista, puesto que, en definitiva, identificaban a la ética normativa con un
codigo moral concreto... Las éticas mas relevantes de nuestro momento se
profesan prescriptivas sin ningun empacho. Su tarea principal es justificar la
existencia de lo moral...En unos casos se trata de una ética mas directamente
normativa, como el utilitarismo, mientras que en otfros casos se encuentra mas
alejada de la prescripcion directa, como las éticas que ofrecen un criterio o un
procedimiento para enjuiciar la moralidad de normas ya existentes sin afiadir
normas nuevas. Pero también éstas son normativas desde el momento en que
ofrecen tal criterio o procedimiento...toda ética es normativa, aunque de modo
mediato, a diferencia de la moral cotidiana, que es normativa de modo
inmediato™®.

Precisamente es en este interés de la prescripcion normativa indirecta en la
que debemos encuadrar la ética aplicada, porque no tiene una incidencia
inmediata sobre la vida cotidiana, se trata de un saber practico que conserva
todas las caracteristicas del conocimiento teoérico, pero que puede ser aplicado a
la realidad, a la praxis: “La ética aplicada se ocupa de reflexionar sobre la
presencia de principios y orientaciones morales en los distintos ambitos de la vida
social y constituye de algun modo la aplicacion de una moral civica a cada uno de

esos ambitos; de ahi que existan desde una ética politica hasta una de la

7 EADR 193

%8 £107

196



informacion, pasando por una ética de la economia y la empresa, una ética de la
educacion y una ecoldgica, pero también la bioética o la genética™®”.

La ética aplicada se situa asi mas alla de los distintos modos de concebir la
moral, ya sea como vida buena, como felicidad, como autorrealizacién, como
placer, como deber, como justicia, de forma que la ética aplicada es la pista de
aterrizaje de todos estos fines ultimos: “la reflexion sobre la justicia deberia
aterrizar en la prueba de fuego de la ética aplicada, de modo que el criterio ultimo
para la eleccion de una teoria frente a otra fuese el de la mayor capacidad para
afrontar la cruda realidad de los problemas humanos de un modo critico y
creativo™’°.

Tarea ineludible de la ética es, por tanto, no sélo fundamentar sus criterios
de moralidad, sino también aplicar esos principios, puesto que ya hemos dicho
que es sabiduria practica. La tarea de la ética aplicada es averiguar cdmo se
aplica la universalidad, el placer, el dialogo, a la actividad humana. “No parece
conveniente hacer una aplicacion mecanica de los distintos criterios éticos a los
distintos campos de accion, sino que es menester averiguar cuales son los bienes
internos que cada una de esas actividades debe aportar a la sociedad y qué
valores y habitos es preciso incorporar para alcanzarlas™’’. La manera de actuar
de la ética aplicada es asi un tanto diferente, pues como hemos dicho, en primer
lugar ha de contar con los expertos y los profesionales en cada campo de
aplicacién: empresarios, bidlogos, médicos..., es decir, la ética aplicada es por
definicion interdisciplinar. En segundo lugar, no puede ser ajena a la moral civica
que rige la sociedad a la que pretende aplicar esos criterios, y que tiene sus
fundamentos, sus valores y sus derechos reconocidos.

Vemos, por consiguiente, que, aunque a primera vista el término de ética
aplicada alude a la aplicacién de principios éticos a la casuistica concreta, no es
exactamente eso lo que pretende. La ética aplicada no es el arte de aplicar
cualquier tipo de principios morales que se tengan a mano en los casos

concretos. Podriamos decir que la ética aplicada no ha de entenderse como una

369 CORTINA, Adela, Etica discursiva y Educacion en valores, Universidad de Valencia, www.pucp.edu.pe

/eventos/congresos/2008.
3% MARTINEZ NAVARRO E., Justicia, en DPC 201

1 E151

197



deduccion, porque no contamos con principios éticos universales y materiales.
Los principios éticos o son formales si quieren ser universales, o0 son materiales y
entonces, no pueden ser universales. Esta critica a la aplicacion deductiva de los
principios formales ya esta presente en Kant con la distincion y la necesidad de
encontrar los principios practicos supremos o los juicios sintéticos a priori. Pero la
ética aplicada tampoco es el descubrimiento de maximas o normas generales
que, extraidas de la experiencia, hacen coincidir a una mayoria. La aplicacién de
las maximas a casos concretos es lo que podriamos llamar la sabiduria popular,
esa que da sentido al refran “mas sabe el diablo por viejo que por diablo”.
Quienes defienden esta posicion “no tratan sino de reflexionar acerca de sus
propias experiencias y formularlas en forma de método, porque se han percatado
de que, aunque les resulte imposible llegar a acuerdos con otros especialistas en
el terreno de los principios éticos, la necesidad de tomar decisiones conjuntas ha
revelado que pueden ponerse de acuerdo en ciertas maximas para orientarse en
los casos concretos™".

Las maximas son asi suficientes para mostrar la racionalidad de las
experiencias, pero con todo, ésta llamada a veces por Cortina casuistica segunda,
en contraposicién a la casuistica primera que seguiria la induccion aristotélica,
funciona con cierta probabilidad, pero no con certeza, de forma que en ella
podriamos decir que los principios formales supremos no existen, pero...
funcionan. Cortina mantiene que debe haber un principio ético universal que
legitime las maximas, pero este principio es procedimental y no deriva “tampoco
de una razén «pura», como desearia un kantismo estricto, sino de una razén
«impuray, histéricamente generada, como Conill muestra en “El enigma del
animal fantastico”. Este principio constituye el trasfondo ético de una cultura social
y politica democratica y pluralista y se modula de distinta forma en los distintos
ambitos de la vida social”>”®, Este principio es el que hemos tratado de explicar en
toda la parte primera, que arranca del hombre como fin en si mismo, como
poseedor de una conciencia moral, social y afianzado en la ética del discurso,

aunque para Cortina existe una manera nueva de aplicarlo que inmediatamente
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veremos. Pero, en cualquier caso, “no es verdad que no haya de hecho un
principio universal, comun a los distintos ambitos, solo que no se descubre por
una suerte de intuicion, ni tampoco a partir de él se extraen conclusiones para los
casos concretos de forma deductiva™",

Se impone en el nuevo estatuto de la ética aplicada ir mas alla de la
deduccion y la induccién, se impone, segun Cortina, una aplicacion del principio
procedimental de la ética discursiva. Es Apel quien insiste en que ha sido
necesaria la transformacion de la filosofia, de hecho uno de sus libros lleva ese
titulo, que haga evolucionar la autonomia kantiana hacia otro principio formal: el
dialégico, en el que «todos los seres capaces de comunicacion linglistica deben
ser reconocidos como personas, puesto que en todas sus acciones y expresiones
son interlocutores virtuales, y la justificacion ilimitada del pensamiento no puede
renunciar a ningun interlocutor y a ninguna de sus aportaciones virtuales a la
discusion.»*”. Persona e igualdad son ahora los dos conceptos fundamentadores
de la moralidad, pero segun Apel, y aqui empezarian sus diferencias con
Habermas, no basta la mision fundamentadora en la ética, es necesario traspasar
el momento kantiano y orientar la ética a la responsabilidad, la parte B de la ética
discursiva, porque al lado de “la fundamentacion de un principio formal de
procedimiento, de una meta-norma, de la fundamentacion discursiva de normas
universales susceptibles de consenso, la ética del discurso tendria que dejar
claro, sin embargo, en una parte de fundamentaciéon B, qué o como su exigencia
de una fundamentacion consensual puede vincularse a las relaciones
situacionales, en el sentido de una ética de la responsabilidad historica™’®.

La parte B supone, entre otras cosas, prever las consecuencias de
nuestros actos con lo que la ética del discurso llama una racionalidad estratégica
y que, en otras ocasiones, hemos tratado a la hora de poner en practica el
discurso y de poder llegar a un acuerdo consensuado. No se trata del primer
principio habermasiano del modo que A. M. Pieper sugiere: « jObra (siempre)

como si fueras miembro de una comunidad ideal de comunicacién!», sino « jobra
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siempre de tal modo que tu accién vaya encaminada a sentar las bases (en la
medida de lo posible) de una comunidad ideal de comunicacion!»*"" Ciertamente,
la preocupacidon por disefar un marco de mediacion del principio ético por la
racionalidad estratégica dota a la ética discursiva de un «realismo» que la hace
aplicable en ambitos como el politico, el econémico o el mundo de la violencia. La
idea de que es necesario aplicar responsablemente el principio en cualquier
contexto, pero especialmente en situaciones de violencia, es perfectamente
comprendida por un buen numero de interlocutores, sobre todo en América
Latina®’®.

Aun asi, para Cortina, este modelo del racionalismo estratégico tiene
deficiencias. En primer lugar, el uso de estrategias en ambitos como la empresa o
la politica es posible, pero no lo es en otros ambitos como la genética o la
biologia. Ademas no es desde luego el unico valor a tener en cuenta. En segundo
lugar, no se trata de aplicar un principio a las cosas concretas previamente
construidas para tal fin, sino al revés, se trata de descubrir en los distintos ambitos
el principio practico supremo: “La actual ética aplicada ha nacido mas de las
exigencias «republicanas» de las distintas esferas de la vida social (medicina,
empresa, genética, medios de comunicacion, ecologia, etc.), que de la
«monarquia» de unos principios con contenido que quieren imponerse a la
realidad social. Las situaciones concretas no son mera particularizaciéon de
principios universales, sino lugar de descubrimiento de los principios y los valores
morales propios del &mbito social correspondiente™".

Para Cortina, igual que para Conill, Habermas y Apel pecan de formalismo
“‘de ahi que sea importante mostrar las virtualidades de una nocién de razéon mas
amplia, una razén experiencial, que puede contribuir a reconstruir la razén
practica desde la perspectiva hermenéutica, a fin de comprender mas

adecuadamente cada ambito, cada actividad humana, su peculiar racionalidad y

3’7 EORNET R., SENENT J.A., Filosofia para la convivencia, Edit. MAD, Sevilla, 2004, p. 301. También
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sus principales facticidades™®.

Y es que, como anunciabamos y luego
comentaremos mas ampliamente, no es la razén pura la protagonista sino /a
razon impura, en la que caben todas las experiencias. En este sentido, Hans
Schelkshorn, por ejemplo, también estima que, en la busqueda de la universalidad
la ética del discurso ha de realizar correcciones al imperativo categorico de forma
que demanda discursos practicos para resolver los conflictos, “el arbol de la ética
filosofica ha perdido casi todas las hojas de la moralidad sustancial...La ética del
discurso restringe el campo de las cuestiones morales a la estrecha area de los
conflictos entre diferentes formas de vida buena que permanecen sin ser tocadas
en su sustancia. Al delegar las cuestiones controvertidas a los discursos practicos
de los afectados, la ética del discurso evita caer en la trampa de cualquier moral
universalista, la universalizacién de normas particulares™®’.

Tarea de la ética es asimismo, fundamentar la moral racionalmente. Pero
también lo es la que nos ocupa ahora, aplicar los principios a la vida; por eso la
ética lleva siempre un apellido filosdéfico: “A diferencia de las morales, las éticas
no se caracterizan por llevar un apellido propio de la vida cotidiana (moral
catdlica, musulmana, calvinista, sino filosofico (éticas kantianas, comunitarias,
utilitaristas), en la medida en que intentan reflexionar sobre el fenébmeno de la
moralidad en su conjunto, utilizando para ello los métodos y el lenguaje propios de
la filosofia™®?. La ética es, pues, una disciplina filoséfica, pero con aplicacion
practica, pero no es ni una casuistica, ni puede prescribir inmediatamente las
acciones. O sea, es una reflexion sobre los asuntos morales, pero no es un
decalogo ni un protocolo concreto de actuacion. No va dirigida a responder qué
debemos hacer, sino por qué debemos hacerlo “no es cosa de la ética tanto
solucionar casos concretos- objetos de casuistica- como disefiar los valores,
principios y procedimientos que en los diferentes casos deberian tener en cuenta
los afectados. Son éstos quienes han de servirse de la prudencia para ponderar
consecuencias y circunstancias en el contexto concreto... La ética se las ha con

el disefio del marco de aplicacion, no con la aplicacion concreta, y con el
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esclarecimiento del estatuto de ese marco que no puede ser, por lo dicho, el del
silogismo deductivo™,

Es decir, por ser la autonomia, la subjetividad y la intersubjetividad
fundamentos de la moralidad, la deduccion silogistica no es la adecuada en la
correccion de juicios morales. La ética aplicada no es la ética tradicional que,
operando de forma deductiva, admitidos los principios fundamentales, ofrecia un
protocolo de actuacién. Y no puede serlo porque ni siquiera hay un principio
admitido por todos; pero es que tampoco puede aferrarse a la forma inductiva
porque en ella los juicios no son ciertos sino probables y se refieren mas a las
maximas concretas que a los principios. Cortina concibe con Apel que lo primero,
la parte A, son los principios, y la aplicacion viene después. Los principios no
pueden venir determinados por la experiencia en las actuaciones. Este es el punto
de vista al menos de la ética del discurso, pero también de toda ética formal®®.

Podriamos definir entonces la ética aplicada como “la aplicaciéon a los
distintos ambitos de la vida cotidiana de los principios descubiertos en el nivel de
la fundamentacion”®. Al hecho, por tanto, de que haya diferentes éticas, segun
los principios y procedimientos filosoficos en los que se fundamenten, hay que
afiadir que hay también diferentes campos de aplicacion y asi podemos hablar de
ética politica, econdmica, genética, bioldgica... Por eso nosotros nos centraremos
en exponer la aplicacion de la ética discursiva.

Recapitulando, podriamos decir que la ética aplicada como disciplina
novedosa reune estas caracteristicas:

1.- Recurre a la reflexién y al lenguaje filosofico y en esto no es posible
prescindir de las grandes teorias morales: Aristoteles, Kant o el utilitarismo.

2.- Limita sus prescripciones a la ética civica quedando en principio

excluidos los proyectos personales y cifiendo sus aplicaciones mas a la vida
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social que a la individual. Su objetivo, pues, no es tanto la felicidad cuanto la
justicia; no el sujeto cuanto la sociedad que lo mantiene como tal.

3.- Elabora la normativa junto a otros expertos en otros campos para que
todos los afectados estén representados y se tengan en cuenta sus intereses. De
forma que, como hemos dicho, la ética aplicada traspasa los limites de la filosofia
y sus resultados se recogen no solo en publicaciones académicas sino en
documentos oficiales que tienen asi fuerza prescriptiva y no sélo sancionadora.

4.- Construye desde diferentes éticas porque problemas diferentes
requieren soluciones diferentes. Se impone el pluralismo ético.

Cortina presenta un nuevo modelo de ética aplicada a la luz de la ética del
dialogo, Se trata de la propuesta de una hermenéutica critica que como aplicaciéon
ética no se reduciria a una sola teoria ni a un solo marco deontoldgico y tendria
“varios momentos” en su aplicacion. La hermenéutica critica se convierte asi en la
tercera via por la que apuesta Cortina, una via entre el camino aristotélico y el
camino kantiano. Empecemos por dibujar el perfil de esta herméutica critica.

La ética del discurso presenta los conceptos de persona e igualdad como
piedras angulares del quehacer moral. Cuando Apel desarrolla la fundamentacion
de la ética, sustituye el principio kantiano de universalizacion de normas por un
nuevo principio “todos los seres capaces de comunicacion linglistica deben ser
reconocidos como personas...” El nuevo concepto de persona como interlocutor
valido aparece y con él el del reconocimiento de las personas como sujetos de
argumentacion, ya que la ética no es solo la comunidad ideal de comunicacién
sino, y sobre todo, la comunidad real. Por eso mismo, Apel distingue entre la parte
abstracta que él llama (A) y la parte que él llama (B), referida a la posibilidad de la
aplicacién de las normas. Igualdad e interlocutor valido son ahora los a priori
kantianos: “La idea de sujeto como fin en si mismo y como interlocutor valido
configura el trasfondo comin a todas las esferas™®®. Este es el medio de
coordinacién de la ética aplicada cuya estructura tendria varios momentos.

La ética del discurso se convierte asi, sobre todo con Apel, en una ética

que se compone de una pragmatica del lenguaje, una antropologia del
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conocimiento, una teoria de la acciédn comunicativa, una teoria de los tipos de
racionalidad, una teoria consensual de la verdad y una teoria de la evolucion
social. Todas ellas vienen a servir de puente entre el yo pienso kantiano y el
nosotros argumentamos, como ya dijera Habermas y nosotros hemos recogido en
diferentes momentos. De fundamentar esta ética nos hemos ocupado en las
paginas precedentes. Pero en este punto hemos de recordar que Cortina se
alinea con Apel y no con Habermas al afirmar que ha de haber una parte B que
recoja como se pueden aplicar los principios fundamentadores de la vida
cotidiana: la aplicacién de la moral pensada a la moral vivida por decirlo con
Aranguren: “De suerte que cabe decir con Apel que, en lo que respecta a los
contenidos morales, ostenta la primacia el mundo de la vida, mientras que en el
ambito de la fundamentacion racional, es la ética quien ostenta la primacia™®’.

Sin embargo, para Habermas, la ética esta para fundamentar la moral y no
para que se convierta en ética aplicada. La consecuencia de la perspectiva de
Apel y de Cortina es que la ética pasa de ser una ética de la fundamentacion a
una ética de la responsabilidad, de ser un saber tedrico a ser un saber practico,
de ser una racionalidad comunicativa a ser una racionalidad estratégica. Es como
si para Cortina la razén comunicativa se hubiera quedado pobre, como se quedd
también la buena voluntad kantiana a la hora de iniciar el fundamento de la
obligaciéon moral o como si el ideal regulativo, que es como el reino de los fines
kantiano, se hubiera convertido en la comunidad ideal de comunicaciéon en el que
su imperativo seria: “jObra siempre de tal modo que tu accion vaya encaminada a
sentar las bases, en la medida de lo posible, de una comunidad ideal de
comunicacion!”®. El principio maximo de la ética del discurso es asi procurar de
la comunicacion sin reservas como condicion de la busqueda de soluciones.

A modo de sintesis, conviene que recordemos ahora como se entiende la
ética del discurso en cuanto a su estatus de ética aplicada:

-La ética del discurso no se puede aplicar a todo y, contra Apel, Cortina
defiende que en algunos ambitos, como la economia o la politica, la razén

estratégica ha de ser completada con la razén prudencial. Mas claro se ve esto en
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la ética aplicada a la bioética o a la educacidn, es como si un momento aristotélico
limitara el momento kantiano.

-La ética del discurso es un marco conceptual, una hermenéutica critica
que ha de contar con la interdisciplinariedad, si no quiere perderse en
especulaciones.

-Los principios éticos son los principios supremos. Pero cuando entran en
colision con otros principios, que Cortina llama de prima facie, son los propios
afectados los que han de decidir porque las decisiones son personales, vale decir
argumentables y no subjetivas, que serian las que carecen de argumentacion.

-No podemos prescindir de la tradicidn ética para fundamentar la moral, es
mas, la ética del discurso no es la unica que puede dar razén de la moral.

-La ética aplicada, segun la definicion que hemos dado, es una ética civica
que se pronuncia en todos los ambitos de la vida social. En esta vida social se
inscribe una democracia auténtica o radical porque es la que garantiza una vida
auténoma felicitante y autorrealizadora.

Hemos dicho que la hermenéutica critica, aun inscribiéndose en la ética del
discurso, presenta también un doble rostro a la hora de servir de ética aplicada: el
momento kantiano y el aristotélico: un momento kantiano porque la ética aplicada
de Cortina se situa mas alla de la deduccion y de la induccién y mas alla del logro
de la felicidad como finalidad ultima, porque, siguiendo a Kant, si el fin es la
felicidad, hariamos mejor en guiarnos por nuestros instintos que por nuestra
razon. Por otra parte, si es la naturaleza la que propone el fin ultimo, poco espacio
dejamos a la voluntad.

Finalmente, si en algo hemos avanzado en ética, es en saber que la
felicidad no es un concepto objetivo, y que, por lo tanto una cosa es ser bueno y
otra ser feliz, a las dos debe mirar la ética aunque el primer objetivo no sea la
felicidad sino la bondad. La ética aplicada se situa asi también mas alla incluso de
la parte B de Apel, al descubrir en los distintos ambitos de la vida cotidiana y de la
ciencia los valores que deben procurarse y perseguirse. En este descubrimiento,
ademas de emplear la interdisciplinariedad, no podemos prescindir de las
tradiciones éticas porque tenemos, como diria Apel, responsabilidad histérica y un

solo modelo ético seria inviable a la hora de aplicarlo a todos los ambitos. “Por
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€so nos vemos obligados a tener en cuenta los diferentes modelos en el momento
oportuno, aunque el elemento coordinador sera la ética del discurso, porque
hunde sus raices en la accion comunicativa y en la subsiguiente argumentacion,
que constituyen el medio de coordinacion aunque no la sustancia de las restantes
actividades humanas. La idea de sujeto como interlocutor valido configura el
trasfondo «melodico» comun a todas las esferas, ya que en todas ellas es el
afectado, en ultimo término, quien esta legitimado para exponer sus intereses, y
solo deben considerarse legitimas aquellas normas que satisfagan los intereses
universalizables™°,

Con todo, el momento kantiano debe ser superado si no queremos quedar
encerrados en la fundamentacién del principio moral. Las aplicaciones generales
valen para generalidades, pero no para las concreciones de las formas de vida en
las que tengan que aplicarse. “La excesiva confianza en el sujeto como Unica
fuente de validez queda rota desde el momento en que se muestra como ese
sujeto es a su vez dependiente de las estructuras de la praxis social en que se
constituye. Hoy en dia sabemos que todo proceso de individualizacion solo tiene
sentido como proceso de socializacion. «Somos lo que somos gracias a nuestra
relacion con los demas», dice Mead, explicitando asi la relacion de dependencia
que guarda la conciencia con respecto a los contenidos que conforman nuestros
contextos sociales. Desde estas consideraciones., no es suficiente el experimento
mental de la referencia a todos los demas en que consiste el imperativo
categérico™®. Asi pues, el momento kantiano es completado con el momento que
podriamos llamar discursivo. La ética hermenéutica critica descubre que las éticas
individuales no sirven para la ética universal y menos para la ética aplicada,
porque la buena voluntad que Kant preconizara en el comienzo de la
Fundamentacion de la Metafisica de las Costumbres, puede tener malas
consecuencias para la colectividad. No es la buena voluntad lo importante sino la
inteligencia, o como dijera Descartes: “No sblo es importante tener ingenio, lo

importante es aplicarlo bien”. “Por eso es necesario transitar de la logica de la
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accion individual a la de la accion colectiva, es decir, «moralizary las instituciones
y las organizaciones, de suerte que las consecuencias sean beneficiosas™®’.

La hermenéutica critica tendria que contar asimismo con un momento
aristotélico o de una ética de las actividades sociales. Que la ética ha de
aplicarse a la sociedad y a las instituciones y no solo al individuo parece claro,
pero ¢,como hacerlo? Este es el gran problema de la ética en cuanto a justificar su
aplicaciéon en ambitos concretos, de ahi que haya sus conflictos en lo que se ha
dado en llamar “el estatuto de la ética aplicada”. Para los utilitaristas, el criterio de
aplicaciéon esta en la maxima del mayor bien para el mayor numero, los
deontologistas afirman sin embargo que antes estan las exigencias éticas que la
suma de las utilidades. Por otra parte, ni la aplicacion inductiva, ni la deductiva
convencen a Cortina que se inscribe en el Grupo de Investigacion en Etica y
Democracia, un grupo que, paralelo a la fundacibn ETNOR, propone una
hermenéutica critica de la ética aplicada, que trata de descubrir en el seno de
cada actividad, desde dentro, las metas que le dan sentido y legitimidad social, las
maximas especificas por las que ha de orientarse para alcanzar esas metas, las
virtudes que han de cultivar quienes trabajan en ese ambito y los valores que es
preciso alcanzar. La hermenéutica critica esta basada en el hecho de que por una
parte las actividades humanas tienden al objetivo individual de buscar la felicidad
y el bien propio, segun la tradicién aristotélica y, por otra, tienden también a un
objetivo universal que es el deber y la justicia segun la tradicién kantiana. Ademas
recalca el hecho de que las actividades humanas se desarrollan siempre en un
marco moral. Tenemos brujulas, que son las normas, pero también tenemos
mapas: las actividades. La articulacion de las dos es lo que nos puede garantizar
una buena conduccion.

Aristoteles ya propuso que, en la actividad social, hay que deliberar sobre
los medios, puesto que el fin o el bien ultimo ya nos viene dado, de alguna
manera, impuesto, como el bien del paciente en la actividad sanitaria, la
satisfaccion de necesidades con calidad en la actividad empresarial, la

transmision de la cultura y la formacion de personas en la docencia... Pues bien,
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una tarea fundamental de la ética aplicada consiste en dilucidar qué principios de
alcance medio, qué valores y qué virtudes concretas es preciso asumir para
conseguir los fines dados. Esto exige en primer lugar una estrategia para contar
con los mecanismos especificos de la sociedad en la que pretende implantarse.

Aristételes dice en su Metafisica que la praxis es una accion que no tiene
otro fin que ella misma, que perfecciona al agente y no tiende a la realizacion de
una obra fuera de este agente: su fin ultimo no es mas que el ejercicio mismo de
la accion. Por ello es una accidon que tiene que ver con la vida publica, la relacion
con los otros, la politica, la virtud y “la vida buena”. La praxis es una accion que
necesita de otros humanos para poder existir ya que en ella aparece la identidad
singular de cada individuo, identidad que solo puede mostrarse en las relaciones
con los otros, que responden a ese sujeto que aparece en su propia accion.

Por todo ello, la distincion de Aristoteles acaba remitiéndonos a dos tipos
de acciones. Por una lado, la praxis teleia como actividad que se funda y
encuentra sus fines en ella misma y sobre el agente que la ejercita y que, como
tal, nos acerca al dominio de la ética. Por otro, la poiesis, la praxis atelés como
actividad de produccion de un objeto, como medio para un fin y que, en
consecuencia, nos acerca al dominio de la técnica. Esta distincion nos sera de
suma utilidad, pues, por una parte, entronca con la distincién kantiana entre las
acciones que se realizan por debery las que se realizan conforme al debery, por
otra, constituye un criterio para distinguir las acciones encuadradas en la ética
civica, como la ética de las profesiones por ejemplo. Esta distincion es de mucha
importancia para Cortina pues: “Se presenta ya la idea, tipica del deontologismo,
de que algo se persigue por si mismo, como caracterizando a una racionalidad
practica que, a diferencia de la poiética, se ocupa de las praxis teleia, de la accion
que tiene el fin en si misma, y no fuera de ella (praxis atelés). En este sentido,
introduce hoy A. Macintyre, reclamandose de Aristoteles, una distincion en la
praxis humana entre dos tipos de bienes: los internos a la practica, que son los
que le dan sentido y lo especifican, y los externos, que son comunes a distintas
practicas y resultan de ellas. Uno de los grandes fracasos de nuestro momento
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consistiria en preferir los bienes externos -dinero, prestigio, poder- a los
internos™2.

La ética aplicada se inscribe asi segun la hermenéutica critica, en una
actividad cooperativa, una practica, siguiendo también a Maclintyre, en sentido
mas aristotélico, que persigue bienes internos conseguidos por habitos que se
convierten en virtudes. Bienes internos quiere decir que vienen impuestos por la
naturaleza misma de la actividad. El bien del paciente en sanidad, presente por
ejemplo ya desde antiguo en el juramento hipocratico o la formacién de las
personas en educacion. “Precisamente por eso en las distintas actividades
humanas se introduce de nuevo la nocion de «excelencia», porque no todos los
que cooperan para alcanzar los bienes internos tienen la misma predisposicion, el
mismo grado de virtud. La virtud es graduable, y un minimo sentido de la justicia
nos exige reconocer que en cada actividad unas personas son mas virtuosas que
otras. Esas personas son las mas capacitadas para encarnar los valores de esa
actividad que nos permiten alcanzar sus bienes internos™%, Pongamos un
ejemplo muy recurrente para Cortina: el bien interno que persigue la actividad
empresarial, que es la busqueda del beneficio econdmico en la satisfaccion de las
necesidades humanas, no la hace sospechosa ni intrinsecamente inmoral. Mas
bien convierte la busqueda de este bien en un reto para moralizar la economia:
“ciertamente, el hecho de que para alcanzar su fin tenga que recurrir a medios
como la busqueda del beneficio o la competitividad, despierta la sospecha de que
es intrinsecamente inmoral. Sin embargo, no es asi sino que el bien por el que
cobra su sentido y legitimidad social no puede alcanzarse en una sociedad
moderna si no es a través de esos mecanismos. Otra cosa es que el medio se
convierta en fin: en tal caso la actividad es inmoral, o mas bien, esta
desmoralizada™,

Y en esa tarea descubrimos la excelencia: bienes, valores y virtudes, son
los conceptos que integran las éticas aplicadas, pero también las estrategias o las

reglas del juego que nos impone la responsabilidad histérica. Y es que la
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excelencia es precisamente la virtud que traspasa los limites individuales de hacer
excelentemente una cosa y se convierte en una virtud fecunda para la comunidad.
Por esta razdén quien la posee es admirable, “es indispensable contar con
ciudadanos excelentes, no solo con unos pocos héroes que sobresalen por una
buena cualidad, sino con ciudadanos curtidos en virtudes como la justicia, la
prudencia, la magnanimidad, la generosidad o el valor civico. Ante la pregunta
"excelencia, ¢para qué?" habria una respuesta clara: para conquistar
personalmente una vida feliz, para construir juntos una sociedad justa, necesitada
de buenos ciudadanos y de buenos gobernantes... A fin de cuentas, no se
construye una sociedad justa con ciudadanos mediocres, ni es la opcion por la
mediocridad el mejor consejo que puede darse para llevar adelante una vida

digna de ser vivida™®.

Esta excelencia, que para Cortina merece ser
universalizada, ha de manifestarse principalmente en tres ambitos: el mundo
empresarial, el mundo de las profesiones y el ambito educativo. Pero esta
excelencia como virtud socializadora ya estaba en Aristoteles: “tal vez sea éste el
rasgo mas paraddjico de la ética aristotélica, al ser comprendida desde un intento
de recuperacion desde la filosofia contemporanea: nos reclama una actitud
internalista de la accion moral para comprenderla como tal accion, pero nos
muestra también su fuerte caracter socializado y socializador. Ciertamente, eso
nos conduciria de manera directa a aquella ofra tematica, la politica, que
Aristoteles considera indisociable -es mas, es su matriz- de la ética...Si la virtud
es fruto de un proceso de aprendizaje, es fruto, también, de un proceso de
socializacion moral y depende, para ello, de alguna forma de comunidad
moral...Si ello es asi, la analitica de la virtud nos permitiria el paso a otra analitica
de las estructuras de interaccion por el camino de los procesos de
socializacion™®.

Asimismo, la ética aplicada como hermenéutica critica ha de atenerse a
una serie de reglas del juego que legitimen las estrategias que en definitiva la
constituyen, la conciencia moral de una sociedad o lo que es lo mismo, su ética

civil: el conjunto de valores compartidos en la sociedad pluralista y de
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procedimientos para avanzar en ellos: tolerancia y dialogo. Por decirlo ya en otras
dos palabras: Etica Minima. Pero esto no basta en la ética aplicada y en la ética
minima, hay que acudir a los valores que han de ser racionalmente respetados,
es necesaria una moral critica. “No basta con este nivel de moralidad, porque a
menudo intereses espurios pueden ir generando una especie de moralidad difusa,
que hace que sean condenados por inmorales precisamente aquellos que mas
hacen por la justicia y por los derechos de los hombres. Tenemos en esto una
larguisima historia de ejemplos. Por eso, para tomar decisiones justas es preciso,
como hemos dicho, atender al derecho vigente, a las convicciones morales
imperantes, pero ademas averiguar qué valores y derechos han de ser
racionalmente respetados. Esta indagacion nos lleva a una moral critica, que tiene
que proporcionarnos algun procedimiento para decidir cuales son esos valores y
derechos™?”. \Véase a este respecto lo que hemos anunciado de la justificacion de
la violencia en América Latina y que luego analizaremos en profundidad. Asi las
cosas, parece que el principio de hacer a todos los afectados interlocutores
validos es la cufia critica y moral que hace avanzar y dinamiza la ética minima.
Ahora bien, necesitamos asimismo tener en cuenta la actividad, la meta, los
valores, los principios, las actitudes los datos situacionales y sus consecuencias.
Recapitulando, lo que Cortina propone es seguir una serie de pasos a la
hora de aplicar los principios éticos. En primer lugar, determinar el fin especifico,
el bien interno de la actividad sobre la que hemos de decidir algo. En segundo
lugar, dilucidar cuales son los medios adecuados, las virtudes y los valores de
acuerdo al fin especifico y al bien interno. En tercer lugar incardinar la actividad en
la moral civica en la que se pretende desarrollar entendiendo por moral civica lo
que en otras ocasiones hemos dicho: “/la conciencia moral civica alcanzada en
una sociedad es decir, su ética civil. Entiendo por «ética civil» el conjunto de
valores que los ciudadanos de una sociedad pluralista ya comparten, sean cuales
fueren sus concepciones de vida buena. El hecho de que ya los compartan les
permite ir construyendo juntos buena parte de su vida en comin”>*®, Tampoco hay

que olvidar en este sentido la existencia de una moral por una parte critica que
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ponga en cuestion las normas vigentes y por otra, con pretensiones de
universalidad. Finalmente, hay que tener en cuenta siempre a los afectados y
dejar en sus manos la toma de decisiones.

Puede verse la aplicacion de estos principios en ambitos como la genética,
la empresa, la ecologia o la educacién en su obra Etica. Pero también podemos
exponer mas ampliamente estos principios de la ética aplicada al trato humano
que debemos dar a los animales, en su libro Las fronteras de la persona, segun
haremos inmediatamente, 0 a la economia empresarial segun veremos mas tarde.
Lo que subyace en todos estos tratamientos es que debemos darles una
consideracion que va mas alla de la empresa, la ecologia, los animales o la
educacién. Debemos darle una consideracion moral, quiza, por eso, también hay
esperanza en la solucidén de los problemas y en que todavia, como hemos dicho
en otras ocasiones, otro mundo mas justo, en un medio mas habitable, es posible.

En efecto, otra de las caracteristicas de lo ética es que tiene en cuenta no
tanto “el ser”, sino también “el deber ser”, con lo que ha de incluir necesariamente
un horizonte mas o menos lejano en el que situar ese deber ser y al que la
actividad humana tiende. En este sentido, la mision transformadora de la ética es
clara, porque no puede limitarse a la justificacion de las actividades presentes:
“Las éticas aplicadas tienen entonces la estructura circular propia de una
hermenéutica critica: no parten de unos principios con contenido para que sean
aplicados, porque en las sociedades pluralistas no hay principios con contenidos
comunes; tampoco descubren unicamente principios de alcance medio desde la
practica cotidiana, porque en cualquier ética aplicada hay una cierta pretension de
incondicionalidad que rebasa todos los contextos concretos. Mas bien detectan
hermenéuticamente en los distintos ambitos de la vida social principios éticos y
valores que se modulan de forma diferente en cada ambito: los principios éticos y
valores que constituyen la ética civica, comun a todos los ambitos, y que tienen
como trasfondo los principios éticos a los que nos hemos referido™°.

Podriamos decir, por tanto, que las distintas éticas aplicadas constituyen la

modulacion de la ética civica en las distintas esferas de la vida social, que las esta
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obligando a convertirse en transnacionales y a estar presentes en una esfera
publica que es también transnacional porque persigue intereses universalizables.
Podriamos decir que la hermenéutica critica es la ética aplicada que actua de
bisagra entre la ética aristotélica y la kantiana.

Sin embargo, convendria, aunque fuera sélo a titulo testimonial, hacernos
brevemente eco de otras versiones de la ética aplicada, por ejemplo, la de
Alasdair Maclntyre, quien repudia la ética aplicada porque no puede explicar
como teorias opuestas llegan a acuerdos practicos al aplicarse a casos concretos
y porque los principios morales compartidos que sirven de acuerdo para los
comités de éticas aplicadas «no son principios o reglas genuinamente morales».
Esto implica que en la ética aplicada se apele mas a los casos que a las reglas.
La casuistica concreta triunfa, segun Maclintyre, sobre las reglas morales o sobre
lo que él llama los principios morales durables que se refieren a seres humanos
de todas las épocas: “El requisito basico de la concepcion dominante de la ética
es, por lo tanto, que las reglas de moralidad sean aceptables por cualquier agente
racional. Pero es un hecho igualmente importante en los filosofos morales que
comparten esta concepcion de la ética el no ser capaces de coincidir en el
contenido preciso de las reglas de moralidad o en el modo apropiado en que
dichas reglas deben justificarse racionalmente™®. Asi, o bien los desacuerdos
sobre las reglas morales se reproducen en la ética aplicada o bien, si es que hay
acuerdo, éste llega a realizarse porque no se aplican de forma recta los principios
o reglas morales sobre los que no se esta de acuerdo: “No hay ningun método
para gestionar los casos, excepto en el contexto de un importante acuerdo en las
reglas y, por las razones ya mencionadas, en una buena negociacion mas que en
las reglas”®®’. Aunque, por otra parte, no exista ninguna regla que como tal esté
separada de una variedad de aplicaciones.

Esta versidon, podriamos decir extrema, de Maclntyre, no es compartida,
como podemos suponer, por los defensores de la ética aplicada como disciplina
autébnoma que abogan, precisamente, por no aferrarse a ninguna teoria ética

concreta. “Lo que falla, a mi modo de ver, en el caso de Macintyre es la forma de
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entender la relacion entre principios y casos particulares, por un lado, y la
concrecion de normas especificas en determinadas actividades a las que
contribuye la ética aplicada, por otro. La unilateralidad de su decision a favor de la
tradicion aristotélico-tomista le oculta las posibilidades que las pretensiones de
validez de los principios morales revisten en los casos concretos, sin la necesidad
de optar exclusivamente por una tradicion. De manera que la dimension critica y
la pretension de validez permitirian transitar entre tradiciones inconmensurables y
ver modos de aplicacion de principios morales sin limitarse a una tradicion
particular. Acaso en el mundo actual donde los afectados ante determinados
problemas somos todos, ;no exigen una auténtica fusion de horizontes de lo
mejor de cada tradicion?”*%.

En parecidos términos se expresa Conill para quien “la remisién al mundo
de la vida, a los contenidos historicos y culturales, a las situaciones y supuestos
pragmaticos, a las tradiciones, exige superar el nivel lI6gico argumentativo para
situarnos en la realidad historica y vital de las comunidades y personas humanas
en sus respectivos horizontes y contextos. Precisamente ésta ha sido una de las
aportaciones ya clasicas del enfoque hermenéutico a través de sus diversas
modalidades™®. Y es que la hermenéutica tiene siempre esa vocacion de
interpretar y comprender las acciones humanas y éstas aparecen siempre en una
conciencia, en un sujeto y en una sociedad determinada, en eso consiste la
idiosincrasia de las acciones humanas, porque “no existe mundo sin sujeto
personal que lo vive, pero tampoco sujeto personal encapsulado y segregado de
su circunstancia histérico-cultural™®.

La propuesta de la hermenéutica critica de Cortina es un ejemplo de cémo
la ética se aplica a la economia, las organizaciones empresariales y las
instituciones politicas; de cdémo la ética aplicada no se elabora sdlo por filésofos,
sino por todo tipo de expertos y, finalmente, de cobmo no se construye sélo desde

una teoria. Y ello porque la fundamentacién hermenéutico-critica descubre los
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derechos pragmaticos que son presupuestos del discurso, exigencias de la accion
comunicativa, ya que son criterios racionales bajo los que se desarrolla el
discurso o el dialogo. De ahi que podamos hablar de una razén impura, como
defiende Jesus Conill en El enigma del animal fantastico, porque antes que un
conjunto de normas, la moral es exigencia y vida y esta histéricamente generada.
“El discurso practico es la prolongacion necesaria de la accion comunicativa,
cuando ha sido puesta en cuestion una de las pretensiones de racionalidad (la
pretension de validez de la norma de accion), y que la accion comunicativa es el
mecanismo de coordinacion de las restantes acciones humanas tendentes a fines,
tenemos que concluir que los derechos pragmaticos son presupuestos de la
racionalidad de cualquier accién con sentido™®. Y los derechos pragmaticos que
utiliza como herramienta la l6gica del discurso (la necesidad de los interlocutores
y afectados) descubre como imprescindibles los principales derechos humanos: el
derecho a la vida, a participar, a argumentar, a la libertad religiosa, de opinién...y
el derecho a unas condiciones materiales que garanticen la posibilidad de un
discurso, de un acuerdo en pie de igualdad. De ahi que podamos decir que, para
Cortina, los derechos humanos no son objeto de pacto.

La ética de la razén cordial intenta dar razén de los derechos humanos
apelando a la razén impura. En primer lugar, la razén no debe ser ajena a las
emociones con las que convive. En este sentido, segun ponen de manifiesto
Burstin y Modzelewski, M. Nussbaum ha hecho, por ejemplo, un gran esfuerzo en
integrar las emociones en la ética, hasta el punto de que “no se ftrata, segun
Nussbaum, de que las emociones tomen un lugar privilegiado de confiabilidad
dentro de la filosofia moral, sino de que se las trate con la misma confiabilidad
que cualquier otro sistema de creencias...que la razén pueda ser definida al
margen de las emociones no deriva en la conclusion de que no deba mezclarse
con las emociones, de la misma manera que no podemos separar los érganos de
un sistema biolégico aun cuando puedan ser estudiados y definidos aisladamente,

porque, de hecho, aisladamente no funcionan”*’®. Las emociones son asi juez y
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parte de nuestro sistema de razonamiento ético y, en consecuencia, la filosofia
moral no debe ignorarlas, por eso, “las narraciones, tanto propias como de otros,
sanan ese fallo emotivo, logran desbaratar un auto-estereotipo que los afectados
se han formado de si mismos...hacen que las personas se vean a si mismas de
una manera diferente, mostrando a la vez posibles modos de actuar, reabriendo
las posibilidades del sujeto de encontrar su propia salida de una situacion que
muy raramente seria en realidad preferible™"”.

En segundo lugar, la razén no es una razon pura y abstracta, ajena a la
realidad social o histérica en que se forma, sino que esta “contaminada’,
adulterada por la “circunstancia” en la que surge y se desarrolla. En este sentido,
la razéon comunicativa descubre derechos pragmaticos (a participar en los
discursos, por ejemplo, 0 a no ser obligado), pero también derechos previos por
ejemplo el derecho a la vida o el derecho a la libertad; asi como derechos
econdmicos o sociales. “Un consenso factico que decidiera violar alguno de estos
derechos, atentaria también contra los presupuestos mismos del procedimiento
por el que se ha llegado al consenso, con lo cual la decision seria injusta y se
produciria una contradicciéon performativo-practica... trascendentalidad e historia
son dos lados constitutivos de ese contenido universal de lo justo al que hemos
ido llamando derechos humanos y capacidades basicas”*’.

Cortina dice también que la exigencia de satisfacer esos derechos se
presenta como exigencia en cualquier contexto, aunque sélo sean las sociedades
postconvencionales descritas por Kohlberg las que los hagan posibles y que su
aceptabilidad racional y moral tiene como hilo conductor la necesidad del dialogo.
“Deberiamos tener una declaracion similar de deberes y responsabilidades
morales, a fin de proporcionar un contrapeso al debate sobre los derechos que ha
sido acusado de ser una expresion del individualismo y egoismo occidentales.
Pero ¢;no deberia ser posible ademas formular los principios procedimentales de
la ética del discurso como un marco racional de acuerdo posible sobre cualquier
propuesta material que pueda concretarse con respecto a los deberes y

responsabilidades comunes en nuestra época, teniendo en cuenta que, de forma
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vaga, estos principios procedimentales, ya estan- por presuncion- reconocidos en
nuestros miles de dialogos y conferencias publicas?”*%.

Para Conill, por ejemplo, la razén impura la encontramos también en la
actividad econdémica. La economia es una ciencia social cuyo objetivo no es solo
el dinero, sino que “esta mas atenta a la experiencia de las realidades concretas y
capaz de sacar a las gentes del circulo vicioso de la pobreza...ligada a una ética
de la responsabilidad en el ambito econdémico y empresarial...no basta la
economia pura, es necesaria la razon hermenéutica e interpretadora...critica e
impura”‘”o. Bajo esta perspectiva, la racionalidad hermenéutica de la economia se
libera de la formalizacién matematica que puede hacer olvidar la experiencia real,
y se construye una nueva racionalidad econdmica que completa el hombre ético,
religioso, politico...En esta racionalidad el autointerés queda completado con la
simpatia y el compromiso, aunque Cortina se pregunta en otra ocasion: “Si existe
una extendida conciencia de que es un deber ya erradicar la pobreza extrema,
chay razones para tener que optar por el compromiso, aunque no nos interesara
de forma egoista y ni siquiera nos moviera la simpatia, o esa es una opcion mas,

tan razonable como cualquier otra 411

3.2.-UN CASO DE ETICA APLICADA. LAS FRONTERAS DE LA
PERSONA

Como ya hemos mencionado, Cortina preside la fundacion ETNOR,
Fundacién para la ética, los negocios y las organizaciones, Fundacion en la que
se pretende vincular los planteamientos éticos a la actividad empresarial y a la de
otras instituciones. En la informaciéon que facilita Internet en la pagina de esta
Fundacion se puede ver como la ética aplicada que estamos estudiando se
materializa en la actuacion ética sobre tres ramas de la actividad humana: la de

los grandes sistemas de la politica y la economia; la de las organizaciones como

9 APEL K.0., Globalizacién y necesidad de una ética universal. El problema a la luz de una concepcion
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la administracion publica, la empresa y el voluntariado, y la de las profesiones
como la bioética, periodismo, educacion... Segun hemos mostrado anteriormente,
Cortina, tras analizar el modelo kantiano y el aristotélico, apuesta por un modelo
de aplicaciéon que sea la sintesis superadora de ambos, que es el modelo
hermenéutico: “La hermenéutica critica, que defiende la Escuela de Valencia
dirigida por Adela Cortina, defiende que el modo mas adecuado de realizar la
aplicacion es tomando ambos modelos a la vez. Por un lado, acercarse al
problema con una teoria bien razonada y, por el otro, a partir de los debates que
ya se estan produciendo en la realidad, conocer las conclusiones a las que han
llegado los que viven esos problemas dia a dia™.

Sin embargo, podriamos realizar una aproximacion, si se quiere tedrica, a
la ética practica examinando el ensayo Las fronteras de la persona,
abandonando, de momento, esa aplicacion de la ética a los grandes sistemas y
aceptando que, dentro de ellos, también cabe un subsistema como es el trato que
debemos dispensar a los animales. Esto es interesante porque en este estudio
vemos aparecer los valores que inspiran la ética de Cortina, a la vez que la vemos
definirse frente a otros valores y fundamentar una actuacion concreta. En efecto,
Adela Cortina trata de establecer los limites de la definicion del ser humano como
ser diferente, en principio, a todos los demas. Cortina acostumbra a subtitular sus
libros quiza para adelantar y aclarar su contenido. Asi lo hace en éste también,
que lo subtitula: E/ valor de los animales y la dignidad de los humanos. Y en
efecto, ésta es una de sus tesis principales. Los animales tienen valor, pero no un
valor en si como los hombres, que, por ser valiosos en si mismos, tienen lo que
podriamos llamar algo mayor, dignidad. Naturalmente esta respuesta trae
aparejada muchas otras preguntas relacionadas con nuestros deberes para con
los animales, en primer lugar, y para con los otros seres humanos, en segundo
lugar, incluso también para nosotros mismos.

Hemos de situar este ensayo en la larga trayectoria filosofica y ética de la
autora que desde la primera publicacién con peso especifico, Etica Minima,

2 http://www.etnor.org/conoce.php

218



concede un estatus importante a la ética aplicada, porque la ética como disciplina
filosofica también debe dar respuesta a los problemas que la razén tedrica, la
moral pensada, por decirlo con Aranguren, plantea, y la razén practica, la moral
vivida, tiene que resolver de una forma mas inmediata y urgente. A lo largo de
este libro creemos que se articulan los tres principios que forman la base de su
teoria ética: la consideraciéon kantiana de que el hombre es un fin en si mismo, la
razén comunicativa y dialégica de Habermas y Apel, y la razén cordial, que ella
intenta acufar.

El libro consta de un prélogo, nueve capitulos y un epilogo. En el prélogo
situa el cometido del libro en el planteamiento de la sociedad actual sobre el trato
y el maltrato de los animales*’®, pero que trasciende este debate llevandolo a la
cuestion del trato debido a los seres humanos, y sobre todo del intento de dar
razon de él, que es lo que en definitiva, la ética debe hacer. En este sentido, el
tema se plantea como una discusion entre los que llaman especistas, que
consideran que los hombres son una especie Unica, con caracteristicas propias
que les hacen pertenecientes, solo a ellos, de comunidades politicas y morales; y
los animalistas que consideran que los animales tienen derechos y nosotros
obligaciones con respecto a ellos, porque el hombre no es el centro moral del
universo y es necesario ampliar el horizonte moral mas alla de los seres
humanos. “Pero tales recuerdos y el discurso anterior no hacen sino abrir un gran
numero de preguntas bien dificiles de responder. ;Dénde poner el limite de los
derechos que reclaman justicia? ;Doénde el de la vulnerabilidad que exige una
proteccion responsable por parte de quien puede ejercerla? ;En la especie
humana? ¢;En la capacidad de sufrir? ;En el género animal? ;En la naturaleza
toda?™".

Cortina va a intentar desmontar las razones de los animalistas a partir de
sus principios de la dignidad humana, la relacion comunicativa y el reconocimiento
reciproco del otro ser humano. Estos principios hacen al hombre un ser distinto
radicalmente a todos los demas seres. Ademas, anade Cortina: “A mi juicio,

413 ~ . . . .y
Este tema en Espafia ha estado de actualidad recientemente en la discusidn en el Parlamento de

Catalufia sobre la prohibicion de los espectaculos taurinos, discusion que ha trascendido los ambitos
politicos.
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mientras haya seres humanos necesitados de ayuda, no me parecia razonable
dedicar el esfuerzo voluntario a otros seres...cuando gran parte de la humanidad
esta por debajo del limite de pobreza y un quinto de ella por debajo del limite de la
pobreza extrema...mas suerte tienen los animales y las plantas en esto de
encontrar defensores poderosos en la lucha por el reconocimiento™. Aunque
esta afirmacion sera necesario matizarla mas adelante, parece claro que, para
Cortina, los animales no pueden ser el primer objeto de ocupacion ética en cuanto
a la defensa de sus derechos.

El primer paso consiste en afirmar que el hombre ya no es la medida de
todas las cosas, como dijera Protagoras, ni esta mas alla del bien y del mal como
Nietzsche pretendiera. El punto de partida no es tampoco ninguna instancia
superior, sino un principio ético firme que es el reconocimiento del valor intrinseco
del ser humano. Hay una afirmacion realizada ya por Kant que es el punto de
arranque de toda la ética occidental a partir de la Modernidad: “Los seres cuya
existencia no descansa en nuestra voluntad, sino en la naturaleza, tienen sélo un
valor meramente relativo...”.

Este texto, como hemos ya dicho en repetidas ocasiones, es crucial para
Cortina porque asienta la piedra angular del edificio ético: los seres humanos
tienen valor y no precio y por tanto no se les puede instrumentalizar, de forma que
el hombre es para el otro hombre un fin limitativo que se traduce en no danar, y

un fin positivo: empoderar?’”. Precisamente la materializacién de estos valores es

15 Fp 14,

416 KANT, E., Fundamentacion para una metafisica de las costumbres, o.c., p.115.
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final la conclusidon en el fundamento de la dignidad humana es la misma: “éLos seres humanos tienen
precio? La respuesta de Kant no ofrece ninguna duda: si, los seres humanos tienen precio. Dudar de eso seria
una enorme ingenuidad. Lo sorprendente, lo realmente maravilloso es que no tienen sdlo precio; que tienen
algo inapreciable, superior a todo precio: eso es lo que Kant llama “dignidad”... Es frecuente citar mal a Kant
y decir que, segun él, los seres humanos son “fines y no medios.” Kant, mds precavido que sus epigonos,
nunca dice eso. El ser humano es fin en si mismo y no sélo medio. Todos somos medios para todos. Lo demds
seria puro angelismo. Pero lo grande, lo enorme, es que no somos sélo medios; somos fines. Por eso
tenemos dignidad. Por supuesto, los seres humanos tenemos también “precio”, precisamente en tanto que
medios. En cuanto fines tenemos dignidad, que por ello mismo es lo que no tiene precio”.

www.fundacionalzheimur.org/ articulodelmes/2007/154

220



lo que realiza la Declaracion Universal de los Derechos Humanos que deciden y
concretan qué capacidades humanas hemos de proteger y cuidar. Pero estos
derechos adquieren entidad cuando en la vida practica se realizan, es decir,
cuando las comunidades politicas los reconocen.

Ademas, ya en el siglo XX, han aparecido movimientos sociales que han
denunciado el antropocentrismo moral imperante por razones varias: porque no
ha tenido en cuenta a toda la especie humana (el feminismo), porque ha obviado
el mundo en el que vive el ser humano (el biocentrismo), o porque pecan de
especismo (movimientos de liberacion animal). El feminismo militante quiere
resarcir a las mujeres de la discriminacion secular. En esta linea, C. Gilligan ya
distinguié entre una ética masculina, que se centra en la justicia y la autonomia
moral y una ética femenina que es la ética del cuidado, llamada a sustituir a la
ética masculina. De ahi que, a veces, feminismo se equipare a animalismo y
ecologismo en el sentido de que los tres procuran el cuidado de los débiles. Pero,
para Cortina: “Justicia y cuidado no constituyen el nucleo de dos éticas diferentes,
una asignada a los varones y otra a las mujeres. Son dos voces morales
complementarias, sin las que no sobrevive bien la ética moderna. Mujeres y
varones, poderes publicos y privados deberian intentar que las gentes pudieran
hacer su vida de forma autébnoma y a la vez cuidar de su vulnerabilidad, si es que
realmente quieren ser justos. Sin distribucion de papeles, sin dejar a unos
colectivos la preocupacion por la autonomia y a otros la responsabilidad por lo
vulnerable™'®,

La ética no es ajena a los estereotipos de lo masculino y lo femenino
mantenidos a lo largo de la historia y, asi, tenemos entre nosotros a Esperanza
Guisan que se atreve a hacer una clasificacion de las éticas en masculinas o
femeninas segun estén fundadas en la racionalidad abstracta, cualidad ligada a la
masculinidad o a los sentimientos y al mundo concreto, algo unido a la feminidad.
Kant seria el ejemplo de ética masculina y el emotivismo, con Hume a la cabeza,
lo seria de las éticas femeninas. Incluso la ética del discurso que recurre a la

justicia, solidaridad o compasién entraria en el grupo de éticas masculinas. El
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problema es que, segun Cortina, la teoria moral lleva a una teoria juridica y
politica. Asi las cosas, en la teoria kantiana las mujeres quedan excluidas del
ejercicio activo de la ciudadania porque son ciudadanos pasivos. La hipotesis de
Cortina es que mas bien “se trata de preguntar si en la base de la discriminacion
juridico- politica se encuentra la inconfesada conviccion de que las mujeres son
incapaces de vida moral. ;No seran las presuntas cualidades femeninas, que
toda mujer debe asumir, las que incapacitan para una vida moral y, por tanto, para
una vida politica activa?™'®.

Con respecto al ecologismo, como contrario al antropocentrismo, hay
varias posturas: la ortodoxa propone una actitud responsable y prudente con el
medio ambiente; la postura reformista pretende atribuir derechos no sélo legales,
sino también morales a todos los seres vivos; la posicion revisionista propone el
biocentrismo frente al antropocentrismo imperante, de forma que, lo que es
valioso en si, no es solo la vida humana, sino la vida. Lo que deciamos con Kant
sobre el ser humano, hay que decirlo de la naturaleza, existe una reverencia por
la vida.

Los animalistas defienden que los animales tienen los mismos derechos
que el ser humano porque tienen capacidad de sufrir, de experimentar una vida, y
una vida buena. Cortina observa centrandose en los animalistas que no es la
utilidad lo que confiere derechos “la dignidad humana es el fundamento de esos
derechos, no la utilidad que se puede seguir de ellos. Los derechos son
exigencias de la dignidad, no recursos, instrumentos de los que se extrae utilidad.
Esos derechos reciben el nombre de humanos porque se extienden a todo ser
humano por el hecho de serlo...por eso no es el utilitarismo la ética ilustrada que
sirve de base a la ética civica, sino la afirmacién de la dignidad humana que tan
bien respalda la ética kantiana y... la ética de la razén cordial”*?°. Cortina va a
desmontar ahora las razones, que le parecen descabelladas, de los animalistas y
que confieren igualdad moral a los seres que van desde los protozoos al ser

humano.
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La historia del cuidado y trato que el ser humano ha de tener con los
animales viene de lejos. Las diferentes culturas humanas se mueven y se han
movido entre el respeto y la adoracion. Pero lo que es cierto es que en todas las
culturas el ser humano ocupa un lugar privilegiado en el reino animal. En la Biblia
aparece ya afirmada la dignidad del ser humano y aparece también su razon: esta
creado a imagen y semejanza de Dios. El cristianismo acaba con la creencia en la
transmigracion o metempsicosis y concede al ser humano el grado superior de
forma de vida como ya hiciera la filosofia griega, con Platon o Aristoteles a la
cabeza, pero es este ultimo quien da una razén todavia mas excluyente: “sdlo el
hombre, entre los animales, posee la palabra. La voz es una indicacion del dolor y
del placer; por eso la tienen también los otros animales... En cambio, la palabra
existe para manifestar lo conveniente y lo dafino, asi como lo justo y lo injusto. La
participacion comunitaria de ésas funda la casa familiar y la ciudad™?’. O sea el
ser humano es unico. Es mas, los animales, y este sera uno de los puntos
argumentativos de Cortina, no pueden formar parte de la comunidad politica o
moral porque, aunque pueden comunicar el dolor o el placer de alguna manera,
no pueden pactar, crear normas de comportamiento, proyectar una familia, una
sociedad. Los animales no tienen /ogos, palabra, lenguaje, pensamiento,
adolecen de una capacidad comunicativa que es la que lleva a los humanos a ser
mas sociales que nadie, mas necesitados de la sociedad que ningun otro ser vivo
para desarrollarse como humano.

El mecanicismo cartesiano de la Modernidad hundié a los animales porque
los considerdé maquinas, res extensa. Pero a partir de la llustracién aparecen los
defensores de los animales, como Bentham, porque consideran que ellos tienen
también intereses, al menos de no sufrir y de gozar; de forma que “atender a los
intereses de unos, los humanos, y relegar los de los demas, supone introducir una
discriminacion injusta entre seres en cuanto que todos tienen la capacidad de
sufrir. Las acciones y las leyes seran justas cuando atiendan a los intereses de
todos™?. Es por tanto el egoismo humano quien origina este trato injusto y

discriminatorio, teoria que incluso el utilitarismo cristiano mantiene ¢;pero qué

2L ARISTOTELES, Politica, 1, 2.
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quiere el animalismo? Para Cortina, lo importante es determinar si las relaciones
con otros seres implican exigencias de justicia o simplemente de benevolencia y
de buena voluntad, porque lo esencial es decidir si nuestra ética minima debe
incluir deberes de justicia para con los animales. De momento, diremos que, para
Cortina, las semejanzas entre animales y hombre no comportan obligaciones
morales, “segun los datos de la genética, por ejemplo, compartimos con los
grandes simios, un tanto por ciento muy elevado de nuestros genes...de donde se
concluye que existe una gran semejanza, pero también como esa maravillosa
diferencia puede llevar al lenguaje, la autoconciencia y la autonomia”*?>,

J. Bentham situé el limite del reconocimiento en la capacidad de sufrir, con
lo que pretendia ampliar los derechos a todos los seres vivos, aunque, siguiendo
su teoria de los derechos como absurdos con zancos, en la mas pura teoria
positivista no hay obligacion de reconocerlos si no es por coaccién. Los derechos
no solo son un absurdo, sino un absurdo con zancos porque no existe ningun
derecho que, cuando su abolicion sea provechosa, no pueda ser abolido. Es
decir, los derechos naturales no existen como tales, todo derecho es derecho
positivo. Los derechos son asi sin sentidos, disparates, tonterias que caminan
sobre zancos porque han sido elevadas por el hombre a categorias supremas
pero su fundamento es provisional, convencional y desde luego prescindible
segun la utilidad que reporten??”.

Para Cortina, el animalismo utilitarista reduce al placer o al dolor los
intereses humanos cuando el ser humano persigue metas valiosas por si mismas.
En realidad, la nocion de interés es mucho mas amplia porque incluye un calculo
racional, una conciencia de las posibilidades, una evaluacion de las alternativas,
una decision por una de ellas y una asuncion de la responsabilidad por las
consecuencias de la decision. Atribuir intereses a los animales en este sentido
seria un antropomorfismo. Ademas, si tomamos el interés en su sentido mas
reduccionista como “aquello a lo que nos inclinamos de forma inmediata”, el ser

humano seria el animal que hace lo que no le interesa; que es capaz de parar el
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impulso y evaluar las consecuencias, haciéndose responsable de su actuacion,
“haciéndose cargo de ella”.

Por otra parte, el animalismo es también reduccionista al limitar a los
animales la capacidad de sufrir, sy las plantas?, ademas, el reconocimiento de los
derechos animales implica que “no basta con no dafiar, sino que hay que tratar de
impedir que se dafien unos a otros y hay que empoderarlos positivamente para
que desarrollen una vida buena. Eso es lo que implica reconocer derechos. Y ello
cuando mil doscientos millones de seres humanos se encuentran por debajo de la
pobreza extrema y dos mil ochocientos millones por debajo de la linea de la
pobreza, alcanzando con ello el 46% de la humanidad”*?®. Cortina ve en las
teorias animalistas una falacia naturalista en su iusnaturalismo empirico: “el es del
iusnaturalismo metafisico es canonico, incluye el telos, y, por tanto, de él se sigue
un debe: mientras que el es del utilitarista es empirico porque es naturalista, y de
él no se sigue un debe”... Afirmar que los seres humanos tienen deberes morales
de no maltratar a los seres no humanos es completamente distinto de reconocer
derechos™?®.

A partir de aqui, Cortina analizara las diversas teorias que pretenden dar
solucion a este asunto atendiendo a la siguiente clasificacion: las teorias del
deber indirecto, el contractualismo, el utilitarismo, el enfoque de las capacidades,
el deontologismo y las teorias del reconocimiento.

Sobre los deberes indirectos diremos que hay teorias que afirman que
tenemos deberes morales con respecto a los animales, pero son deberes
indirectos, no estan derivados de unos derechos previos, sino de unos deberes
nuestros para con la humanidad o para con nosotros mismos. Kant ya explicaba
esto: “Los hombres sdlo tienen deberes directos consigo mismos y con los demas
hombres, pero para cumplirlos necesitan cultivar unas virtudes, un caracter, unos
sentimientos que les predisponga en ello. Ejercitar esas virtudes con los animales
predispone a practicarlas con los seres humanos™?’. Compasion y cuidado son

las dos virtudes a las que en otra ocasion aludiamos y que también se aprenden
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con el buen trato a los animales y a la naturaleza en general porque sirven para el
trato humano. Pero, para Kant, igual que para Cortina, estamos hablando de
deberes indirectos porque s6lo pueden obligar moralmente a los seres dotados de
voluntad, con los que entramos en relacidn reciproca, en consecuencia solo
obligan a quien puede obligarse a si mismo. La reciprocidad es el limite del deber
que se ha de ejercer directamente. Por eso, es un deber indirecto tratar a los
animales con compasion, porque es un sentimiento que nos ayudara en la
convivencia con los demas. Pero también y, por parecidas razones, tenemos el
deber de cuidar de la naturaleza y de los seres aunque no sean vivos: “Cuidar de
lo bello, de aquello que nos atrae, aunque no tenga ninguna utilidad, supone
cultivar el sentimiento de amar algo sin propdsito de utilidad alguna. No es éste un
sentimiento moral, pero se le aproxima™?®.

Hay que distinguir entre lo valioso en si y lo valioso para otras cosas. Para
el utilitarismo nada es valioso en si, para Kant lo es el ser humano, el ser como fin
en si mismo, y precisamente éste es el comienzo de la moralidad. Pero s cdémo se
llega a esta conclusion? Cortina reclama el método trascendental para saberlo:
este método, inaugurado por Kant, muestra las condiciones que hacen posible el
hecho moral, que es en este caso el que se pretende explicar. Asi como, si
queremos dar razon del conocimiento, el método trascendental consistira en
explicitar las condiciones que lo hacen posible, asi, en la ética, el método
trascendental descubre que somos morales porque reunimos una serie de
caracteristicas: existe una buena voluntad y existe la voluntad de querer que lo
que hagamos, valga universalmente. Pero esto sdlo es posible si admitimos que
hay seres que valen por si mismos “no tiene sentido preguntar para qué existen
los hombres, los seres capaces de tener conciencia de si mismos, de saber que
son autdénomos y no estan sujetos solo a leyes ajenas, los seres capaces de
percatarse de que, al sufrir un dafo, se esta violando un deber para con ellos, los
que pueden proponerse fines y tratar a los seres restantes como medios para sus

fines™?°.
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El método del equilibrio reflexivo, cuyo representante es J. Rawls, es
distinto al trascendental y consiste en dar cuenta del fenébmeno moral tomando
como punto de partida la conciencia moral pero de una comunidad y, a partir de
ella, se busca una posicién original en la que los sujetos propondrian el pacto de
los principios morales mas justos posibles que, en principio, serian los que
deberian regir en la sociedad. EI método trascendental busca la universalidad, el
del equilibrio reflexivo solo pretende servir para una sociedad concreta. Asi pues,
en el tema de la obligacion moral con respecto a los animales, “/a tradicion de los
deberes indirectos reconoce con todo acierto que la crueldad con los animales no
tiene un buen caracter, le falta humanidad. Sin embargo, esta tradicion se resiste
a reconocer en los animales algun valor interno...No tienen derechos naturales,
porque el tnico derecho innato y natural es la libertad, que es propia de los seres
humanos. Sin embargo, es posible tener obligaciones con seres que no tienen
derechos. Basta con que esos seres sean internamente valiosos™%®. Los seres
humanos no deben tener derechos, sino que los tienen, antes, incluso, del pacto
social del que se derivan las instituciones y las leyes que pueden o no respetar
esos derechos previos. Estamos ante un decidido iusnaturalismo que presupone
la existencia de un orden moral previo a cualquier contrato social.

Las teorias contractualistas defienden un positivismo antropocéntrico. Los
derechos son un acuerdo, un contrato realizado por y para humanos. Los no
humanos no entran en ese contrato, por lo que no hay deberes de justicia para
con ellos. Segun los animalistas, esta postura es egoista, pues sélo intenta
mejorar a los que entran en el pacto, y el egoismo no puede servir de fundamento
a la obligaciéon moral ni a la ética. De ahi que P. Singer y otras autores propongan
sustituir este egoismo como fundamento de la ética por el utilitarismo y en
concreto por la capacidad de sufrir, en la que el egoismo se cambia por el
altruismo, pues orienta la obligacién moral tomando como referencia los otros
seres, incluso generaciones futuras. Los derechos de los animales han tenido en
los utilitaristas a sus mayores defensores; en concreto Peter Singer431 busca una

ética que traspase los limites del propio interés y egoismo yendo mas alla de la
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reciprocidad. Por eso, la relacién y obligacion con los animales o con la naturaleza
es la menos egoista pues no nos pueden devolver el beneficio, “una afirmacion
verdaderamente asombrosa viniendo del utilitarismo, que ha sido bien cansino en
criticar a la ética kantiana por ser una ética del desinterés y en no reconocer que
las éticas de cufo kantiano, como la dialdgica, apuestan por el interés
universalizable™**.

Para Cortina, esta critica utilitarista no es justa pues el contractualismo,
aunque tiene sus limites, no puede entenderse de forma tan tosca. El
contractualismo es la teoria politica de la Modernidad que da lugar a los Estados
modernos. Su origen esta en Hobbes, Rousseau y Locke, pero recientemente J.
Rawls es su nuevo exponente. Para los animalistas y biocentristas, el
contractualismo, también el de Rawls, comete la limitacion de reducir como
beneficiarios del pacto a los humanos, cuando bien puede extenderse a los
animales e incluso a la naturaleza. Sin embargo, para Cortina, no es lo mismo el
contractualismo de Hobbes, o0 mas modernamente el de Gauthier quienes
consideran el egoismo inteligente el responsable de cualquier acuerdo, que el de
Rawls. En el contrato hobbesiano, los animales o incluso los discapacitados
humanos estan en franca inferioridad por un hecho crucial que antes hemos
anunciado: no tienen el lenguaje que “nunca hubiera nacido de la naturaleza, sino
que nace por la voluntad del hombre y precisamente es el lenguaje el que permite
a los hombres reunirse y llegar a contratos, que les permiten vivir de forma segura
y feliz si asi lo quieren™>.

Son, pues, los hombres quienes crean el Estado y la moral, podriamos
decir de la nada o a lo sumo del Estado salvaje de guerra de todos contra todos, y
por tanto, ni la justicia, ni el bien existen antes del pacto. No es que los animales
sean dominados para propio beneficio, sino que, al carecer de lenguaje, no tienen
posibilidad de acceder a pactos o acuerdos y no pueden sustraerse al estado de
naturaleza. Son incapaces de pactar. Por eso cree Cortina que acusar de
egoismo a estas teorias es inoportuno, sobre todo cuando sabemos desde

siempre que hasta el mas débil te puede quitar la vida. La cuestion es, pues, que
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s6lo podemos pactar con los que tienen lenguaje, inteligencia, capacidad de
valorar una norma y comprometerse a cumplirla.

También Rawls ve algo mas que egoismo en su teoria de la justicia, porque
los que persiguen el pacto, ademas de perseguir su beneficio, persiguen la justicia
en la distribucion de posibilidades de vida buena: “Esta idea de equidad es la que
se expresa en el famoso simbolo del velo de ignorancia: los sujetos del pacto
hipotético que van a decidir qué principios de justicia estaran vigentes en su
sociedad, desconocen su loteria natural y social a la hora de elegir y por eso,
como egoistas racionales que son, se pondran en el lugar del peor situado y
construiran los principios que mas les favorezcan™.

Pero fue M. Nussbaum quien amplié el universo de la justicia de Rawls a
los animales y discapacitados, porque en la teoria de la justicia de Rawls no
cabian en el marco de su doctrina, preparada soélo para ciudadanos libres e
iguales. Es necesario reconocer, superando a Rawls e incluso a Kant, que no hay
por qué identificar a los firmantes del pacto y a los beneficiarios, y en este sentido,
el por qué hacemos un pacto y para quién lo hacemos son cosas distintas y
perfectamente podemos imaginarnos una comunidad politica que entiende el
pacto politico como la mejor manera de proteger derechos humanos y el valor de
los animales frente a los cuales, como hemos dicho, sbélo tenemos deberes
indirectos porque no pueden obligarme mediante su voluntad.

La diferencia entre ciudadanos activos y pasivos estd en la tradicion
contractualista e incide ya en esta distincion. Los activos participan en el pacto, en
la legislacion. Los pasivos, por ejemplo los nifos, no; pero tienen derecho a ser
tenidos en cuenta y defendidos por leyes. Es decir, que el contractualismo
considera que hay razones naturales o sociales que excluyen la ciudadania
activa, pero no es posible criticar al contractualismo por esa exclusion, porque con
ellos, desde el contrato hay deberes de justicia y no de simple beneficencia: “Por
tanto, se podria criticar esta ftradicion por distinguir arbitrariamente entre

ciudadanos activos y pasivos, pero no por identificar a los adultos con los
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destinatarios de los deberes de justicia, porque también lo eran los demas seres
humanos. No lo eran, claro esta, los animales™.

Los contractualistas son los primeros en oponerse al reconocimiento de los
derechos mas alla del género humano, pues s6lo los humanos son capaces de
pactar y concederse mutuamente normas y derechos. Cortina reconoce que en
sentido estricto, su ética de la razon compasiva no es contractualista, porque,
como hemos mostrado, no es el beneficio mutuo el que guia la conducta sino el
sentido de la reciprocidad como el de los seres que se reconocen mutuamente
como capaces de pactar y asumir responsabilidades “parece, pues, que ni las
teorias del contrato ni las éticas dialégicas, como la de la razén cordial, reconocen
a los animales o a la naturaleza derechos anteriores al pacto politico. Ni unas ni
otras consideran que los seres humanos tienen deberes de justicia con seres no
humanos, sino a lo sumo de beneficencia’**®. Es decir, que la cuestidon de los
derechos de los animales o de la naturaleza forma parte mas de la ética de
maximos que de la de minimos, forma parte mas de la invitacion que de la
obligacion.

También podemos hablar de un pacto politico doméstico segun lo califica
Cortina, como el que sella el comportamiento en la comunidad en la que vivimos,
pero hay también un pacto de mucho mas largo alcance que traspasa esos limites
y llega a la humanidad entera. En este sentido, las éticas de la razon cordial
afirman que no hay derechos anteriores al pacto politico y los deberes de justicia
sélo alcanzan a los seres humanos pero hay otros deberes de beneficencia que
son los que brotan de la buena voluntad o de la benevolencia, pero que los
beneficiarios no tienen derecho a reclamar. En el fondo, lo que esta detras de
todo ello y lo que sustenta esta argumentacion es la teoria de la ética de minimos
y ética de maximos a la que se invita, pero a la que no se puede obligar.

Animalistas y biocentristas acusan al contractualismo y por extension a
toda teoria que niegue a los animales y a la naturaleza derechos propios, de
antropocentrismo y de situar, como Protagoras hiciera, al ser humano como

medida unica de todas las cosas. Hay un estatuto ético y una consideracion moral
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mas alla del ser humano. Por nuestra parte diremos que no son nuevas, como a
veces se nos hace ver, estas teorias que denuncian el antropocentrismo que se
halla ya en La Biblia o en el renacentista Pico de la Mirandola. Para M. Kundera,
por dar un ejemplo no tan filoséfico pero si actual de antropocentrismo, la
verdadera bondad del hombre se manifiesta en el trato que dispensa a los que
estan a su merced porque “el Génesis fue escrito por un hombre, no por un
caballo. No hay seguridad alguna de que Dios haya confiado efectivamente al
hombre el dominio de otros seres. Mas bien parece que el hombre inventé a Dios
para convertir en sagrado el dominio sobre la vaca y el caballo, que habia
usurpado. Si, el derecho a matar a un ciervo o una vaca es lo tnico en lo que la
humanidad coincide fraternalmente, incluso en medio de las guerras mas
sangrientas. Ese derecho nos parece evidente porque somos nosotros los que
nos encontramos encima de la jerarquia (...) Es posible que el hombre uncido a
un carro por un marciano, eventualmente asado a la parrilla por un ser de la Via
Lactea, recuerde entonces la chuleta de ternera que estaba acostumbrado a
trocear en su plato y le pida disculpas (jtarde!) a la vaca™*".

Animalistas y biocentrismos exigen que también sean positivizados los
derechos de animales y los de la naturaleza en general pero, para Cortina, hasta
la tradicion contractualista maneja algo mas que el egoismo para fundamentar las
leyes morales o los derechos positivos: “No habla sélo de un interés egoista de
pactar con aquellos a los que no se puede dominar (los seres humanos), sino de
que soOlo pueden comprometerse con el pacto quienes tienen capacidad de
hacerlo por gozar de un lenguaje que crean voluntariamente...por eso los
animales crean comunidades que conviven ateniéndose a las normas de la
naturaleza, pero no a normas construidas por ellos mismos. Lo cual es
verdad...los animales viven en sus comunidades, en ellas se socializan, y no son
mas felices ni mejores animales los que mas se parecen a los seres humanos™,
Los animales pueden vivir sin los hombres, son los hombres los que necesitan de
sus semejantes, por eso en el caso de los discapacitados es preciso remediar el

defecto para que sean miembros de la comunidad que les corresponde. La idea

37 KUNDERA M., La insoportable levedad del ser, Tusquets, Barcelona, 1985, p.293.
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de beneficio mutuo es clave, pero también lo es la aceptabilidad racional, es decir
que los hallazgos sean publicados y asumidos por los afectados vy, si los
discapacitados no pueden hacerlo, es necesario integrarlos en el pacto porque asi
evitaremos lo que Cortina llama la pendiente resbaladiza en la que caeriamos al
poner el limite de la capacidad, preservaremos la estabilidad social y
fomentaremos la compasion. Pero, esto es lo mas importante, los discapacitados
comparten el aspecto y las pautas de comportamiento de los agentes racionales,
son valiosos en si mismos: “Si hay seres que son valiosos, tiene todo el sentido
defenderlos del maltrato y educar en el cuidado, no en la crueldad o la
indiferencia. Pero siempre, eso si, que eso no reste un apice de energias en el
trabajo por el desarrollo humano™*.

Los movimientos de liberacion animal tienen en el utilitarismo moderno una
de sus principales teorias morales, para ellos el criterio de moralidad es “el
conjunto de reglas y preceptos de humana conducta por cuya observacion puede
asegurarse a todo el género humano una existencia exenta de dolor y abundante
en goces en el mayor grado posible**°. Vemos con ello que el utilitarismo de
nuevo cuio se distancia del hedonismo individualista o del epicureismo y se
acerca a una teoria de las mayorias y de la transformacién social. La herencia
mas importante es el estado de bienestar. Pero la cuestion mas importante para el
utilitarismo y que le sirve de criterio moral es si el ser animal puede sufrir o gozar,
y esto esta claro que no sdlo los seres autobnomos pueden hacerlo. P. Singer es
ahora el mayor representante de esta teoria cuya maxima es conseguir el maximo
placer para el mayor numero. Y asi tenemos deberes no sélo indirectos para con
los seres que tienen capacidad de sentir, aunque ellos no tengan derechos; lo
contrario es especismo o0 egoismo.

Para Cortina, el utilitarismo, llevado a sus ultimas consecuencias, exigiria a
los humanos plantearse al menos ser vegetarianos pues ningun animal obtiene
placer en ser matado para servir de alimento y exigiria también, sobre todo,
atender al trato que se da a los animales en las granjas, en la experimentacion y

desde luego en los espectaculos. Y aunque reconoce que el utilitarismo ha
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promovido beneficiosas reformas sociales en la mejora de las condiciones de vida
de los seres sensibles, ve algunos inconvenientes que podriamos sintetizar asi:

-El utilitarismo es reduccionista en lo que respecta a los moviles de los
humanos, porque no nos movemos soélo por interés, por placer o por dolor;
también lo hacemos por compasion o porque creemos que algo tiene que ser
protegido y potenciado.

-No se trata de comparar placeres, sino de cuidar lo que es valioso.

-Los individuos tienen derechos que no pueden someterse al calculo de la
mayoria.

-Los animales no pueden ser el limite de intereses, también hay vegetales
con parecidos intereses en crecer, alimentarse o reproducirse.

-Hablar de interés es antropomorfizar a los animales.

-El animalismo critica el egoismo especista, pero cae en un egoismo
animalista.

-Las diferencias con los humanos son abismales, lo cual no significa que
los animales puedan ser tratados de cualquier modo, pero tampoco que puedan
ser miembros de una comunidad moral humana.

-Es imposible presentar un proyecto de bienestar para los animales cuando
existen tantas diferencias entre las especies que el beneficio de unas supone la
ruina de otras.

Finalmente el animalista dira que también los discapacitados, los nifios o
los enfermos mentales son representados por nosotros a la hora de los procesos
deliberativos, aun cuando ellos no pueden hacerlo. “Pero lo hacemos porque son
seres que pertenecen a la comunidad humana y que solo en ella pueden
desarrollar sus capacidades, por mermadas que estén de hecho. Esa es su
comunidad natural, tanto moral como politica, y ninguna otra™**'.

Entre el utilitarismo, que cifra el fundamento de la moralidad en el interés
por maximizar el placer de los seres vivos, y el deontologismo que toma por base
los derechos humanos o animales, esta la teoria heredera de Aristételes que

fundamenta su argumentacién ética en el desarrollo de las capacidades de los
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seres necesarias para llegar a su autorrealizacidn o eudaimonia, por decirlo con
Aristoteles. Esta teoria supone alguna ventaja frente al utilitarismo porque: no sélo
tiene en cuenta el placer, su punto de referencia es el individuo y no la
colectividad, busca la justicia mas que el bien y evita conceptos tan ambiguos
como utilidad, placer, preferencia o dolor. También supera al deontologismo en el
sentido en que situa los deberes para con los animales como deberes directos de
justicia para el desarrollo de las capacidades. Marta Nussbaum y Maclntyre son
representantes de este nuevo aristotelismo que nos recuerda la tesis antigua del
hombre como racional pero animal. Para Cortina, esta teoria exigiria, en buena
lid, aceptar el derecho a desarrollarse plenamente no so6lo a los animales, sino
también a las plantas. Por otra parte, ve un salto injustificado entre el ser y el
deber ser, porque una cosa es que los seres tiendan a autorrealizarse, y otra que
debamos potenciar esa autorrealizacion y hasta qué punto debamos hacerlo. “Por
Si faltara poco, todos los seres humanos somos vulnerables, todos necesitamos
ayuda en alguna época de nuestra vida. Y es de recibo decir que un enfermo
mental no es un perro, sino que es un ser humano al que la sociedad debe ayudar
para que florezca al maximo segun la norma de la especie, debe vivir en la
comunidad humana y desarrollar en ella sus capacidades™*.

Marta Nussbaum apuesta por el respeto humano hacia las otras especies
porque también tienen dignidad y merecen ser ayudadas en su autorrealizacion.
En primer lugar, para ella, habria primero que universalizar los minimos de
justicia, al modo que lo hace Rawls en su teoria de la justicia humana: los
minimos vendrian dados por las capacidades basicas del ser humano para
autorrealizarse, capacidades que son dignas por si mismas: “Las capacidades no
son solo instrumentos al servicio de una vida digna, sino que son dignas en Si
mismas siempre que se desarrollen alcanzando un determinado umbral™*. Hasta
aqui, Cortina estaria de acuerdo, pero 4,cual es el umbral minimo de desarrollo de
las capacidades? No hay una conciencia social universalmente aceptada. El
meétodo del equilibrio reflexivo es para Cortina insuficiente para una concepcion de

la justicia que pretende valer universalmente.
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Rawls disefia en su teoria, como hemos dicho, un acuerdo sobre los
principios de justicia por los que los ciudadanos querrian gobernarse. En ellos los
beneficiarios se identifican con los firmantes del pacto. Para Nussbaum, éste es el
error, los beneficiarios han de ser todos los seres con dignidad, pero dignidad
tienen también los animales: “El razonamiento es semejante al que sigue Hans
Jonas en el principio de responsabilidad... los animales son seres activos que
persiguen ese bien (persistir y florecer), de donde se sigue que maltratarlos es
injusto, porque son seres a los que se les debe algo, son fines en si mismos”**.
El peso moral de la argumentacién esta asi en las capacidades y no en la utilidad
o el pacto. Para Cortina, sin embargo, el error esta en querer empoderar cualquier
capacidad innata, por ejemplo la de matar, y por mucho que haya vinculos entre
las especies, la vida buena difiere mucho entre ellas. En definitiva, la justicia exige
contar con la especie para la autorrealizacion del individuo, cosa que nos obliga a
dejar a los animales tranquilos mas que a intervenir en su vida. Porque la norma
de la especie no se consigue describiendo hechos, sino que es éticamente
evaluativa. Hay que evaluar los hechos, no extraerlos, para ver las capacidades
que son buenas y centrarlas para la vida, por ejemplo humana y por eso, “una
persona que carece de esa capacidad es desgraciada y la sociedad esta obligada
en justicia a promover acciones y programas para que pueda alcanzar unos
minimos de convivencia®**°.

Como decepcionantes califica Cortina las respuestas de Nussbaum a por
qué debemos empoderar las capacidades animales, ya que, abandonando ahora
a Aristoteles, Nussbaum propone una razon utilitarista segun la cual debemos
actuar en referencia a la capacidad de sufrir que tienen los seres, abandonando
de esta forma a los vegetales. Aun asi, para Cortina, este enfoque de las
capacidades tiene el mérito de no identificar a los beneficiarios del pacto con los
integrantes del mismo y de fijar el empoderamiento en el individuo y no en el
mayor bien del mayor numero.

En resumen, Nussbaum no fundamenta ese cuidado de los animales o de

los hombres que A. Sen no podia o no queria hacer. Quiza es que el enfoque de
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las capacidades no esta pensado para fundamentar, sino para medir el desarrollo
social y que el equilibrio reflexivo es mas apropiado para una teoria del bien que
para una concepcion de la justicia. Si se quiere, por aventurarnos en el lenguaje
de Cortina, y aunque ella no lo diga explicitamente, es mas propio de una ética de
maximos que de minimos.

Las teorias del valor inherente son las que consideran el valor interno de
los seres como el fundamento de sus derechos. Valor sustituye a autonomia,
interés o capacidades y valor, como dice Tom Regan, tienen todos los seres con
vida y no solo los humanos porque podemos encontrar humanos sin la
caracteristica que precisemos como la que les concederia sélo a ellos el valor
inherente, ya que, si la caracteristica es su pertenencia a la especie humana,
caemos en un especismo. Cortina ve en estas teorias unas consecuencias
desastrosas por las medidas intervencionistas que habria que hacer para
defender a los animales mas débiles, por ejemplo.

Ademas, del hecho que los humanos tengamos obligaciones no significa
que los animales tengan derechos. Los juicios morales no tienen un significado
s6lo emotivo sino que son racionales y objetivos por ser intersubjetivos y “son los
seres humanos, gracias a las capacidades propias de su especie, los que han
creado el discurso de los derechos y los que tienen la capacidad de entender qué
significa tener derechos, como también de percibir que estan siendo violados™*®,

Las teorias del valor inherente (T. Regan) van mas alla del utilitarismo
animalista y consideran que no solo los humanos tienen valor intrinseco o
consideracion moral. Pero jqué es la consideraciéon moral? Para Cortina este
asunto no puede resolverse bien si es que no distinguimos claramente la
comunidad politica y la comunidad moral. Esta ultima la forman los seres capaces
de comunicaciéon y decision conjunta de normas “dos criterios serian entonces los
que permitirian decidir qué seres son miembros de la comunidad moral: que tenga
sentido justificar ante ellos una accion, porque puedan aceptarla o rechazarla

(Scanlon, 2003), que sean capaces de reconocer la dignidad y la vulnerabilidad
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de los otros y la suya propia, y que precisen de esa comunidad para desarrollar
todas sus potencialidades™*’.

Los deberes indirectos son los que tenemos con respecto a seres a los que
en principio no corresponden derechos, un ejemplo propuesto por Hart es el de
“alguien puede prometer a un amigo cuidar a su madre enferma y adquirir por lo
mismo un deber hacia la madre, pero no es ella la que tiene el derecho a ser
cuidada, sino que es el hijo quien lo tiene”*. Los deberes indirectos nos
trasladan a la vieja discusion de los derechos naturales: ;existen derechos
naturales? Dos razones se aducen para reclamar estos derechos para con los
animales o con la naturaleza: se trata de seres que interesan a mucha gente y en
este sentido segun Cortina tienen entidad moral, o porque segun la tradicion
kantiana, el modo como tratamos a estos seres es revelador de nuestras virtudes
o defectos, virtudes a cultivar como la compasion, el cuidado, la gratitud o la
responsabilidad se manifiestan en el trato a los animales, a los nifios o a los
enfermos.

De forma que, segun Kant y parece que también segun Cortina, la fuerza
moral que nos liga al buen trato de los animales no reside en su valor interno, sino
en el valor o la utilidad que tiene para tratar a los otros hombres de forma virtuosa
“los deberes para con los animales son indirectos porque cobran su fuerza
obligatoria no del reconocimiento de derechos que no tienen, sino del derecho de
los hombres a ser tratados con respeto. Quien no cultiva esa actitud de
compasion con los animales, que se comportan de una manera semejante a los
hombres, dificilmente respeta a los demas hombres™**. Diriamos asi, que el
maltrato animal conduce al maltrato humano y el buen trato animal fomenta el
cuidado de los hombres. Sin embargo, ¢podemos admitir esto sin afirmar que no
siempre sucede? No siempre, en efecto, el cuidado a los animales es signo de
una actitud compasiva e incluso justa con los otros humanos, piénsese por
ejemplo en dictadores o malhechores sin escrupulos que cuidan a sus mascotas y

no tienen piedad para con sus semejantes, quiza porque seguramente a estos no
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los ven como semejantes. No parece, por tanto, que este argumento del contagio
de la compasion sea un argumento consistente para fundamentar nuestra
obligacion de cuidar a los animales.

Lo que es claro es que, para Cortina, siguiendo la estela kantiana de la
teoria de los deberes indirectos, solo los seres dotados de voluntad pueden
obligar moralmente de una manera directa; los demas, animales o naturaleza,
s6lo pueden hacerlo de una manera indirecta porque fomentan las virtudes del
cuidado, la compasion, el sentimiento de amor, de apreciar la belleza. Y es que
para Cortina, la gran clave de la ética moderna no utilitarista es la distincidn entre
lo que es en si valioso y lo que vale para otros propdsitos...que algo valga en si
es el comienzo de la moralidad: es preciso ponerlo todo a su servicio. Y es el
meétodo trascendental el que descubre racionalmente la moralidad, lo bueno, lo
justo, es decir, la voluntad de cumplir unos deberes que nos llevan a construir la
moral universal, la universalidad y nos invitan a construir una humanidad y unas
leyes universales, que nos hacen superar el egoismo y trascender el propio
individuo. Pero, para ello, es imprescindible admitir un concepto en el que apoyar
toda la construccion, es preciso admitir que hay seres cuyo valor esta en ellos
mismos y no en otros y que, por tanto, no se les puede instrumentalizar “no tiene
sentido preguntar para qué existen los hombres, los seres capaces de tener
conciencia de si mismos, de percatarse de que, al sufrir un dafio, se esta violando
un deber para con ellos, los seres capaces de proponerse fines y de tratar a los
restantes como medios para sus fines”**°. Nuevamente aparecen los seres, seres
que son fines en si mismos, como el gran fundamento base de la moralidad.

Ya hemos dicho que los deberes indirectos son identificados por Kant para
referirse a aquellos deberes que cultivan buenos sentimientos, como es la
capacidad de amar algo por su belleza, o por si mismo. Esta distincidon es crucial
en ética pues marca la diferencia entre seres valiosos en si y seres valiosos por
otros, diferencia que es el comienzo de la moralidad. Asi pues, el valor intrinseco
es la piedra angular sobre la que descansa no sélo la ética de Kant, sino también

la animalista o la biologicista, la cuestion es determinar quién tiene ese valor y
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por qué. Cortina mantiene que hay que distinguir seres valiosos y cualidades
valiosas como la salud, la justicia, la belleza o la libertad, y asi “/lo que hace
valiosos a los hombres es que puedan proponerse fines, proyectar su vida,
desarrollar formas de vida politica y econémica, entender qué sea un derecho y
en qué medida pueda ser violado...son ellos quienes pueden vivir desde la
libertad”*®’. En este sentido, por tanto, a los seres humanos no se les puede
instrumentalizar, tienen dignidad y no precio, tienen valor absoluto y sus derechos
son, por ello, anteriores al pacto politico y “la naturaleza y los animales no son
sujetos de derechos, pero los humanos estan obligados a no danarlos, siempre
que no haya razones superiores para hacerlo, porque tienen un valor interno, pero
relativo a la fuerza de otros valores™*.

En diversas ocasiones Cortina enuncia el argumento principal que le lleva a
conferir un estatus especial a los humanos y en consecuencia a dotarlos de unos
derechos, pero también de unas obligaciones para con los demas: “La nocién de
persona tiene relevancia moral porque reconocemos como persona a quien tiene
las capacidades requeridas para la autoconciencia, para el mutuo reconocimiento
de la dignidad, para actuar desde la libertad y para asumir su responsabilidad.
Esas capacidades pueden no estar en ejercicio en el caso de discapacitados
psiquicos, enfermos mentales o nifios, pero ése es un defecto que es necesario

superar al méximo desde la comunidad humana”®?

y no precisamente porque
seamos una gran familia sino porque s6lo en comunidades humanas es posible la
realizacion plena. En este sentido, Cortina se acerca en esta argumentacion a la
tradicion sobre la concepcion del mal y la obligacion de remediarlo que,
arrancando de Aristoteles, pasa luego a la filosofia cristiana de S. Agustin y Sto.
Tomas y a la teoria de que el mal no es sino una ausencia de bien debido a un
ser; por eso, la teoria aristotélica de que el obrar sigue al ser sigue vigente. Si el
humano reune unas caracteristicas propias, sera malo no tenerlas y obligado
remediarlo, asi como no lo sera intentar que otras especies posean caracteristicas

que no le son propias o debidas. Esta opinion contrastaria por ejemplo con la de

1 Fp177

FP 178
FP 186-187

452
453

239



De Grazia, para quien hemos de reconocer como personas a seres no humanos
con tal de que reunan algunas caracteristicas propiamente humanas, aunque no
sean todas.

La consideracién moral significa que se es capaz de reconocer la dignidad
propia y la ajena, que tiene sentido justificar una accidén porque los demas la
aceptan o la rechazan y que se precisa la comunidad para desarrollar las
capacidades que deben protegerse con un derecho. La norma de la especie es la
base natural por la que valoramos las capacidades que llevan a una vida buena. Y
entonces tenemos ya un motivo moral para ayudar a esos seres y, como solo en
la comunidad humana cabe hacerlo, ésta se ve moralmente obligada a ello: “La
comunidad humana tiene motivos morales para sentirse moralmente obligada a
proteger a sus miembros, reconociéndoles sus derechos y plasmando sus
obligaciones en politicas publicas como una elemental cuestion de justicia...
evidentemente, todo esto tiene consecuencias para las comunidades politicas que
surgen del pacto social’***, que, no lo olvidemos, sigue siendo el gran marco en el
que se articula la ética y también la politica y en consecuencia la ética aplicada a
la politica. Es decir, humanos, animales y naturaleza merecen consideracion
moral pero de distinto rango. A ninguno se puede dafar si no hay razones
poderosas para hacerlo, lo cual no significa ni que formen parte de la comunidad
politica ni que tengan derechos anteriores a ella; son especies distintas, con
diferentes formas de vida buena y en diferentes comunidades.

La Declaracién Universal de los Derechos Humanos es para Cortina “el
mayor acontecimiento histérico que se ha producido en el ambito practico en esa
ruta del reconocimiento, de que habla Sen, que a veces se traduce en ruta
juridica, y en otras ocasiones no es asi”**°. Y ello porque se reconoce el valor
intrinseco de la persona con el concepto de dignidad, cosa que no se hace con
los animales. Pero, aunque han pasado mas de sesenta afos desde la
Declaracion, hay cosas que siguen siendo objeto de debate, y asi por ejemplo,
positivistas y iusnaturalistas ofrecen diferentes posturas sobre la fundamentacion

de los derechos: los segundos afirman que se fundamentan en la naturaleza
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humana; los primeros, en la voluntad humana. Otros autores consideran que es
imposible y, hasta poco conveniente, fundamentarlos, pero que hay que
protegerlos. Para lograr esa proteccion, en opinién de Cortina es necesario que la
sociedad adquiera un éthos, un caracter, un humus en el que prendan facilmente
los valores que sustentan, de modo que las declaraciones llevaran a
realizaciones. Pero éste es un problema mas amplio que se integra en la
busqueda de una ética cosmopolita, como no puede ser de otra manera en el
mundo multicultural en el que vivimos. Ahora bien, en este libro lo que toca es
descubrir el estatus de esos derechos anteriores al pacto politico (con lo que
Cortina se alinearia mas en el iusnaturalismo), y como se fundamentan derechos
que “se refieren a seres que son capaces de experimentar su vida como digna o
indigna, y dependen para ese reconocimiento del reconocimiento que otros hacen
de su dignidad”*®.

Vemos, pues, que es fundamental el reconocimiento de la dignidad o de los
derechos donde esta dignidad se materializa. ;Pero por qué hay que
reconocerlos? Aunque admitamos que ya estdan en la naturaleza humana
inscritos, hemos de admitir que una cosa son los hechos, las capacidades y otra
los derechos y éstos pertenecen al reconocimiento social “porque del hecho de
que un ser pueda desarrollar determinadas capacidades, no se sigue que los
demas tengan la obligacion de ayudarle a hacerlo. Esas capacidades tienen que
ser percibidas como valiosas para su realizacion y la sociedad tiene que tener
alguna razon tanto para sentirse obligada a permitirle desarrollarlas como para
sentirse obligada a promoverlas™’. Y esa razén es el reconocimiento mutuo,
porque las capacidades se refieren al autorreconocimiento y los derechos
necesitan el reconocimiento del otro. Cortina se adhiere asi a A. Sen quien
considera los derechos humanos como exigencias éticas y no mandatos legales,
por lo que no son fundamentos para legislaciones, aunque pueden ser
inspiradores de ellas. Los derechos humanos son, por tanto, derechos morales
que pueden promoverse con leyes o con la sociedad civil como las ONG que los

defienden, Amnistia Internacional, por ejemplo. Pero las dificultades del método
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de Sen para hacer una lista de las capacidades basicas son insalvables para
Cortina: en primer lugar porque las deliberaciones son sélo el lugar de
descubrimientos o debates, pero no el lugar de decisiones, que se toman no en la
esfera de la opinién publica (imprescindible en otros ambitos), sino en las
instituciones politicas desde los parlamentos a los comités o los consejos.

En segundo lugar, la justicia debe prevalecer sobre el bien, lo cual significa
que hay capacidades que deben ser protegidas con derechos irrenunciables, de
forma que la deliberacion tiene también limitaciones.

En tercer lugar, aunque Sen afiade al interés la simpatia y el compromiso
como motivaciones humanas, el compromiso al que Cortina apela es al que nace
del reconocimiento de que cada ser humano tiene valor absoluto porque es un fin
en si mismo y por tanto es digno de respeto y es una obligacion racional en
sentido moral la proteccién de los derechos morales. Por eso, Cortina considera
que a Sen le falta el reconocimiento del valor de la autonomia humana y el
reconocimiento reciproco de ella. Esto lo hace Cortina en la ética de la razén
cordial, “uno de cuyos elementos distintivos consiste en proponer una
fundamentacion de los derechos humanos, tomando como método Ia
reconstruccion pragmatico trascendental de los presupuestos de la argumentacion
sobre la justicia de las normas que tiene en cuenta también...la capacidad de
estimar valores, sentir y cultivar virtudes**®.

Por tanto, en versidbn de Cortina, la razén humana es una razén
pragmatica, comunicativa y finalmente cordial. La razén comunicativa obliga a
reconocer la capacidad de buscar normas entre todos los afectados (ética
discursiva). Estos derechos pragmaticos descubren otro tipo de derechos, el
primero de ellos es a la vida, a la libertad de expresion, de participacion...pero
también el derecho a unas condiciones materiales y culturales, es decir, derechos
econdmicos, sociales y culturales. Esto significa que “en el caso de los seres no
humanos no puede hablarse de derechos anteriores a la formacion de las

comunidades politicas, es decir, de derechos anteriores a los legales, que
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cualquier ser humano deberia respetar”459. Asi como también significa que no se
pueden violar los derechos humanos, aun cuando se haga por consenso porque
no todo puede ser consensuado ya que hay derechos anteriores a cualquier
pacto.

Las conclusiones que podriamos extraer de todo lo expuesto son las
siguientes:

-Cortina sigue manteniendo una posicion mas ética y menos juridica: “Mejor
seria aprender de la Ecologia profunda y sustituir el lenguaje de los deberes por el
de las actitudes, educar a las personas en la actitud de no dafiar a los seres vivos
ni destruir la belleza, porque son valiosos™*®.

-El ser humano como fin en si mismo es el fundamento de toda valoracion
etica. Hay seres que poseen un valor interno, llamémosle dignidad, son los seres
que hacen de la dignidad un reconocimiento mutuo de la libertad al ser capaces
de hacerse su propia norma. “Tal vez la solucion no consista en extender el
discurso de los derechos a todo bicho viviente, sino en potenciar la
responsabilidad de quienes pueden proteger a seres que son valiosos y
vulnerables y no lo hacen. En este caso, potenciar la responsabilidad de los seres
humanos™®’, dice Cortina en un articulo a propdsito del proyecto Gran Simio, que
pretende extender los derechos a los grandes simios.

-Existe una responsabilidad publica. Es necesario proteger y empoderar las
libertades civiles y politicas de las personas, cuidarlas a todas, “a esa obligacion
de proteger y empoderar capacidades valiosas se refiere la institucion de los
derechos, que tienen las personas porque son ellas las que pueden tener
conciencia de que son atendidos o violados, las que pueden responsabilizarse de
proteger o violar los derechos de otros™*®.

-No podemos negar el valor de los animales pero hay que dar prioridad a las
personas. Los derechos de los animales no son tales y “mas vale aprender a

priorizar, que es la exigencia primera para cualquier sociedad que quiera ser
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justa. Lo primero es lo primero... el trabajo por el desarrollo de las personas y de

los pueblos es prioritario”.
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4.- LA ETICA CiVICA

La ética en su vocacion practica se convierte en ética civica que es la ética
de la sociedad en su version mas basica, como ética de los ciudadanos
convertidos en protagonistas. No es solo el individuo con su buena voluntad y su
imperativo categodrico el protagonista de la obligacion moral, sino también el
individuo en contacto con otros. La ética kantiana se queda asi corta a la hora de
aplicarse a la sociedad actual en la que los ciudadanos pueden y deben hacer el
uso publico de la razén que Kant reclamara. Y, por eso, ellos son los
responsables de lo que ocurre y también de lo que debe ocurrir. De ahi que la
ética civica entre a valorar la politica o la religion vigentes y desemboque en la

construccion del nuevo sujeto moral.

4.1.- UNA MORAL PUBLICA DE MIiNIMOS Y MAXIMOS

La ética civica, en el sentido en que empleamos esos términos aqui, nace
en los siglos XVI y XVII, cuando en Europa los ciudadanos aceptan y se
conciencian para convivir en paz a pesar de que sus convicciones religiosas
estén enfrentadas. Es cierto que en épocas anteriores, en Espafia por ejemplo,
convivieron las tres grandes religiones monoteistas, musulmanes, judios y
cristianos, pero lo hicieron en una especie de compartimentos estancos sin mucha
relacion ni contacto: las ciudades estaban divididas en guetos y la vida se
desarrollaba en ellas con el menor contacto posible y el mayor recelo. Fue en la
Edad Moderna cuando surge la necesidad de tolerancia con las convicciones
religiosas ajenas porque el hombre se convierte también en ciudadano y parte de
una comunidad familiar, religiosa o social. De ahi que la ética civica establezca la
prioridad de considerar al ser humano como ciudadano mas que como hombre,
“no pretende abarcar a la totalidad de la persona ni satisfacer su afan de felicidad.
Solo intenta modestamente satisfacer sus aspiraciones en tanto que ciudadanas,
en tanto que miembros de una polis, de una civitas, de un grupo social que no
esta unido por lazos de fe, ni de familia, ni tampoco es siquiera estatal, sino que

es un tipo de lazo social que coordina los restantes. Bien decia Anselm
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Feuerbach en su Anti-Hobbes que la felicidad es un ideal del hombre, no del
ciudadano™®.

Cortina afiora el optimismo y la fe de la llustracion en la razén como
creadora de la sociedad y descubridora de la dignidad humana: autonomia,
civilidad y tolerancia son los valores que nos transmitieron los pensadores del
Siglo de las Luces, que para Cortina ha derivado en el Siglo de las Sombras
porque la cosa publica parece que es “cosa nostra”, mas interesada en salvar los
intereses particulares que en la justicia incluso local, si es que esta puede existir
como tal aisladamente. Construir una ética como “cosa de todos”, es el objetivo
de la razdén diligente, creadora de la ética de minimos y que “convierte los
problemas en oportunidades de crecimiento y se percata de que una ética publica,
local y global, es justa, y a la vez, conveniente. Y también se percata de que lo
curioso de esta ética de la justicia, lo mas importante, es que sélo resulta rentable
y util cuando se practica por si misma. Que solo tiene valor de uso cuando nos
apercibimos de que no tiene valor de cambio, porque es en si valiosa”*®°.

Evidencia, autoridad y tradicidon, que sirvieron como criterios de verdad en
la Edad Media, no sirven en el Siglo de las Luces que situa la fuerza de la razon y
la tolerancia como principales fuentes de verdad y comportamiento. Pero para
Cortina, los dogmas no terminaron con la llustracion los dogmas sociales siguen
existiendo ahora en forma de la verdad de las mayorias o del reconocimiento de
la autoridad mediatica como criterio unico de verdad. La tradicion filoséfica
iniciada por Ortega, Zubiri y continuada por Aranguren y Ellacuria afirma la radical
diferencia entre el ser humano y el animal, porque el humano, si quiere vivir de
una manera auténtica “no puede volver la espalda a la realidad social, sino que ha
de encargarse de ella, responder de ella y cargar con ella”*®®. De ahi que contra la
frivolidad Cortina proclame la responsabilidad social de una ética civica. Una
responsabilidad que consistira, basicamente, en construir una convivencia

fecunda, en abandonar la moral de la limitacion y la prohibicion pero también la de

% HPD 115

HPD 15-16
CP 78. Un estudio sobre esta responsabilidad se encuentra en CRUZ M., Hacerse cargo: sobre

465

466

responsabilidad e identidad personal, Paidds, Barcelona, 1999.

246


http://www.lecturalia.com/libro/28223/hacerse-cargo-sobre-responsabilidad-e-identidad-personal
http://www.lecturalia.com/libro/28223/hacerse-cargo-sobre-responsabilidad-e-identidad-personal
http://www.lecturalia.com/editoriales/79/paidos
http://www.lecturalia.com/libros-opt/apo/publicados-originalmente/1999

la frivolidad; en utilizar el dialogo como sistema de busqueda de respuestas; en
convencerse de que la tarea merece la pena, y en apreciar la autonomia, los
derechos humanos, el valor de las personas como fines en si y como

[{

interlocutores validos con voluntad de entendimiento: “...Captar el medio que les
rodea como realidad ante la que deben justificar su respuesta, haciéndose
responsables de ella. Un ser que responde automaticamente al medio carece del
momento basico de libertad en el que se sustenta todo otro posible tipo de
libertad...el momento de la justificacion consistiria en dar cuenta de la respuesta a
la realidad, en «dar razén» de la respuesta (I6gon didénai, rationem reddere),
porque no cualquier deseo, interés, necesidad o preferencia es valido para
justificar la adecuacion de una eleccion, sino sélo el que constituya una buena
razén para ello™?’.

La ética publica es necesaria, aunque de alguna manera, imposible. En
primer lugar porque ya no estamos en el Siglo de Las Luces, sino quiza en el de
Las Sombras y hemos perdido la fe en el uso de la razén publica y en aquellos
“tutores” a los que los ilustrados suponian inquebrantables, pero también porque
apostar por la moralidad es hacerlo “no sélo por un imperativo ético de
humanidad, sino también por un imperativo pragmatico de supervivencia, la ética
es necesaria en las organizaciones, no solo para vivir bien, sino incluso para
sobrevivir*®®, Para ello es necesario que las personas se apropien de sus
posibilidades de vida (siguiendo a Zubiri y Aranguren) que van adquiriendo poco a
poco, que no son las que nacen con ellos sino aquellas de las cuales se apropian
en el curso de su existencia, en la formacion de su caracter. Por el contrario en el
fracaso vital se encuentra la expropiacion, la pérdida de la vida personal.

Lo mismo sucede con las organizaciones e instituciones, e incl