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El articulo presenta en un primer momento las lineas fundamentales de la posicion filosofica

de varios pensadores contemporaneos, que destacan por su originalidad intelectual en el pano-

rama actual: Eugenio Trias, Javier Sadaba, José Antonio Marina, Xabier Rubert de Ventoés, José

Rubio Carracedo y José Montoya. Seguidamente se muestran las perspectivas mas caracteristi-

cas de sus planteamientos éticos y politicos, poniendo de relieve sus aportaciones mas origina-

les en estos dos campos.
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En este articulo quiero presentar las
perspectivas filosoficas de varios pensa-
dores que han aportado y siguen apot-
tando reflexiones éticas de calidad en
nuestro panorama filoséfico contem-
poraneo. Cada uno de ellos es original en
sus planteamientos, por lo que no pueden
ser dejados de lado en un volumen que
trate de las reflexiones éticas de nuestro
panorama filoséfico. Incluso habria que
seflalar que constituyen reflexiones de
gran profundidad que han de ser tenidas
en consideracién a la hora de pensar
cualquier empefio ético.

1.- EUGENIO TRIAS

Eugenio Trias nacié en Barcelona en
1942 y muri6 desgraciadamente en 2013,
truncando un pensamiento en continua
evolucién y desarrollo del que podiamos
esperar todavia muchos frutos. Cursé
estudios de filosoffa en Espana y Alema-
nia. Obtuvo el doctorado en Filosofia en
1980 con una tesis sobre Hegel publicada
con el titulo E/ lenguaje del perdén. Ha sido
profesor en la Universidad Central de
Barcelona y catedratico de Estética en la
Escuela de Arquitectura de esta ciudad.
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En la actualidad era catedratico de Histo-
ria de la Ideas en la Universidad Pompeu
Fabra de Barcelona. En 1995 fue galar-
donado con el premio Internacional Frie-
drich Nietzsche de gran renombre en el
mundo filoséfico, siendo la primera vez

que recafa en un autor hispano.

La preocupaciéon central de su pensa-
miento arranca con el aliento y el decidi-
do propésito de constituir una metafisica
alejada de los supuestos o presupuestos
de la metafisica «clasica», ya que la metafi-
sica se refiere fundamentalmente a lo
inefable. En sus primeros escritos esta
ontologifa primera sera definida como
dispersion, es decir como desfondamiento
de toda substancia y de todo fundamento
absoluto y como #rdgica, es decir sin refe-
rencia a un centro, sin punto de partida ni
meta preestablecida, con verdaderos prin-

cipios inmanentes a la experiencia.

A partir de la década de los ochenta
Eugenio Trias ha ofrecido los frutos de
su reflexion sistematica en los divetrsos
campos de la existencia humana. Frente a
planteamientos nihilistas o posmodernos,
Trias se sitia de manera explicita dentro
de la tradicién ilustrada o de la razon
critica, pero a la vez con una propuesta
original. Ya desde su primer libro La filo-
sofia y su sombra queria someter a la razén
ilustrada a una revision critica. La razén
ilustrada se acredita en la capacidad que
tiene para lidiar con sus propias sombras
o bien para tramar didlogo con todo
aquello que verdaderamente la reta y la
pone a prueba. La razén intenta recorrer
una y otra vez ese cerco al que le someten
sus propios demonios. De ahi que Trias
se defina irénicamente como un «exorcis-
ta ilustrado». Es preciso, por consiguien-
te, recrear la razon ilustrada, aunque hay

que hacerlo en perpetuo didlogo con
aquellas sombras que la retan de verdad y
que se llaman la sinrazon, el pensamiento
magico, el mundo de las pasiones, las
estéticas de lo siniestro o el pensamiento
religioso.

Este dialogo preserva por una parte el
caracter critico de la razén y a la vez la
razén por otra parte adquiere una gran
madurez al abrirse a todo aquello que la
reta o la asedia desde su propio extrarra-
dio. Por ello Trias va a definir a la razén
como ragon fronteriza, es decir como una
razon que explora las fronteras y los limi-
tes del hombre y de la experiencia huma-
na, con los que se topa incesantemente en
su actividad y que constituyen un reto de
comprension para él.

Su propuesta filosofica central tiene
una pretensiéon manifiestamente metafisi-
ca u ontoldgica. Sefiala que el ser ha de
ser concebido como ser del linite, una pe-
culiar manera de determinar lo que se
entiende por ser desde Parménides y
Aristoteles hasta el presente. Lo que
Parménides llamaba ¢/ ser mismo o Aristod-
teles el ser como ser es este ser del limite que
se afirma en su radical sentido ontoldgi-
co. Este ser del limite se descubre en un
dato que la reflexion acoge desde el prin-
cipio y al que debe llamarse exzstencia. Tal
dato inicial u originario no puede ser infe-
rido ni deducido por la propia razén re-
flexionante. L.a razon se encuentra con un
limite real, se ve afectada por un /limite real,
que la instituye como ragon fronteriza. Y la
existencia, a su vez, se halla remitida a ese
mismo limite real que la determina y
constituye. La existencia esta en éxodo y
en exilio. La perspectiva apuntada por
Wittgenstein de los limites del mundo,
sobre los que se esfuerza en salir el len-
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guaje y el pensamiento para asomarse a lo
que esta mas alld del mundo, a lo que se
muestra mas alld del mundo, a lo wistico,
tiene una sugestion e influencia induda-
bles en las reflexiones de Trias. En efec-
to, comparece como determinaciéon in-
trinseca de la experiencia la presencia de
un limite que parece vedar o imposibilitar
toda indagacién respecto al sujeto o ser
desde el cual se da eso que se da, o aparece

lo que aparece.

Dicho de otro modo, la existencia se
encuentra con un limite que le impide o
le veda conocer o reconocer la causa (o la
substancia se podria decir) de donde sur-
ge este dato. Existencia significa un ser
que en su totalidad agota en si su propia
naturaleza y esencia, toda vez que ha sido
exiliado de las «causas» o de las «condi-
ciones» que han determinado su surgi-
miento. Este limite del mundo, de la exis-
tencia humana, «no es extrinseco al dato
del cual se parte, o al aparecer del co-
mienzo: se halla mis bien incrustado en
él, inserto dentro de éste de manera irre-
vocable. Lo gue aparece y se da es un dato
con ese limite incorporado. Tras ¢l sub-
siste el enigma, o el misterion.

Esta relaciéon entre la existencia y el
limite es justamente lo que hace posible
que haya filosoffa. Si la existencia es rela-
tiva al limite, si el limite es su determina-
cién esencial, esta relacion es la que abre
el espacio de inteligibilidad de esta exis-
tencia; este asombro abre el marco de
interrogacion desde el que la filosoffa
inicia su andadura, el ambito en el que se
sitia el pensar. Esta relaciéon permite sal-
tar al ambito inteligible, al universo de
trazos y de palabras donde se juega el

U TRIAS, Eugenio, La razin fronteriza, Barcelona,
Destino, 1999, pp. 33-34.

sentido y el sinsentido, abre la posibilidad
de inquirir sobre el sentido y el sinsenti-
do. Esta relaciéon implica un limite que la
reflexion filoséfica debe explicar. Por ello
el existente debe ser llamado un ser fronte-
rizo o habitante de la frontera. Asi es el
ser que habita el cerco del aparecer o
mundo. En ¢l (en este cerco) aparece y en
¢l se halla situado. El hombre debe ser
repensado como el ser que puede hacerse
cargo de la carga y sobrecarga de ese ser
del limite que le corresponde.

El hombre es, por su propia condi-
cion, potencialmente fronterizo. Depende
de su libertad la posibilidad de ajustar su
condicién potencial, o virtual, a su propia
existencia. «Yo propongo desde hace
afios comprender eso gue somos a través de
la idea de /limite. Somos los limites del mundo.
En razén de nuestras emociones, pasio-
nes y usos lingiifsticos, dotamos de senti-
do vy significaciéon al mundo de vida en
que habitamos. Abandonamos la simple
naturaleza e ingresamos en el universo del
sentido (lo que podemos llamar undo).
Pero a la vez constituimos un /Zwite entre
ese “mundo de vida” en el que habitamos
y su propio s alli: el cerco de misterio
que nos trasciende y que determina nues-
tra condiciéon mortaly’.

Como logica de su aventura filoséfica,
Trias ha reflexionado en sus ultimas
obras sobre la experiencia religiosa, pro-
poniéndose pensar la religion, la sombra de
la razén. El concepto de simbolo (la
razén simbolica) permite abrir la razén
fronteriza hacia la experiencia de lo reli-
gloso, ya que el simbolo es la exposicion y
expresion, en figuras y formas sensibles,
de lo sagrado, de la realidad mistérica que

2ID., Etica ¥ condicion humana, Barcelona, Peninsu-
la, 2000, pp. 12-13.
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nos habla o se muestra mas alla de los
limites. Es preciso salvar la natural, o
connatural orientacién del hombre hacia
lo sagrado, su re-ligaciéon congénita y
estructural. Las distintas religiones consti-
tuyen formas siempre fragmentarias, pero
necesarias, de dar cauce expresivo y ex-
positivo a lo sagrado, mediante simbolos.
Todo limite implica la postulacién de una
referencia que lo traspasa o excede, que
se manifiesta y se revela en los simbolos y
en el culto religioso. El arte es también
un ambito de configuraciéon de nuestro
mundo de vida. Y el arte lo realiza a
través de figuras (que pueden ser zconos o
signos lingiisticos). En todas las artes encon-
tramos estas figuras que permiten hacer
habitable el mundo. Incluso la arquitectura
o la musica en las que no es tan patente la
impronta iconica o lingtistica, son deno-
minadas por Trias como artes fronterizas:
en virtud de ellas se hacen habitables el
espacio y/o el tiempo a través de confi-
guraciones simbolicas.

También ha buscado Trias de manera
destacada extraer de manera explicita las
consecuencias éticas de esta filosofia del
limite, intentando mostrar el «uso practi-
co» de la razoén fronteriza. Rescatando el
concepto clasico de persona (persona
significa mascara) sefiala que somos aque-
lla mascara que nos constituye en sujetos
abiertos a relaciones con los demds y que
nos instituye en sujetos de derechos y
obligaciones; somos ademas aquella mas-
cara a través de la cual resuena una voz, la
voz imperativa de la proposicion ética. A
partir de la reflexion sobre nuestra condi-
cién humana limitrofe y fronteriza ha ido
explicitando el unico imperativo ético que
le parece tener plena legitimidad «racio-
nal». Como decfa Pindaro: «lLlega a ser lo
que eres». O como decia el oraculo de

Delfos: «Condceete a ti mismo y descubre
tu propia medida». «Yo sostengo [...] que
ese “imperativo categdrico” debe formu-
larse asi: “Obra de tal manera que tu
maxima de accién se ajuste a tu condicion
(humana) de limite y frontera del mundo;

o de habitante de la frontera”»’.

Con ello
se ponen las bases éticas de un posible
uso civico y politico de la razén fronteri-
za. Hste imperativo categorico «dice una
sola cosa. Su decir es univoco; es de un
hieratismo monocorde. [...] Conmina a
ajustar la conducta, la accién o el ethos a
eso que debiera ser y suceder: la confor-
macién de la propia vida a la condicion
(humana) de existencia, que es una condi-
cion limitrofe, a infinita distancia de la
naturaleza y de lo sobrenatural, de la vida
animal y de la divina»".

De este imperativo se infieren dos
proposiciones complementarias: la prime-
ra conmina a exiliarse del cerco fisico del
cual proviene el fronterizo. La segunda
previene a éste sobre la necesidad de
mantenerse en el “limes” sin excedetlo o
desbordarlo en ninguna suerte de “infini-
to”. Ambas prescripciones se formulan
como tales en razén de que el habitante
del limite no es ajeno, en su deseo y en su
pasion, a la orientaciéon contra la cual se
alza esa doble prescripcion. Dicho impe-
rativo es categorico, o incondicionado,
por cuanto no puede ser “relativizado”
por circunstancias objetivas o por inte-
reses y motivaciones particulares. Siempre
y en toda circunstancia tiene vigencia. Y
funda su universalidad en su arraigo en la
condicion humana fronteriza, que es
comun a todo sujeto que habita el limes.

3 Ibidem, pag. 154.

4 TRIAS, Eugenio, «Sobre ética y condicién
humana», en HERRERA GUIDO Rosario, Efia,
México, Siglo XXI Ediciones, 20006, pag. 28.
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Sélo que su vigencia es formal. Ese carac-
ter estrictamente formal de de la pres-
cripcién hace posible que la respuesta a
ésta sea libre. O lo que es lo mismo, que
sea responsable.

Esa proposiciéon no dice ni enuncia lo
que es o lo que existe, sino que propone
lo que, debiendo ser, podria llegar a ser.
Esa proposicion (ética) permite denunciar
lo que es o existe tomando como criterio
lo que, pudiendo y debiendo ser, no res-
plandece en la existencia. Tal es la propo-
sicién ética que confiere a la razén fron-
teriza su peculiar marco de expresion
lingtistica.

La proposiciéon tnicamente puede de-
cir la forma legitima (y con garantias criti-
cas racionales) de lo que la expresion
imperativa dice (“Obra de tal manera que
ajustes tu maxima de conducta a tu pro-
pia condicién fronteriza”). Pero no dice
nada en relacién a los modos y maneras
de promover, en particular, en cada caso,
en las circunstancias diversas y dispersas
de los sujetos y de sus contextos munda-
nos, esa proposicion ética imperativa.
Pero en ese simple decir, o proponer,
muestra un criterio critico, que sélo se
mantiene como tal si queda a salvo el
hiato limitrofe entre esa propuesta y la
libre respuesta. No hay ciencia posible
acerca del bien y del mal, o no es posible
un conocimiento cabal, que exigirfa pose-
er la clave de la respuesta implicita e inte-
grada en la propuesta ética. La existencia
de la libertad hace imposible esa “cien-

2

cia .

Este es el unico deber. Eso significa
que en cierto modo estamos “obligados”
a alcanzar, por la via de la libre respuesta
a la proposicion ética, esa causa final que

constituye nuestro destino. O dicho de
un modo sorprendente y chocante: esta-
mos obligados a ser felices (siempre que
por “felicidad” entendamos lo que los
antiguos llamaban “buena vida”, no esa
cosa insipida y estulta que la palabra su-
giere en el uso y abuso de la misma). El
imperativo ético nos propone, como
“deber”, el inexcusable deber de ser feli-
ces, o de alcanzar en lo posible la “buena
vida” que constituye nuestro objetivo
vital.

Por su misma forma imperativa esa
propuesta tiene caracter interrogativo. El
imperativo dice: “obra asi, o actia de este
modo” pero implicitamente formula una
pregunta: “cActuards o no actuards de
esta manera?”’. HEsa proposiciéon se des-
truye y se aniquila (en su pretension ra-
cional de universalidad e incondicionali-
dad, y sobre todo en la pretension de que
esa racionalidad asuma caracter critico) si
ese caracter interrogativo no se mantiene,
o si la forma imperativa se asume como
una simple “voz de orden” que el sujeto
receptor debe acatar u obedecer. O si el
“sujeto” que pronuncia la frase, lejos de
ser la parte arcana del propio sujeto fron-
terizo, se presenta como un sujeto exter-
no que, en posiciéon de dominacién, im-
parte “ordenes” a otro sujeto con la in-
tencién de que éste se limite a obedecer-
las o a acatarlas. De este modo muestra la
razon fronteriza su insobornable prosapia
en la tradicién y herencia de la ilustracion,
sobre todo en relacion a una Ilustracion
autocritica con su propio concepto de

razon.

Trias sostiene con gran énfasis que
somos personas y no individuos. Y que lo
que especifica nuestro caracter personal
es una singularidad capaz de expresarse
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en un estilo propio imposible de inter-
cambiar o delegar a otro u otros. Todo
aquel conjunto de “cualidades propias”
(como decian los estoicos) que nos cons-
tituyen en eso que cada uno de nosotros
somos. Esa singularidad es afirmativa y
positiva. El concepto de individuo, en su
abstraccion, lleva consigo, como reaccion,
una concepcion de lo comun igualmente
reductiva y abstracta. Se trata de abrirse a
otro mundo: un mundo en el cual, mis
alla de Individuos y Colectividades, pue-
dan asentarse, sobre firmes bases filos6fi-
cas totalmente renovadas, el concepto de
Persona, y un nuevo concepto de Comu-
nidad que a ésta corresponda. Tal comu-
nidad serfa una densa y compleja trama
(nunca susceptible de ser univocada por
la via que sea, socioeconémica o naciona-
lista) de personas que reconocen mutua-
mente su dignidad en el hecho de consti-
tuirse cada una en mascara a través de la
cual resuena la “voz” de ese Imperativo
categorico, incondicional, que nos con-
mina a realizar nuestra Medida Humana,
o nuestra condicién (limitrofe) de habi-
tantes de la frontera. Frontera entre la
naturaleza y el mundo. O entre el mundo
y el misterio.

Eugenio Trias. Obras principales: [.a
Sflosofia y su sombra (1969), Filosofia y carnaval
(1970), Teoria de las ideologias (1970), La disper-
sion (1971), Drama e identidad (1972), Metodolog-
la del pensamiento mdgico (1970), El artista y la
cindad (1976), Estructuralismo y marxismo (1977),
Medjtacion  sobre el poder (1977), La memoria
perdida de las cosas (1978), Goethe y su obra
(1979), Tratado de la pasion (1979), El lengnaje
del perdin. Un ensayo sobre Hegel (1981), E/ siste-
ma ciencia-tecnologia y la crisis espanola (1982), E/
pensament de Joan Maragall (1982), Lo bello y lo
sintestro (19832), El pensamiento civico de Joan
Maragall (1983), Filosofia del futuro (1983), Los
limites del mundo (1985), Els habitans de la fronte-

ra: sobre métode, modernitat i crisi (1985), Teoria de
las ideologias y otros textos afines (1987), La aven-
tura  filosofica (1988), Thomas Mann. Goethe
(1988), El siltimo de los episodios nacionales (y otros
textos afines) (1989), Ligica del limite (1991), La
edad del espiritn (1994), Diccionario del espiritu
(1996), Pensar la religion (1997), 1 értigo y pasion
(1997), La razon fronteriza (1999), Etica y condi-
cion humana (2000), Por qué necesitamos la religion
(2000), Pensar en piiblico (2001), Calderdn de la
Barca, Pedro (2001), Ciudad sobre cindad. Arte,
religion y ética en el cambio de milenio (2001), E/
darbol de la vida. Memorias (2003), El hilo de la
verdad (2004), La politica y su sombra (2005),
Prefacio a Goethe (2006), Miisica y filosofia (2007),
E/ canto de las sirenas (2007), Miisica y filosofia
(2007), Creaciones filosdficas. Tomo I: Ftica y
estética. Tomo 1I: Filosofia y religion (2009), La
imaginacion sonora. Argumentos musicales (2010),
Forma y tiempos de la miisica (2011), De cine.
Aventuras y extravios (2013), El intelectual y su
memoria. Eugenio Trias, las puertas del pasado
(2014).

2.- JAVIER SADABA GARAY

Javier Sadaba naci6 en 1940 en Portu-
galete (Bizkaia). Realiz6 estudios de Filo-
soffa y Teologia en Roma. Posteriormen-
te amplio estudios de filosofia en las uni-
versidades de Tubinga (Alemania) Co-
lumbia-Nueva York (Estados Unidos) y
Oxford (Reino Unido). Actualmente es
Catedritico de Etica y Filosofia de la reli-
gién en la Universidad Auténoma de
Madrid. Javier Sadaba comenzé pronto a
destacar en el panorama publico de la
reflexion intelectual. En los afios setenta
y ochenta sus articulos suscitaron un gran
interés por su caracter critico y antiautori-
tario, tanto contra la dictadura franquista
como, mas tarde, al plantear una intensa
critica de los déficits y tergiversaciones
del régimen democriatico.

La obra filoséfica de Sadaba posee dos
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caracteristicas destacables: concebir la
filosoffa como una actividad reflexiva
personal y autbnoma y ligar esta reflexion
con las vicisitudes y problematicas de los
hombres y mujeres de nuestra sociedad.
Frente a una filosoffa académica que con
frecuencia se efectia como estudio ar-
queolégico de lo que nos ha legado la
tradiciéon y como erudicién de los textos
ya consagrados, su reflexion se mueve
incitada por el gusto y el entusiasmo por
conocet, por el interés acuciante de pen-
sar desde si mismo lo que han descubier-
to durante siglos los filésofos mas creati-
vos, y por abrirse a todos los campos de
la realidad. Ademas esta actividad reflexi-
va ha estado ligada fundamentalmente,
no al intercambio académico con los fil6-
sofos profesionales, sino a la comunica-
cién con la gente. Si, como sefialé Witt-
genstein, filosofar es dar un paso inicial
apartandose del mundo, para volver de
nuevo a él, su reflexiéon se ha implicado
en los aspectos mas dispares de la reali-
dad para pensarlos, para ofrecer perspec-
tivas de conocimiento y de emancipacion.

Por eso, para ¢l la filosoffa no es una
mera prolongaciéon de las ciencias, ni un
saber ultimo universal sistematico. Para
Sadaba, influido muy tempranamente por
Wittgenstein, la actividad filoséfica con-
siste en la clarificaciéon conceptual, en la
argumentacion desde los datos empiricos
que poseemos, en el va y viene de las
ciencias a la filosofia, en el rescate ctitico
de lo que se conserva a veces inerte. Por
ello Ia filosoffa no puede de manera arro-
gante colocarse en un mundo ficticio por
encima de la ciencia. Ella ha de ser «acto
constante de penetraciéon, con todos los
medios al alcance y muy especialmente

, 5
con la razon, en la trama de lo real»’.

Ya desde su primer libro Lenguaje reli-
gioso y Filosofia analitica, aparece un campo
fundamental de su actividad, la filosofia
de la religién, sobre el que proseguira
constantemente aportando reflexiones.
Bajo la influencia ya sefialada de Witt-
genstein, utiliza la filosoffa analitica para
dilucidar qué es el lenguaje religioso y
para enfrentarse a los significados que
nos envuelven. Por la historia de su vida y
de sus experiencias propias y por un in-
terés critico constante, la religion aparece
como un ambito apto para entender el ser
humano y las oscilaciones a que esta so-
metido. A esto se afiade su consideracion
de que hay un déficit notable a la hora de
tratar sin prejuicios las creencias religio-
sas. Por ello ha ido realizando estudios de
Filosofia de la Religion. En ella no se
trata de reconstruir el fenémeno religioso,
ni de criticar la racionalidad de las creen-
cias religiosas, ni de una apologia o des-
truccion de la religion. Se trata mas bien,
e incluyendo a veces todo lo anterior, de
estudiar la religion de forma andloga al
modo de estudiar el arte o la moral, es
decir tomar la religién en toda su seriedad
y complejidad como fenémeno radical-
mente humano, preguntindose por la
racionalidad de la actitud religiosa. La
religién no serfa conocimiento, ni creen-
cia, sino una construccion que procede
por la necesidad de entender. Siguiendo a
Kant, se dirfa que es un postulado, una
esperanza, hasta un ideal. «Podrfamos
decir entonces que la religion es una insa-
tisfaccién que no se apaga con nada»®. En
esta linea desarrolla un filosofar, libre y

> Manuscrito de Javier Siadaba que me oftreci6
(2001).

6 SADABA, Javier, Lecciones de Filosofia de la Reli-
gign, Madrid, Mondadori, 1989, pag. 63.
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radicalmente critico, sobre la religion.

Por otra parte ha escrito una serie de
libros mas ligados a la problematica vital,
social y politica de la gente de la calle, en
un intento constante por contrastar la
actividad filosoéfica con lo cotidiano y sus
retos. Entre estos libros estan Saber vivir,
sobre la vida buena y la felicidad en la
vida cotidiana o Saber morir, intentando
desentrafar la problematica del sufri-
miento, del mal y de la muerte en sus
multiples manifestaciones. Otros libros
abordan la situaciéon en Euskadi, ponien-
do de manifiesto toda la fuerza de la au-
todeterminacién humana, atribuible por
encima de todo a los individuos y deri-
vando a las légicas de la autodetermina-
cién politica como dinamica legitima del
devenir de las sociedades o pueblos. Para
él, el proyecto de constituciéon de una
sociedad libertaria, mas alla del liberalis-
mo metaffsico o del liberalismo egoista,
constituye un ideal irrenunciable. La filo-
soffa encierra un sentido utépico. Aqui se
inscribe el intento de lograr una convi-
vencia que, en respetuosa ciudadania, se
inscriba en un proyecto de democracia
radical a todos los niveles.

Desde
Sadaba se ha centrado también de manera

finales de los afios ochenta

importante en el campo de la ética, reci-
biendo, segin sus propias palabras, la
influencia decisiva de Ernst Tugendhat.
Su perspectiva consiste en la defensa de
los valores de la libertad, la reciprocidad
moral, y la aspiracién a una armonia so-
cial posible. «Lo cual implica que no de-
bemos obedecer las normas que no sutjan
de nosotros mismos y que, ademas, se
inste a cualquier gobierno a la practica
continuada de la justicia. O lo que es lo
mismo, que la conquista moral es un arte

a desarrollar sin descanso y que la distri-
bucién del poder es una practica necesa-
ria. Siempre he estado ligado a las filoso-
fias emancipatoriasy’. La moralidad esta
unida a la autonomia humana, es decir a
la capacidad de decidir lo que se quiere o
no se quiere hacer. Por ello hay que ofre-
cer buenos motivos a quien no desea ser
moral para convencerle de que es mejor
serlo. Para Sadaba wmerece la pena ser moral
y comportarse moralmente, porque so-
mos totalmente de otra manera, si somos
morales. La razon estriba en que ser mo-
ral (mas alla de ser utilitarista, tradiciona-
lista o contractualista) supone considerar a
la persona como valor en si mismo, es decir
crear un modo de vida que pasa siempre
por la consideracion de las demas perso-
nas como seres estimables.

Una moral que considere al ser huma-
no como un medio, de una u otra forma,
acaba negandolo y sacrificandolo hasta lo
indecible. Y acaba también negando las
experiencias de amor humano, que son
caracterfsticas propias y constitutivas de
la humanidad. Aqui es donde se funda-
menta una moral, que supera el ser mero
calculo o arreglo pragmatico. La justifica-
ciéon ultima de la moral, la mas convin-
cente, aquella que supera a las demas, es
aquella que supone ciertos derechos mo-
rales en todos los sujetos. «Tenemos, en
suma, mejores ragones para justificar, por
ejemplo, el enunciado ‘no se debe tortu-
rar’ apoyandonos en la idea de que todo
ser humano es un fin en s{ mismo que en
la nocion utilitarista de que la tortura, a la
corta o la larga, trae mayores males para
la comunidad. Y en este caso hablamos
de razones..»’. Y esta ética tendria una

7 Manusctrito del autor citado anteriormente.
8 ID., E/ perdin. La soberania del yo, Batcelona,
Paidoés, 1995, p. 42-43.
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dimensién ineludible de universalidad,
porque, cuando hablamos de respeto a
los derechos de todos los sujetos, entran
en juego todos los individuos. Una ética
responsable y exigente comienza por lo
que esta inmediatamente presente y avan-
za hasta el fin del mundo. No una univer-
salidad vacia, que con nada se compro-
mete, SINO un comMpromiso concreto y
directo que crece hasta tener una dimen-
sién universal. «Pero el compromiso ha
de ser, y no nos cansaremos de repetitlo,
con la humanidad entera. Esto es decisi-
vo. A diferencia de la moral contractualis-
ta, en la que cada individuo se define en
funcién de la capacidad real para inter-
cambiar bienes con los demas, en la mo-
ral, que hemos llamado exigente, entran
en juego todos los individuos»’.

En los dltimos afios Javier Sadaba ha
prestado especial atencion, dentro de este
campo de la ética, a la bioética, sobre la
que tratan sus publicaciones Howmbres a la
carta 'y La vida en nuestras manos. En ellos se
reflexiona sobre los problemas morales
que provienen de la irrupciéon espectacu-
lar de los conocimientos y las practicas de
la biologia molecular en los sujetos
humanos y en la sociedad. Su empefio
consiste en impulsar una ética laica acor-
de con los avances revolucionarios de
este siglo. La ciencia y la ética no deben
ser enemigas. Al contrario, han de ser los
bastones en que se apoye una humanidad
dispuesta a conquistar sin destruir, a vivir
sin matar, a gozar con el minimo sufri-
miento. Pero han de ir juntas. De lo con-
trario las caidas del hombre pueden ser
graves, como la misma historia nos re-
cuerda.

0 1ID., E/ hombre espiritnal, Barcelona, Martinez
Roca, 1999, pag. 148.

En su ultimo libro Etica Erdtica Sadaba
reivindica que si la ética quiere ser com-
pleta, el campo de los deberes debe abrir-
se al ambito de los deseos. En este libro
plantea, con una serie de ecos marcusia-
nos, que hay una politica que ha robado
los deseos y el cuerpo a las personas y
que, por lo tanto, es necesario desarrollar
una manera distinta de sentir. Como an-
tafo seflalaba Marcuse con sus criticas a
una sociedad represora de los deseos y de
la libertad, Sadaba defiende que es tiempo
y lugar de des-represion y des-sublima-
cion. La dltima fundamentacién de la
moral consiste en vivir bien, esto es, en
vivir con felicidad y sin sufrimiento. Pero
nos hace falta una actitud mas dispuesta a
lo inédito, debe haber mas pasion por las
alternativas y es preciso salirnos de los
corsés en los que estamos metidos. «Si yo
tuviera que sintetizar esa vida buena, se
compondria de dos partes: una, hacer lo
que uno cree que tiene que hacer, es de-
cir, cumplir aquellas normas justas por-
que, de esa manera, eres uno mas entre
otros y te haces eco de ellos, consigues
una vida justa y eso es algo que te gratifi-
ca. Y, por otro lado, los placeres, media-
tos o inmediatos: no negarse a ningun
placer, salvo que en dltimo término sea
de un hedonismo tal que vaya a acabar
con todo»'". Es esencial erotizar la vida
cotidiana y darle mas juego a nuestros
sentidos y placeres. Los deseos nos van a

guiar en una ética erotica.

En este sentido Sadaba reivindica una
perspectiva epicureista, aunque no hedo-
nista. Epicuro sabia equilibrar muy bien
los placeres y los sufrimientos, y esto en
un calculo racional. Con el tiempo se
siente cada vez mas cerca de Epicuro y

10 SADABA, Javier, FEtica erdtica.




LA ALBOLAFIA: REVISTA DE HUMANIDADES Y CULTURA

JOSE MARIA AGUIRRE ORAA

recomienda atender asimismo a lo placen-
tero que suele ofrecernos la vida; quien
mas quien menos podra disfrutar de la
musica y de la amistad, de las sabrosas
comidas, de un buen vaso de vino, de una
buena conversacion o de una buena
musica... y, algo muy importante, de los
amplios placeres del amor, siempre que se
cifren en el respeto al otro. Un vivir sin
excluir lo placentero no esta refiido con la
ética, sino al contrario: el aumento de la
felicidad individual redundara en la felici-
dad general. Con otra sexualidad, otra
imaginacién y otra sensibilidad —propone
Sadaba— serfa mas facil cambiar esa si-
tuacion de mentira permanente en la que

se ahoga la sociedad.

«Decfa un gran libertario que mientras
todos no sean libres yo no soy libre. Es
decir, gozar uno mismo es parte de la
vida buena. Gozar con los demas tam-
bién, completaria la vida buena». No se
trata de una erdtica desbocada, sino de
una erética racional y solidaria.

Javier Sadaba. Obras principales: Len-
guaje religioso y filosofia analitica (1977), Qué es un
sistema de creencias (1978), Filosofia, 1dgica y
Religion (1978), Witigenstein y su obra (1980),
Lengnage, magia, metafisica (el otro Wittgenstein)
(1984), Saber vivir (1984), Las causas perdidas
(1987), Euskadi: pensar el conflicto (1987), E/
amor contra la moral (1988), La filosofia moral
analftica actual: de  Wittgenstein a  Tugendbat
(1989), Lecciones de filosofia de la religion (1989),
sQué es un sistema de creencias? (1991), Saber
morir (1991), La ventana y el mundo (1993), Dios
y sus madscaras (1993), El perdin: la soberania del
Y0 (1995), Amor diario (1997), Diccionario de ética
(1997), Hombres a la carta: los dilemas de la bioéti-
ca (1998), Euskadi. Nacionalismo e igquierda
(1998), El hombre espiritual: ética, moral y religion
ante el nuevo milenio (1999), La vida en nuestras
manos (2000), La filosofia contada con sencillez
(2002), La ética contada con sencillez (2004), Prin-

cipios de bioética laica (2004), Del Dios a la nada:
las creencias religiosas (2006), La vida buena. Como
conquistar nuestra felicidad (2009), El amor y sus
fronteras (2010), No sufras mds. La felicidad en la
vida cotidiana (2012), Etica erdtica. Una manera
diferente de sentir (2013).

3.- JOSE ANTONIO MARINA

José Antonio Marina nacié en Toledo
en 1939. Catedratico de Filosofia de Insti-
tuto, abandond la docencia para emplear-
se en la actividad ensayistica, dedicandose
a profundizar en temas de ética, psicolo-
gia, neurologfa, linglistica y antropologia
cultural. En 1992 gané el XX premio
Anagrama de Ensayo, lo que le abrié un
amplio espacio de audiencia en el mundo
del ensayo en lengua castellana. Sus libros
exploran fundamentalmente el campo de
la ética y el de la inteligencia. Concibe su
actividad como una vocacién de detective
privado, fascinado por investigar sobre la
realidad y sus complejidades. La inteli-
gencia creadora tiene tres metas funda-
mentales: explicar, transfigurar y trans-

formar.

Por ello, hay que considerar la ética de
J. A. Marina como un intento de justificar
las normas morales a partir de unos crite-
rios de wvaloracion extrinsecos a ellas
mismas y que se encuentran en el estudio
de las sociedades que los han admitido.
Todo descansa para ¢l en el concepto de
inteligencia. Entiende la capacidad intelec-
tiva humana “como la capacidad de diri-
gir bien el comportamiento, captando,

elaborando informa-

5511

y  produciendo
cion” . Ahora bien, la inteligencia es una

herramienta propia de cada individuo

1 MARINA, José Antonio, Las culturas fracasadas.
E/ talento y la estupidez de las sociedades, Barcelona,
Anagrama, 2010, pag. 21.
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pero que a la vez se forma en la sociedad;
por eso podemos hablar de una inteligen-
cia compartida. No hay inteligencia
humana fuera de la sociedad, de modo
que igual que podemos hablar de indivi-
duos inteligentes o estapidos segun la
manera que tienen de solucionar todos
sus problemas vitales: econémicos, emo-
cionales, familiares, sociales, laborales...,
podemos y debemos hablar también de
sociedades inteligentes o estipidas segun
su capacidad para solucionar los proble-
mas de toda la vida: las relaciones entre
los individuos, entre los sexos, entre el
poder politico y los ciudadanos, entre la
religion y la politica, etc.

Al ser la ética una de las mayores y
mas representativas creaciones humanas
junto con la ciencia y el arte, evaluar las
sociedades, valoratlas, ensalzarlas o cen-
surarlas sera tarea obligada desde un ana-
lisis ético. Una sociedad inteligente, bue-
na, es la que resulta bien valorada en vir-
tud de unos criterios derivados de la solu-
cion inteligente de sus problemas. En este
sentido Marina aboga, por tanto, por una
Sfundamentacion inductiva de la ética en la que
no son los principios morales los que
justifican los hechos, sino los hechos los
que permiten generalizaciones éticas so-
bre las que se fundan los principios mora-
les. Aqui es donde encontramos la mayor
contribucién teérica de Marina. Si la tesis
de Marina sobre el fundamento del deber
se asienta en la consecucién de derechos,
estrictamente hablando no existe para ¢l
un fundamento de la ética. Esto significa
que, para hacer de la ética una ciencia
rigurosa, es preciso realizar una investiga-
cién inductiva para ver las cosas que han
funcionado mejor gracias a que han sido
invenciones realizadas sobre lo que antes
no existia. Esto nos mete de lleno en un

proyecto ético que Marina llama proyecto
ético constituyente, porque la ética es la cien-
cia buscada y nunca hallada que esta
siempre en formacion permanente.

Hay, ademas, segun esta pretendida
fundamentacién una valoracion del progre-
so moral. Marina entiende aqui progreso
moral como lo hace Kohlberg, pero so-
bre todo como lo hace Habermas. Am-
bos nos remiten al aumento del capital
social como factor objetivo y medible de
las sociedades. Y el capital social se tra-
duce finalmente en la adquisicién y asen-
tamiento de virtudes publicas que a su
vez tienen efectos individuales o subjeti-
vos como es el aumento de la felicidad de
los miembros. Pues bien, la cultura es
para Marina, entre otras cosas, un ensayo
de soluciones a los problemas de convi-
vencia y en esta logica de ensayo y error
hay un efecto de progreso, aunque en
moral también naveguemos en zigzag.
Con todo, la ley del progreso ético de la
sociedad le lleva a Marina a considerar
que deberfamos tender a una civilizaciéon
que se rigiera por valores universales,
valores que han pasado el banco de prue-
bas de la historia, y deberfamos tender a
una ¢ética mundial, porque la ética es la
mejor herramienta de la inteligencia so-
cial. Y es que «para evaluar los sistemas
morales hay que acudir a la experiencia
practica de la humanidad. Como dice
Hans Albert [...], un prestigioso filésofo
de la ciencia: En cualquiera de los casos, a
la hora de fijar un criterio para la verifica-
ciéon de los sistemas éticos, habria que
poner en primer plano la satisfacciéon de
las necesidades humanas, el cumplimiento
de los deseos humanos, la eliminacion del
sufrimiento humano innecesario, la ar-
monizacion de las aspiraciones humanas

intersubjetivas e intrasubjetivas; hechos,

(V)
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en todos los casos, controlables sobre la
base de experiencias humanas»'>. Y no es
el origen lo importante, sino aquello en lo
que han deparado y a lo que han dado
lugar: “la critica cultural ha de ser induc-
tiva. La historia es el banco de pruebas de
la humanidad. Hemos sido nuestras pro-
pias cobayas. Un minimo reconocimiento
a las victimas del horror de la historia es
intentar aprender de su desdicha. Y un
minimo reconocimiento a los que mejo-
raron la condicién humana nos obliga a
clarificar y prolongar su accion”".

Una fundamentacion de la ética con-
sistira, por lo tanto, en separar precisa-
mente los buenos experimentos de los
malos. La ética es asi la gran creacion
humana para ser feliz, creacién que se
funde o se manifiesta en la politica. Etica
y politica son las grandes creaciones de la
inteligencia que llegan a disefiar un orbe
nuevo para una nueva humanidad. Apa-
rece, pues, segin Marina un dinamismo
solucionador que da origen a la ética,
pero también un dinamismo emancipador
y reivindicativo como si el ser humano
pretendiera que la solucion ensayada va-
liera para siempre. Es el dinamismo de
los valores, la capacidad que tienen de
fijarse en las sociedades. El ser humano
percibe que las cosas pueden ser siempre
de otra manera. Es la necesidad de la
utopia. Marina cree que la hipétesis del
derecho natural, aunque errénea en sus
principios, puede ser muy util porque “las
reivindicaciones morales buscan el reco-
nocimiento de un derecho, el acceso a un
valor merecido, la abolicién de una pre-
sunta injusticia. Ponen de manifiesto una

12 Ibidem, pag. 151. Retoma una cita de un libro de
ALBERT, H., Etica y metaética, Valencia, Cuadet-
nos Teorema, pag. 46.

13 Thidem, pag. 162

carencia indebida”’. Hay, por consi-
guiente, un deseo solucionador y un de-
seo emancipador. «La historia de la lucha
por la dignidad es una fundamentacion

, . o 1
practica de la ética”".

Para Marina la invencion ética guarda
un gran paralelismo con la invencion
cientifica; por eso, ha de someterse tam-
bién a sus mismas reglas y a sus mismos
criterios. Los tanteos, intentos o expe-
riencias de nada serviran si no van segui-
dos de un segundo nivel critico en el que
se solucione, se asegure y se compruebe.
El fundamento practico con el que Mari-
na pretende afianzar la ética no esta com-
pletado con la constatacion histérica. Es
necesario desarrollar también una forma
razonada, sistematica, filoséfica dirfamos,
de hacerlo y ésta es su teorfa de los ganchos
trascendentales. Dentro de ella aparecera la
idea de que la dignidad humana es el gan-
cho de nuestra felicidad politica que con-
forma nuestra felicidad personal, que en
definitiva es el objetivo de la invencion

ética.

La cuestion esta, pues, efectivamente
en admitir un gancho trascendental, pero
sabiendo que éste sera siempre una cons-
trucciéon de la inteligencia, sin darle nin-
guna categorfa ontolégica. El asidero, el
gancho transcendental, que Marina pro-
pone, es el de la dignidad humana. Ahora
bien, la dignidad es un valor absoluto por
definicién, no se pierde nunca ni depende
de nada, es la percha de la que colgare-
mos los derechos y por ende los deberes.
Somos dignos porque asi lo decidimos.
Esta afirmacién tiene un antecedente
evidente en Kant. Este gancho trascen-

14+ MARINA, José Antonio, La lucha por la dignidad,
Anagrama, Barcelona, 2000, pag. 24.
15 Thidem, pag. 27.
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dental es, por tanto, una afirmaciéon cons-
tituyente: dignidad es poseer derechos y
reconocérselos a los demas. No hay, por
consiguiente, lugar para los recelos de los
positivistas juridicos que ven cémo con
esta idea de la dignidad se cuela también
el derecho natural. No es que el ser
humano tenga por naturaleza valor abso-
luto, dignidad, sino que necesitamos te-
nerlo si queremos construir una ciudad
feliz sobre unos cimientos firmes. No es
necesario acudir a un valor absoluto, no
hacen falta soluciones teoldgicas: «el con-
cepto de dignidad ha emergido como un
manantial caudaloso que parece brotar de
la nada. Pero es el resultado de minuscu-
las corrientes capilares, que empapan
silenciosamente la tierra, la fertilizan, con-
fluyen, para al fin aflorar como manantial.
Todos bebemos de lluvias muy lejanas»'™.

Los ganchos trascendentales son las
soluciones descubiertas por la humanidad
en su esfuerzo por resolver los problemas
de la convivencia. La inteligencia humana
es capaz de anticipar y desear las cosas
que no conoce con precision y que, sobre
todo, no conoce cémo van a terminat,
pero se anticipa y lucha por ello: por la
igualdad, por la justicia o por la dignidad.
El progreso moral continia para Marina
en un gran proyecto: la elaboracién de
una Constitucién Ftica Universal que
suponga para la especie humana lo mis-
mo que las constituciones nacionales
suponen para cada Estado. Esta constitu-
ci6én estarfa basada en el reconocimiento
del valor intrinseco de los seres humanos
y en la afirmacién de la dignidad como
reconocimiento y posesion de derechos.

Esta concepcion de la fundamentacion

16 Thidem, pag. 265.

de la ética exige ademas una dindmica ope-
rativa de la voluntad, si es que no queremos
privar de los derechos a los débiles o a las
minorias que por diversas razones aun no
los pueden tener. La voluntad se une, por
tanto, aqui a la inteligencia para servir
también de cimiento de la ética. Tenemos
derechos porque gueremos tenerlos, porque
nuestra inteligencia computacional vy
nuestra inteligencia ejecutiva los ven ne-
cesarios para la realizacién personal y
colectiva. La humanidad se ha de salvar a
s{ misma con la voluntad, y la humanidad
sera quien imponga los limites de la co-
munidad. Primero porque hemos funda-
do en la persona la posesion de derechos
y segundo porque la historia nos remite a
la peligrosidad de las discriminaciones y
seflala que es mejor afirmar la universali-

dad.

Y aqui es donde entra en juego la no-
cion de fraternidad. La reivindicacion de
la fraternidad es el movimiento mas ac-
tual y mas necesario si queremos llegar a
la nocién de humanidad. El nuevo gan-
cho trascendental no es ya la naturaleza
sino el deber de comportarnos fraternal-
mente como se dice en la Declaracion de
los Derechos Humanos: «todos los seres
humanos nacen libre e iguales en dere-
chos y dignidad, y dotados como estos de
razén y conciencia deben comportarse
fraternalmente los unos con los otros».
Como podemos ver, la naturaleza ha de-
saparecido, y con ella creemos que tam-
bién el derecho natural; ademais, se ha
pasado de un indicativo en el que se afir-
ma la fraternidad por razones religiosas o
naturales a un imperativo de orden moral.
La idea clave es por eso la de Humanidad
porque «la unica solucién a la que este
libro quiere contribuir es a identificarnos
por la historia unica de la que depende-
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mos todos: la historia de la humaniza-
cion... la biologia nos proporciona la
especie zoologica. No es suficiente. Lo
que necesitamos construir es la Humani-

, s 17
dad como categoria ética» .

Inteligencia y voluntad estan unidas en
un bucle ascendente. Por eso también
nuestra esencia es nuestro futuro, lo que
seamos capaces de hacer. Compasion e
indignacion trabajan en nuestra inteligen-
cia para construir este pretendido orbe
ético porque nos exige tomar en serio el
sufrimiento y la humillacién. Ahi hace
precisamente radicar su fundamento la
ética de la liberacién, en «la mirada del
otron: «el punto de partida de la ética de
la liberacion es la evidencia vivencial ética
de la interpelacion del pobre... y de esta
experiencia de la exterioridad (Levinas) de
los derechos del otro resulta una eviden-
cia para la toma de partido necesaria y
ética»'®. En este aspecto, la ética de la
liberacion y la ética de Marina se dan la

mano.

Se entiende asi la vida humana como
una relacién intersubjetiva en la que el
otro se me impone incondicionalmente
como algo que debe ser afirmado. Mi
libertad, mi autonomia, mis derechos,
diria Marina, se encuentran cara a cara
con los derechos, la autonomia y la liber-
tad de los otros cuya vida aparece asi co-
mo digna de ser afirmada y como condi-
ci6én para afirmar también la mia. Por eso,
cuando desaparece la conviccidén de que
frente a mi hay otro que no puedo igno-
rar, cuando desaparece la compasion,
parafraseando al personaje de los herma-

17 Ibidem, pag. 203.

18 DUSSEL, Enrique y APEL, Karl-Otto., Etica
del discurso y ética de la liberacidn, Madrid, Trotta,
2004, pag. 251.

nos Karamazov, «todo esta permitidon:
«Nosotros estamos empefiados en man-
tenernos en el terreno dramatico de las
ideas practicas. La claudicacion histérica
de la compasiéon cuando desaparece la
creencia en el valor intrinseco de la per-

sona, es un ejemplo cientificamente vali-
9
do»".

Estamos, pues, ante una teoria que
apuesta por el valor intrinseco del ser
humano y por la esperanza en él y por la
conquista de un orbe ético dominado por
el techo de la dignidad. La injusticia no
puede ser la ultima palabra.

José Antonio Marina. Obras principa-
les: Elogio y refutacion del ingenio (1992), Teoria
de la inteligencia creadora (1993), Etica para nén-
fragos (1995), El laberinto sentimental (1996), El
miisterio de la voluntad perdida (1997), La selva del
lenguage. Introduccion a un diccionario de los senti-
mientos (1998), Diccionario de los sentimientos
(1999), Crinicas de la nltramodernidad (2000), E/
vuelo de la inteligencia (2000), La lucha por la
dignidad. Teoria de la felicidad politica (2000),
Dictamen sobre Dios (2001), El rompecabezas de la
sexcualidad (2002, 2°), Hablemos de la vida (2002),
La creacion econdmica (2003), Memorias de un
investigador privade (2003), Los suerios de la razdn:
ensayo sobre la excperiencia politica (2003), Aprender
a vivir (2004), La inteligencia fracasada. Teoria y
prictica de la estupidez (2004), La magia de leer
(2005), Por qué soy cristiano. Teoria de la doble
verdad (2005), Aprender a convivir (2006), Ana-
tomia del miedo. Un tratado sobre la valentia
(2006), La revolucion de las mujeres. Cronica grafica
de una evolucion silenciosa (2006), Las arquitecturas
del deseo. Una investigacion sobre los placeres del
espiritu (2007), La magia de escribir (2007), Com-
petencia social y ciudadana (2007), Educacion para
la cindadania (2007), BEducacion ético-civica 4
(2008), Filosofia y cindadania (2008), La pasiin
del poder: teoria y practica de la dominacion (2008),

19 MARINA José Antonio, La lucha por la dignidad,
op.cit., pag. 205.
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Como lograr una vida plena. Una guia esencial
(2008), Palabras de amor: un tratado de los senti-
mientos a través de las mds intensas cartas de amor
de todos los tiempos (2009), El aprendizaje de la
sabiduria (2009), La conspiracion de las lectoras
(2009), Anatomia del miedo. Un tratado sobre la
valentia (2009), Pequeiia historia de la pintura
(2010), La recuperacion de la antoridad. Claves
para la_familia y la escuela (2010), La educacion del
talento (2010), Las culturas fracasadas. El talento y
la estupidez; de la sociedad (2010), E/ cerebro infan-
til. La gran oportunidad (2011), Pequerio tratado de
los grandes vicios (2011), Los secretos de la motiva-
cion (2011), EI bucle prodigioso: veinte arios después
de Elogio y Refutacion del ingenio (2012), Crear en
la vangnardia (2012), Escuela de padres y madres
(2012), Escuela de parejas (2012), La inteligencia
gecntiva (2012), El aprendizaje de la creatividad
(2013), La creatividad econdmica (2013), La crea-
tividad literaria (2013), Talento, motivacion e inteli-
gencia. Las claves para una edncacion eficag (2013),
Los miedos y el aprendizaje de la valentia (2014).

4.- XABIER RUBERT DE VENTOS

Xabier Rubert de Ventés nacié en
1939 en Barcelona. Licenciado en Dere-
cho y doctor en Filosoffa, ha ejercido la
docencia en las universidades de Harvard,
Nueva York, Berkeley y México. Es
miembro fundador del Collegi de Filosofia
que ha constituido el nucleo de la reno-
vada Societat Catalana de Filosofia y director
de la catedra Barcelona-Nueva York. Ha
sido diputado en el Parlamento espafiol y
en el Parlamento europeo por el Partido
Socialista de Catalufia. Durante largo
tiempo fue catedratico de Estética de la
Escuela Técnica Superior de Arquitectura
de Barcelona. Una caracteristica destaca-
da de su produccién es que ha publicado
bastantes de sus libros o ensayos prime-
ramente en catalan, pasando posterior-
mente a ser editados en castellano.

Pensador original e inclasificable, Xa-

vier Rubert de Ventds participa de una
perspectiva filoséfica que ha percibido los
limites del pensamiento ilustrado, los
limites de la Modernidad en su intento,
siempre insatisfecho, de explicar la totali-
dad, de llegar a certezas evidentes y segu-
ras proporcionadas por la razén. Por ello
ejerce una critica, no acerba ni despiadada
sino sutil y clarificadora, que no echa por
tierra absolutamente los valores del pen-
samiento ilustrado, sino que vuelve esa
misma reflexién critica para clarificar y
relativizar el proyecto ilustrado. Muestra
de ello es su libro de 1980 De la moderni-
dad: ensayo de filosofia critica, que el propio
Rubert de Ventos califica como su mejor
libro.

De alguna manera podrfamos situar a
Rubert de Ventds dentro de lo que se
denomina pensamiento  posmoderno,
partidario de un conocimiento débil frente a
las pretensiones totalizantes de los pensa-
dores modernos. Para él la necesidad de
ver claro, la necesidad de certezas y con-
vicciones fuertes le parece una actitud
mas neurdtica y atavica que propiamente
tilosofica o cientifica. De ahi que a me-
nudo la lucha filoséfica no se ejerza tanto
contra la opacidad de los fenémenos,
como contra la convencional claridad de
éstos; que no busque tanto resolver los
problemas cuanto multiplicarlos y mos-
trar todo aquello que tiene de problema-
tico lo que nos parece mas evidente. En
definitiva, el intento filos6fico consiste en
incrustar la paradgja en las realidades mas
perogrullescas de la vida cuotidiana. La
filosofia ha de empezar mostrando la otra
cara de las cosas, su lado oculto y oscuro.
Por eso la reflexion que rompe los habi-
tos mentales dominantes o las conviccio-
nes morales mas arraigadas es algo que
acostumbra a irritar considerablemente a
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la gente. Hasta el punto de que los fil6so-
fos que han desempefiado este papel a
menudo han acabado bastante mal. «Pen-
sad que los filésofos son quizas los uni-
cos, junto a los cristianos, cuyo padre
fundador fue ejecutado. Y Socrates fue
ejecutado precisamente por impiedad,
por falta de respeto a la tradicion, incluso
por perversion de menores. Porque esta
visto que nada inquieta tanto ni parece
tan subversivo como el solo hecho de
mencionar y sacar a la luz todos aquellos
aspectos de la realidad censurados por
nuestros habitos o relegados a la oscuri-

dad por los administradores oficiales de la
verdad»™.

Pero, aunque a los filésofos les co-
rresponda ser apostatas cronicos, es pre-
ciso también que sean apdstatas relajados, es
decir apostatas conscientes de que su
eficacia no radica tanto en el poder y la
claridad de su pensamiento como en la
debilidad de su convencimiento. El punto
fuerte de la filosofia debe consistitr en la
vulnerabilidad de su convencimiento. En
este sentido Rubert de Ventds lanzé a la
opinién publica en 1981 la idea de que el
conocimiento filoséfico era precisamente
un conocimiento débil. La fuerza y la poten-
cia de nuestro pensamiento (un pensa-
miento poderoso que todo lo entiende) es
a menudo la otra cara de nuestra ceguera
para lo que tenemos delante de nosotros.
La auténtica experiencia de la realidad,
por el contrario, sélo comienza donde
acaba nuestra capacidad de comprender
las cosas a nuestra medida, a partir de los
fenémenos que se resisten a ser com-
prendidos y que nos obligan, por ello
mismo, a ampliar el marco teérico desde
el que los contemplabamos.

20 RUBERT DE VENTOS, Xabier, Por gué filoso-
fia, Barcelona, Peninsula, 1990, pag. 62.

Por ello hay que decir que una actitud
filos6fica no requiere solamente un cono-
cimiento débil, sino también un convenci-
miento débil. «Ahora bien, para dejar que
los fenémenos o las cosas se nos acer-
quen sin anticiparlos ni neutralizarlos con
un concepto previo, para “responder”
efectivamente a ellos, para dejar que se
nos acerquen incluso aquellos que van
contra nuestras convicciones basicas, es
preciso tener una actitud mas bien Jébz/
que fuerte, mas vulnerable que segura, mas
hembra que macho, mas receptiva que acti-
va»”. Los individuos que han aportado
una nueva vision de la realidad pueden
corroborar este aserto. Es necesario tener
unos esquemas de algin modo blandos y
borrosos como para que la experiencia de
la realidad pueda estructurarse de una
manera nueva. No hay que tener de an-
temano una idea demasiado clara de lo
que se quiere y de lo que se busca; hay
que saber atender sin precipitarse a entender.

Ineludiblemente esto significa recono-
cer la finitud de nuestro conocimiento.
En apoyo de su posicién cita un texto de
Kant, que nos recuerda que «a razoén
humana tiene el destino particular de
verse acosada por cuestiones que no pue-
de rechazar, [...] pero a las que tampoco
puede responder. La tarea de la razon
consiste en suplir viejos mitos por nuevos
esquemas o imagenes, tal vez mejores o
mas adecuados que los anteriores, pero
que nunca pueden agotar o representar
perfectamente la realidad. Aqui introduce
una caracteristica bastante desarrollada en
la. moderna tradicién del pensamiento
catalan: una cierta distancia irénica, el
seny, dirfa yo. «A aquel sentido critico del que
hemos hablado |[...] parece afiadirse aqui

2V Ibidem. pag. 63.
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un sentido comsin encargado de recordarnos
que muchas cosas pasan también por
fuera de la filosofia y de su sentido critico
[...]- Nuestros mecanismos verbales nos
sirven sin duda para cortejar la realidad.
Con nuestros juegos verbales o artisticos
tratamos de seducirla, pero su desvela-
miento y posesion no es ciertamente cosa
de este mundo»™.

La postura intelectual que se manifies-
ta en su obra podria ilustrase con dos
metaforas relacionadas con pajaros, que
encontramos en sus escritos: Rubert de
Ventoés trata de hacer como aquel pajari-
llo de la fabula de Esopo, que para poder
beber del agua de un recipiente al que no
llegaba con el pico, se dedica a llenarlo
con piedrecillas para que el nivel del agua
suba y asi poder saciar su sed. Ante un
problema, ante una cuestién, Rubert
siempre intenta salirse de las coordenadas
establecidas, situarse “al otro lado de la
cadena”, reconocer la ambigiiedad de las
cosas pensando en su reverso, buscando
el matiz desapercibido. Y del tratamiento
que da a las cuestiones sobre las que es-
cribe, sobre las que habla, hay que subra-
yar que Rubert de Ventos trata de respe-
tar la distancia que las cosas mismas re-
claman, de ejercer las presién que requie-
ren (porque no siempre lo 6ptimo es
equivalente a lo maximo), en un equili-
brio de fuerza y presiéon como el que pe-
dia un péajaro caido en su mano de un
nido, al que demasiada presion aplastaria,
pero demasiado poca lo harfa echar a
volar, malherido y moribundo.

Este mismo planteamiento se puede
apreciar en sus reflexiones éticas, que
buscarian establecer una ética de minimos,

22 [bidem., pag. 67.

frente a una ética de firmes convicciones,
auténticos principios, absolutos universa-
les, desde una actitud poco «convencida y
decidida». Su obra Efica sin atributos, por
ejemplo, intenta ser un manifiesto moral
que se propone definir la virtud como
camino para discernir qué es bueno o qué
es malo y lo hace depurando sus atributos
hasta dejarla en la piel y en los huesos,
hasta dejarla en lo minimo indispensable.
Nuestras facultades funcionan «sin orden
ni concierton: la actividad intelectual ne-
cesita distancia, la experiencia sensual re-
clama inmediatez, y la relacién emocional
comporta dependencia. Rubert de Ventos
reivindica no sacrificar unas facultades a
otras, adhiriéndose a una concepcion
dominada por una de dichas facultades,
sino establecer un juego polifénico entre
ellas. Por ello reivindica la libertad y la
insolidaridad de nuestras facultades y la
necesidad de establecer no una jerarquia,
sino un juego entre ellas. Un juego en el
que no somos tanto jugador como jugue-
te, un juego del que somos el resultado
circunstancial mas que el arbitro impar-
cial.

Por eso su planteamiento reivindica
hacernos vulnerables a las cosas y a las
personas, no empecinarnos en nuestras
fidelidades, principios y convicciones. La
vida moral se juega en la deconstruccioén
y dispersiéon de uno mismo en el objeto
de sus afectos o intereses. De ahi su pro-
vocadora misiva: la vida in-auténtica es la
unica que merece la pena vivirse. A partir
de aqui desarrolla tres criterios «morales»
bésicos™. Primero, que el acto moral, en
lugar de definirse exclusivamente por el
«placer» o la «realizacién» que nos procu-
ra, sirva para ampliar nuestro ambito de

23 RUBERT DE VENTOS, Xabier, Efica sin
atributos, Barcelona, Anagrama, 1996, pp. 142-143.
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conciencia o de experiencia posible. Se-
gundo, que el acto moral se lleve a cabo
con conciencia del caracter parcial o cir-
cunstancial de los valores que defiende y
tratando de no adaptar nuestras creencias
a nuestro comportamiento. Tercero, que
el acto moral nos relativice hasta trans-
formarnos en instrumentos de lo que
queremos, creemos y deseamos. Rubert
de Ventos espera que la conjuncion de estos
tres criterios genere un orden social mas
justo o al menos un automatico control
de las tendencias agresiva y regresivas de
cada criterio en particular: «control de la
banalidad a que tiende el puro experimen-
talismo vital, del inmovilismo a que con-
duce el exclusivo sentido critico intelec-
tual o del vampirismo que puede producir
la sola dependencia emocional»™.

El insiste una y otra vez que la moral
es su auténtica pasion filoséfica. Si ha
escrito sobre las cosas del arte es porque
son cosas “interesantes”’, pero que no le
afectan. En cambio, las cosas de la moral
lo tocan de lleno, y no como moralista,
sino como persona consternada por el
mal, por la violencia causada en nombre
de ideales. «Mi juicio al respecto no es
una cosa que haya pensado, es una cosa
que me pasa». El lema de esta actitud
mortal es el minimalismo en cuanto a los
principios. La posesion de principios mo-
rales fuertes causa en el sujeto moral el
mismo efecto que los conceptos sobre las
vivencias: imposibilitan coger lo que tie-
nen de original, actian sobre la empatia
como los anestésicos sobre el dolor. Por
eso postula una moral débil, una “ética
sin atributos” ni principios, que puede
allanar la dificultad de dejarnos guiar por
lo que cada persona necesita. Entender el

24 1bidem., pag. 153.

yo como ‘uguete’ o ‘bumeran’ conlleva el
riesgo de ser instrumentalizado, pero
también hace viable el cambio en tanto
que mantener los principios a toda costa
es una hipocresfa.

Como conclusion, hay que decir que la
filosofia de Rubert de Ventds no es sis-
tematica. No hay ningin tratado de esté-
tica o de moral. Hay reflexiones inspira-
das en la perspicacia con la que observa el
presente y ve lo que hay de nuevo, que es
lo mas dificil de apreciar. Tampoco hay
una teorfa del conocimiento ni una onto-
logfa; sin embargo, todas sus obras tienen
un “aite de familia”, una fuente comun
que es el principio de disonancia apunta-
do al principio del texto. En sus textos
sobre moral, sobre ética, filosoffa, politi-
ca, pero también en aquellos en que trata
asuntos generales, aquellos en que filoso-
fa acerca de las pequefas cosas, en aque-
llos textos en que desgrana reflexiones y
pensamientos, Rubert aprovecha para
denunciar, para azuzar conciencias. De-
nuncia la hipocresfa de un mundo «[...]
moralmente inaceptable a la vez que poli-
ticamente estable, un mundo en que aun
crece el abismo entre los que hacen cola
para recibir galletas con proteinas de las
Naciones Unidas y los que toman leche
descremada o bebidas light para mante-

, 25
ner la linea»™.

En el orden politico Rubert de Ventés
defiende que la idea roussoniana de pacto
o convencién como fundamento de la
sociedad y del Estado es la tnica alterna-
tiva progresista a la reaccion, el «inico
fundamento del poder que va mas alla,
tanto de la fuerza pura como de la pura
supersticiony. Dentro de esta perspectiva

25 RUBERT DE VENTOS, Xabier, Filosofia de
estar por casa.
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ha defendido en su libro De /a identidad a
la independencia, la nueva transicion y en sus
ultimas publicaciones la «independencia»
de Cataluna respecto de Espafa para que
puedan existir realmente entre ambas
sociedades unas relaciones igualitarias, de
respeto y de colaboracion. Sélo la igual-
dad permite la relacién adecuada.

Xabier defiende una postura indepen-
dentista surgida como respuesta racional
y reflexionada ante una coyuntura politica
que juzga insostenible: la constante y sen-
tida decepcion ante una Espana a la que
elogié en su momento, pero que de todos
modos no reconoce lo catalan como algo
valioso o como algo realmente propio.
Por eso la posicion de Rubert de Ventos
no necesita erigirse sobre ningun tipo de
esencialismo ni sobre la reivindicacion de
un pasado sustraido. Por el contrario,
alejandose de cualquier politica del resen-
timiento, su perspectiva se muestra emi-
nentemente inclusiva, hospitalaria con la
diferencia de los otros, por lo que llega a
hablar de un nacionalismo mestizo, orgu-
llosamente impuro.

Xabier Rubert de Ventds. Obras prin-
cipales: E/ arte ensimismado (1963), Teoria de la
sensibilidad (1968), Moral y nuneva cultura (1971),
Utopias de la sensualidad y métodos de sentido
(1973), La estética y sus herejias (1974), Ensayos
sobre el desorden (1976), Oficio de semana santa
(1979), De la modernidad: ensayo de filosofia critica
(1980) (Publicado en 1998 con el titulo de «Critica
de la modernidady), Las metopias: metodologias y
utopias de nuestro tiempo (1983), Filosofia y/o
politica (1984), Moral (1985), Europa y otros
ensayos (1986), Pensadors catalans (1987), El
laberinto de la hispanidad (1987), ;Por qué filoso-
Sfia? (1990), El cortesano y su fantasma (1991),
Manias, amores y otros oficios (1993), Nacionalis-
mos: ¢l laberinto de la identidad (1994), Etica sin
atributos (1996), De la identidad a la independen-

cia, la nueva transicion (1999), Dios, entre otros

inconvenientes (2000), Filosofia d’estar per casa
(2004), Teoria de la sensibilitat nacionalista. Fona-
mentalismes, minories, migracions (2006), Teoria de
la frontera y de la bioética a la biopolitica (2008),
Empirecorner (2008), Dimonis intims (2012).

5.- ESPERANZA GUISAN

Esperanza Guisan nace en 1940 en
Santiago de Compostela. Obtiene su
Doctorado en la Universidad de Valencia
con la tesis La falacia naturalista y el empi-
rismo ético. Un examen critico de la ética de G.
E. Moore bajo la direcciéon de Fernando
Montero Moliner. Catedritica de Filoso-
fia Moral de la Universidad de Santiago
de Compostela desde 1987. Sus reflexio-
nes se centran en el campo de la ética, en
el que intenta recuperar el vigor de una
perspectiva analitica, hedonista y utilita-
rista.

Tal como ella misma sefiala en unas
breves notas autobiograficas, su actividad
intelectual se ha centrado principalmente
en cinco temas: la ética normativa, con
multiples estudios sobre diversas maneras
de entender el utilitarismo; la educacion o e/
desarrollo moral, es decir la capacitacion de
las personas para saber emitir un juicio
moral o un razonamiento moral correcto,
recurriendo sobre todo a los principios de
Piaget y Kohlberg, la vinculaciéon de la
ética con la filosofia politica y la filosofia
practica en general y, sobre todo, la inves-
tigacion metaética, en especial las cues-
tiones que se refieren a la fundamenta-

cién de la racionalidad practica.

A través de sus obras se perfila un sis-
tema personal de filosoffa moral que bus-
ca reconciliar los elementos de justicia,
puestos de relieve por las éticas deon-
tolégicas como la de Kant, con los ele-
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mentos hedonistas, propios de la ética de
Epicuro, o de la moral utilitarista de
Bentham y J. Stuart Mill. La propuesta
ética de E. Guisan es una teorfa de la
justicia que incluya la felicidad, o una
teorfa del bienestar, cuyos objetivos prio-
ritarios deben ser: una razén practica
empiricamente condicionada (a diferencia de la
raz6n formal kantiana) como punto de
partida, una base natural para la ética o
minimo natural en ética (en cuanto a valores,
deberes, derechos y normas, propios de la
condicién humana); evitar cualquier fun-
damentacion de la moral en algo trans-
mundano o superior; recuperar el senti-
miento de simpatia o humanidad, al estilo de
Hume, como fundamento personal de lo
ético, lo justo y lo moral, y una concep-
cion del bienestar o de la felicidad, en la
composicion entre la jgunaldad, la individna-
lidad y la liberfad, como elementos ética-
mente importantes.

Segin Esperanza Guisan el utilitaris-
mo no es individualista. J. Stuart Mill
luch6 mucho contra el analfabetismo y
por mejorar las condiciones de vida de la
gente. Pensaba que la educacién cambia-
rfa las cosas, pero lo que pasa es que aho-
ra se da instruccién o adoctrinamiento,
pero no se educa en desarrollar la mente
y la capacidad de pensar y de sentir soli-
dariamente... En este pais se desprecio
mucho a Mill por la izquierda, en parte
por la pequefia extravagancia de Marx,
que lo calificé de filésofo burgués, pero
Guisan insiste en que es el filosofo para
una nueva sociedad, para superar el
egoismo que caracteriza a esta sociedad
burguesa. Stuart Mill es un filésofo de
una actualidad total. De ahi esta especie
de proclama ética: «Personalmente consi-
dero que la filosoffa moral tiene que en-

tregarse a dos o tres objetivos insoslaya-

bles: Mitigar el dolor humano, sin exclu-
siones por razén de raza, etnia, sexo, na-
cionalidad, etc., y despertar a la vida, la
belleza, la excelencia y a la concordia y
amistad universal. Con palabras del inol-
vidable Epicuro: “La amistad danza por
toda la tierra y como un heraldo anuncia

que despertemos para la felicidad”»™.

En la actualidad (y probablemente
siempre) se hace necesario superar el
nihilismo y el escepticismo que solo dan
paso a una ética nuevamente dogmatica.
Se precisa de éticas razonadas en funcion
de los intereses humanos. Como ya in-
dicé en uno de sus primeros libros, Razdn
Y pasion en ética, Esperanza Guisan insiste
una y otra vez en que somos animales
morales irremediablemente y no nos que-
da otra opcién que clarificar nuestros
valores, hacer nuestra eleccion. Puesto
que somos animales con psique y con
cerebro y capacidad de reflexion, puesto
que somos animales ‘“‘sentimentales”, al
tiempo que razonables, se hace preciso
replantearse las normas de la convivencia,
redefinir en qué consiste la excelencia
(Areté), asi como la concordia entre todos
los pueblos.

La ética que pretende defender tiene
en cuenta por supuesto esos derechos
humanos, que Stuart Mill llamaba dere-
chos morales en el siglo XIX, o Ferrajoli
en la actualidad “derechos de las personas
para tomarse a las personas en serio”. Las
diversas revoluciones sangrientas, los
regimenes totalitarios todavia existentes
hacen que todos quieran construir muros,

en lugar de puentes, para evitar la vision

2 GUISAN, Esperanza, “Cuando el capullo se
convierte en flor esta flor es una rosa (cémo al-
canzar la madurez moral mas alld de Piaget y L.
Kohlberg”, en Revista de estudios de juventud, 2010,
pag. 79.
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ideoldgica y los valores culturales de otras
partes del mundo. Desde el punto de
vista de Esperanza Guisan el problema de
la educacioén ética civil ha de asentarse en
un par de principios que condensa asi:
«Tratar a los demds imparcialmente vy,
sobre todo, tratar a todo el mundo como
si ellos fueran nosotros y nosotros ellos, y
amar en el otro el propio amor”.

Si bien el principio de imparcialidad es
éticamente util e indispensable, es sin
duda alguna insuficiente. Tengo que
amarme a mi mismo, a m{ misma, apasio-
nada y razonablemente, para ver en los
otros prolongaciones de mi yo, que
ademas de amar a si misma (segin Kant)
requiere deseos de empatia y quiere repli-
car con la vida dichosa de los demas, no
de acuerdo con normas fijas, o al menos,
tal vez solo un poco. Serfa facil caer en el
absolutismo y en el paternalismo si “obli-
gamos” a los demas a ser felices a nuestra
manera. En este y otros muchos sentidos
es clarificadora y estimulante la posicion
de Mill, especialmente en su obra sobre la
libertad y las consideraciones sobre el
gobierno representativo. Aunque existie-
se, afirma en esta ultima obra, un tirano
benévolo, sabio, bondadoso, etc. que
supiese lo que nos convenia a todos y
todas los seres humanos en particular, no
comportaria la felicidad de los ciudada-
nos, ya que un elemento imprescindible
de la felicidad moral es que nuestras me-
tas sean determinadas por nosotros li-
bremente, apoyados por los conocimien-
tos provenientes de las artes y las cien-
cias.

Es cierto que Mill llega a elogiar la
“excentricidad” en su obra Sobre la liber-

27 1bidem, pag. 81.

tad, pero ello se debe a que cada indivi-
duo debe, con conocimiento de causa,
ilustradamente, decidir aquello que elegi-
rfa, poniéndose como unica meta a la
posibilidad personal de la libertad, la li-
bertad de “Mi libertad
—afirmara Mill— acaba donde empieza la

los demas.
de los demas”. Por eso Esperanza sefala
curiosamente, a modo “evangélico”, sus
dos «mandamientos»: dmate a ti mismo,
con el corazon y la cabeza, con los senti-
mientos y la sensatez y ama a los demas
como seres que comparten sentimientos y
afectos tan importantes como los tuyos.
Conocer lo que nos hace felices es una
tarea ingente. La felicidad no se obtiene

gratuitamente sino que se conquista.

Esperanza Guisan reivindica también
lo que se podria denominar un “enfoque
femenino” o una perspectiva feminista de
la ética. Segun ella, no hay que olvidar lo
que Carol C. Gilligan advirtié acerca de la
preeminencia del modelo masculino (kan-
tiano y formalista), insuficiente para nues-
tro desarrollo moral. Gilligan propone
una ética del cuidado, que ha tenido un
notable éxito tanto en la academia como
en la calle. Se ha hablado de la “inteligen-
cia sentiente” (que siente) y se ha tomado
buena nota de la aportacion de C. Gilli-
gan que pedia que se tuviera en cuenta el
desarrollo tipicamente femenino, donde
en la etapa preconvencional, la mujer
obedece a los dictados de la sociedad por
miedo a las represalias y el castigo, donde
en la etapa convencional la mujer se pone
al servicio de sus hijos y la comunidad,
sin importarte los sacrificios demandados
y una tercera etapa posconvencional en la
que la mujer combina la satisfacciéon de
sus propios deseos y necesidades con la
contribucién al bienestar de todos los

demis.
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Esperanza Guisan sefiala que pensa-
dores como Hunt o Martha C. Nussbaun,
o Victoria Camps, Ferrater Mora (dos
ilustres barceloneses) y ella misma han
luchado denodadamente en el intento de
transformar a los seres humanos egoistas
en seres humanos que saben amarse, am-
pliando su empatia y alargando su capaci-
dad de amar, al amarse amando. Pero
para que esto ocurra se precisa de una
planificacién revolucionaria del proceso
Los
éticos —la empatia universal, la imparcia-

educativo. valores genuinamente
lidad, la ilustracion, el coraje y el cuida-
do— han de conjugarse en un proyecto de
escuela y de sociedad donde se viva en el
amor, la fraternidad y la solidaridad.
«Ojala quienes luchamos por una socie-
dad benefactora, sepamos ir todavia mas
lejos e intentemos la “equal concern”, la
igual consideraciéon para todos en un
mundo en que la belleza de la bondad
nos redima de la contingencia de nuestro
destino. Porque seremos senderos de luz,
inmortales para siempre, ya que nuestros
actos y nuestras palabras ensancharan la
cadena solidaria donde los eslabones de
uno y otro tiempo, de un lugar geografico
u otro, se hermanan en el abrazo huma-

no. Feliz dfa, y feliz vida, para todos»™.

En su obra Mas alli de la democracia Es-
peranza Guisan distingue con claridad la
democracia prudencial de la democracia
moral. La democracia prudencial es, a sus
ojos, en realidad una caricatura de la de-
mocracia. Se deja que cada uno exprese
su opiniéon reclamando atencién a sus
intereses propios y a sus placeres inme-
diatos, cuando la democracia se concibio
pensando en la mayor felicidad del mayor
numero. Es conservadora y egoista. Por

28 Ibidem, pag. 84.

el contrario la democracia moral es el igual
cuidado de lo propio y el de los demas;
busca ampliar el circulo de la empatia, la
simpatia, la compasiéon de modo que no
solo nos respetemos todos por igual, sino
que nos cuidemos unos a otros. La pro-
puesta tal vez sea utdpica, pero es la Gnica
respuesta razonable. Una frase suya pue-
de resumir bien su logica y su perspectiva
ética: “Cuanto mas luches por la felicidad
global, mas honda y duradera sera tu feli-

cidad propia”.

Esperanza Guisan. Obras principales:
cQué es filosofia moral? (1977), Naturalismo y
empirismo ético (una réiplica a G. E. Moore) (1977),
Los presupnestos de la falacia naturalista. Una
revision critica (1981), Etica sin religion (1983),
Como ser un buen empirista en ética (1984), Razgon
'y pasion en ética (1986), Esplendor y miseria de la
ética kantiana (1988), Manifiesto hedonista (1990),
La ética mira a la izquierda (1992), Introduccion a
la ética (1995), Mds alld de la democracia (2000),
Una ética de libertad y solidaridad: Jobn Stuart Mill
(2008), Fitica sin religion. Para una educacion civica
laica (2009).

0.- JOSE RUBIO CARRACEDO

José Rubio Carracedo nacié en Ledn
en 1940. Ha sido Catedratico de Etica y
Filosoffa Politica en la Universidad de
Malaga. Profesor visitante en la Wayne
State University (Detroit, Estados Uni-
dos) y en la Universitit Passau (Alema-
nia). Sus primeras preocupaciones intelec-
tuales le llevaron a trabajar en el ambito
de la antropologia, pero posteriormente
sus reflexiones se han centrado en el
campo ¢ético y politico, en el que ha de-
sarrollado un pensamiento cercano a los
planteamientos de la ética del discurso.

Su libro E/ hombre y la ética: humanismo
critico, desarvollo moral, constructivismo ético de
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1987 estudia la posibilidad y el sentido de
una ética contemporanea y recoge varios
ensayos sobre tres grandes cuestiones
morales: la recuperacion de un humanis-
mo ctitico, el debate sobre la educacion
moral y, por dltimo, el planteamiento de
la objetividad moral como fruto de una
ética dialégica o socialmente construida.
Rubio Carracedo aboga desde sus prime-
ros tiempos por el constructivismo ético. Se
trata de denunciar las insuficiencias del
naturalismo ingenuo en ética y su supera-
cién por una metodologia constructivo-
deliberativa, que se aplica a la fundamen-
tacion y a la discusién de los problemas
éticos y politico-juridicos, desarrollando
una linea personal inspirada en la Escuela
de Erlangen, el segundo Rawls y el dltimo
Habermas. Esta perspectiva la presenta
de una manera elaborada en su libro Eica

constructiva y autonomia personal de 1992.

Su libro La utopia del estado justo: de
Platén a Rawls de 1982 representaba una
primera aproximacion a la investigacion
sobre el paradigma legitimista en Filosofia
Politica, distinguiendo ya netamente entre
los paradigmas de «Estado justo» y de
«Bstado legitimo». Esta linea se ha pro-
longado en la perspectiva de una depura-
cion critica del modelo liberal de demo-
cracia y en la elaboraciéon tedrica de un
paradigma democratico liberal-republica-
no. En ¢Democracia o representacion? de 1990
y en Republicanismo y educacion civica de
2003 Rubio Carracedo estudia el origen
de la carencia de una educacién ciudada-
na en la tradicion democratica liberal a
partir de la concepcién indirecta o débil
de la representacion (los diputados repre-
sentan la nacién, no a sus electores). El
renacimiento de la tradicién republicana
ha permitido relanzar los programas de
democracia participativa. Por eso hoy el

concepto de ciudadania se ha convertido
en la cuestion central de la filosoffa politi-
ca, vy la educacion civico-democratica es
«el tema de nuestro tiempo». En efecto, el
centro de atencién de la politica democra-
tica empieza a pasar del diseno liberal,
centrado en los partidos politicos y en las
instituciones de la representacion y de los
gobernantes, al disefio republicano, que
enfatiza, sobre todo, la formacion de-
mocratica de los ciudadanos, tanto en sus
aspectos cognitivos (derechos, deberes,
instituciones) como en los practicos (pat-
ticipacién y control). La intencién de
Rubio Carracedo es contribuir a la re-
flexion sobre la necesidad de la educacion
civico-moral, analizando desde una pers-
pectiva interdisciplinar su conexién con el
ejercicio de la ciudadanfa democratica.

Este paso sucede en un sentido doble.
Por un lado, la participaciéon publica
vuelve a considerarse indispensable para
la madurez politica de la persona. Por
otro, se instaura la convicciéon de que la
garantfa real de que instituciones, diputa-
dos y gobernantes van a cumplir fielmen-
te con su deber democritico radica en
una ciudadania activa y exigente. El obje-
tivo principal consiste en construir criti-
camente la teotia de la ciudadania de-
mocratica. Su estudio se abre con una
introduccién histérica que quiere ofrecer
el contexto indispensable para la inteligi-
bilidad del concepto de ciudadania: em-
pezando por el mundo greco-romano,
hasta las vicisitudes de la herencia repu-
blicana en Occidente, el triunfo del mo-
delo liberal representativo y sus ulteriores
reformas. En un paso posterior repasa
criticamente las principales teorfas con-
temporaneas de la ciudadanfa (liberal,
comunitarista, neo-republicana), con es-
pecial énfasis en las mas recientes (la
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«multicultural», el «patriotismo constitu-
cional» o el «cosmopolitismo civicon).
Finalmente delinea su propuesta personal
que postula una sintesis en la que la ciu-
dadanfa transnacional es asumida y pleni-
ficada por la ciudadania transcultural. Por
otra parte se incide sobre el papel que
desempefia la educacién civica para asu-
mir de modo reflexivo y critico los dere-
chos/deberes democraticos.

Sobre la problematica de la ciudadania
compleja y la universalidad diferenciada
de los derechos humanos, Rubio Carra-
cedo realiza un estudio pormenorizado
del complejo proceso de génesis histori-
co-doctrinal de la teoria de los derechos
humanos, de sus condicionamientos occi-
dentales-liberales y de las condiciones de
validez y de legitimidad para su universa-
lizacién diferenciada. El universalismo
cosmopolita, en la esfera de los derechos
humanos, con las cautelas consabidas de
traduccion e interpretacion interculturales
de los mismos, no sélo es compatible con
un diferencialismo moderado, esto es,
pluralista, sino que ambos movimientos o
ambas légicas de hecho se completan
mutuamente de modo inexorable: el ideal
es ser cosmopolitas de intencion vy, a la
vez, pluralistas diferenciales. El cosmopo-
litismo es una conquista irrenunciable de
las revoluciones liberales y sociales de
Occidente, revoluciones que fueron posi-
bles porque incorporaban también valio-
sas contribuciones, especialmente asiati-
cas, de otras culturas. Privilegia el libre y
equitativo florecimiento individual en un
marco a la vez comunitario y universalis-
ta. Pero el individuo libre e igual no es
s6lo ciudadano del mundo, sino también
ciudadano de una cultura y de un pais
determinado, en cuyo lumus arraigan sus
iniciativas, haciéndolas a la vez posibles y

plenamente inteligibles. Ha de pasarse de
la tolerancia al reconocimiento de lo dife-

rencial.

En este sentido, el auge actual del mul-
ticulturalismo debe consideratse una re-
accion positiva frente a los abusos del
melting pot, pero hay que procurar no irse
al otro extremo. Es obvio que no puede
mantenerse «el crisol cultural» en condi-
ciones de intercambio desigual o injusto.
Pero pasar de este crisol desigual a
ningun crisol no es una respuesta logica vy,
ademais, conduce inevitablemente al neo-
tribalismo empobrecedor e induce la su-
bordinacion de los individuos a la comu-
nidad o al Estado. Ni homogeneizacion
forzada y unidimensional, ni retirada de-
fensiva al propio etnos, a la tribu, al clan,
viviendo en “enclaves” cerrados artifi-
cialmente al exterior, por mas que se tole-
ren y respeten las otras culturas. Es el
reconocimiento del otro; pero es sélo un
primer paso. La misma logica de la tole-
rancia activa supone un paso mas: el inte-
resarse realmente por las opiniones, valo-
raciones e instituciones de los otros, con
lo que se inicia ya la dialéctica transcultu-
ral. Porque esta claro que el futuro sera
cada vez mas comun para todos, pero en
el seno de la globalizacién tecnologica y
econdémica, por un lado, y de un cosmo-
politismo abierto y flexible a las diferen-
cias relevantes, por el otro.

En definitiva, sélo apelando al univer-
salismo moderado o cosmopolitismo
puede evitarse la recaida en el neotriba-
lismo o en los nacionalismos radicales. Es
cierto que el universalismo ilustrado ha
pecado de arrogancia y ha pretendido
establecer por la fuerza de las armas o
por diferentes formas de presiéon un mo-
delo homogéneo de civilizacién occiden-
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tal. Pero su antidoto no es el multicultu-
ralismo ni el diferencialismo radical, sino
el pluralismo reflexivo y el nacionalismo
moderado, en los que se conjugan los
cosmopolitas y los diferencialistas razo-
nables.

José Rubio Carracedo. Obras principa-
les: Awntropologia prospectiva: inspirada en los ensa-
yos de Teilhard de Chardin (1973), El cristianismo
del futuro (1973), sQué es el hombre? El desafio
estructuralista (1973), Lévi-Strauss, estructuralismo
y ciencias humanas (1976), Génesis y desarrollo de lo
moral (1979), La ética y el hombre: ensayos interdis-
ciplinares (1980), La utopia del Estado justo: de
Platén a Rawls (1982), Positivismo, bermenéutica y
teoria critica en las ciencias sociales (1984), El hom-
bre y la ética: humanismo critico, desarrollo moral,
constructivismo ético (1987), Paradigmas de la politi-
ca (1990), ;Democracia o representacion? Poder y
legitimidad en Roussean (1990), Etica constructiva y
antonomia personal (1992), Educacion moral, post-
modernidad y democracia: mas alla del liberalismo y
el comunitarismo (1996), Cindadania, nacionalismo
y derechos humanos (2000), Retos pendientes en ética
y politica (2002), Cindadanos sin democracia. Nue-
vos ensayos sobre cindadania, ética y democracia
(2005), Teoria critica de la ciudadania democratica
(2007), Democracia, cindadania y educacion (2008),
Etica del sigly XXI (2009), Cindadania y democra-
cia. Bl pensamiento vivo de Roussean (2010).

7.- NORBERT BILBENY

Norbert Bilbeny nace en Barcelona en
1953. Después de dedicarse a la investi-
gacion del pensamiento catalan, se ha
centrado en la filosofia moral y politica.
Profesor de Etica en la Universidad de
Barcelona desde 1980, actualmente es
Catedratico de Filosoffa Moral y Director
del Departamento de Filosoffa Tedrica y
Prictica en dicha universidad. Ha sido
investigador invitado en la Universidad
de Berkeley, Harvard, Toronto, Chicago y
México. También en el CNRS de Patis.

Ha obtenido los premios de ensayo Josep
Pla, Joan Estelrich y Anagrama. Ha sido
fundador y director del Observatorio de
Etica Intercultural (Parque Cientifico de
Barcelona). Sus reflexiones filoséficas se
mueven en el terreno de la ética funda-
mental y en el de la indagacion ética de
diferentes realidades sociales y politicas
de nuestro presente histérico: la cons-
trucciéon europea, la nueva sociedad de la
informacion, el debilitamiento de la con-
ciencia moral, el multiculturalismo, el
papel del Estado, el cosmopolitismo...

Bilbeny indica que su interés se dirige
a la filosofia en general, pero que se ha
centrado en la éfica o filosofia moral. En el
marco de la ética sus investigaciones van
oscilando, segun ¢él mismo sefala. Hay
temporadas en las que es mas tedrico,
otras mas practico, a veces le interesa mas
la ética y la sociedad, otras veces se centra
en la ética y la ciencia, en la ética y la di-
versidad cultural, en la ética y la ciudada-
nfa, en la ética y los temas relacionados
con la salud, etc. Pero su linea y su pers-
pectiva consiste por una parte en la ela-
boracion de una ética tedrica racional y critica
(de fuerte raigambre kantiana), y por otra
en buscar en concreto una ética aplicada
al mundo del debate de las culturas.

Los referentes para la reflexion ética
debemos tomarlos de todas partes, tanto
de las aportaciones mas cercanas a la
ciencia como de las mds vinculadas al
humanismo. Bilbeny esta en la linea de lo
que se denomina cognitivismo, es decir, cree
que la ética no se basa en la naturaleza ni
en la tradicién cultural sino en nuestras
capacidades de conocimiento y en el ejer-
cicio de estas capacidades. Por lo tanto,
considera que la critica y la autocritica
tienen un protagonismo muy destacado.
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Su enfoque se acerca mas a lo que de-
fienden la ciencia cognitiva y las neuro-
clencias sobre como funciona nuestro
cerebro, cémo se estructura nuestra men-
te. Este enfoque le da una base mas fiable
para desarrollar el estudio de la ética. Eso
no quiere decir que reduzca su pensa-
miento filos6fico a los fundamentos
cientificos, pero éstos nos ayudan a expli-
car en qué consiste la moralidad, aunque
no nos den la respuesta sobre los princi-
pios morales ni por qué nos interesa ser
morales. Estas respuestas nos las vamos
haciendo los humanos con la conversa-

cion, en el didlogo, con el debate.

El relativismo moral desacredita la
concepcion racional de la ética, mientras
que a la vez prepara el surco para que
pueda crecer tranquila una concepcion
dogmatica de la misma. Esta tltima, en
cambio, si aspira a la universalidad, aun-
que desde supuestos muy distintos a los
de la ética racional. Frente al relativismo
del bien, varias concepciones de la ética
han procurado ofrecernos una base uni-
versal para el discurso sobre lo bueno:
desde el eudaimonismo griego hasta la
actual «ética discursiva». A tal objeto, han
tenido que suponer alguna forma univer-
sal de lo humano (su «naturaleza», «alma,
«conciencia», «condiciény», «entendimien-
tow, etc.) que sirva de apoyo veraz y tenaz
a la idea de un discurso practico también
para todos.

El propésito central de la reflexion de
Bilbeny consiste en explicar que la forma
universal de lo humano suficiente para la
ética es la que identificamos con la razén,
es decir, con un juicio consecuente consi-
go mismo. Todas las acciones que pudie-
ran revestir, en su determinacién, la pa-
tente de esta racionalidad, nos datian

reglas validas igualmente para todos, sin
apenas sombra de relativismo. Esto no
presupone ignorar la pluralidad de los
intereses y de las mentalidades. Al contra-
rio, justamente porque los conocemos, y
sabemos bien de las nefastas consecuen-
cias, a veces, de sus conflictos entre si,
nos habremos determinado a seguir en la
accion un minimo principio comsin. Sin em-
bargo, el cognitivismo tal como se en-
tiende aqui no es lo mismo que la con-
cepciéon racionalista tradicional de la
misma. I.a cogniciéon humana consiste en
procesos de representacion y abstraccion
(incluyendo la «razény), asi como proce-
sos perceptivos y simbodlicos, lo que en
filosofia se conocen generalmente como,
respectivamente, los dominios «sensible»,
«ntelectual» y emocional. En otras pala-
bras, Norbert Bilbeny se refiere a una
cognicién integrada completa, no parcial,
que integra los dos tipos de procesos
mentales. Por lo tanto, es coherente con
los aportes de las neurociencias y con lo
que se conoce como «teotia zuterconnectio-

nist» de la mente.

En su libro La revolucion en la ética.
Habitos y creencias en la sociedad digital de
1997 sefiala que el mundo digital no s6lo
ha cambiado nuestra imagen del mundo,
sino también nuestro uso de los sentidos,
en especial el tacto y la mirada. No nos
miramos ni tocamos como en el mundo
agrario ni en el industrial que nos han
precedido y de los que han surgido los
cédigos morales conocidos hasta hoy.
Los educadores y profesionales se esfor-
zaran en vano, por consiguiente, si pro-
ponen la vuelta a una «ética» que pertene-
ce a un mundo inexistente. La revolucion
en la ética estriba en que estd cambiando
el marco mas profundo de percepciones,
habitos y creencias que nos servian hasta
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hoy para hablar de la moral. ;Qué signifi-
ca para las nuevas generaciones informa-
tizadas la «conciencia» o la «compasiony,
el «deber» e incluso el «deseo»? ;Puede
hoy la «moral» tener valor por si mismar
Sélo podra tenerlo si acertamos a intro-
ducir el valor del conocimiento en la éti-
ca, sin olvidarnos de acomodar también
en ella el valor de la percepcion sensorial
del otro.

En el debate sobre el multiculturalis-
mo, Bilbeny defiende el alcance filoséfico
que implica una ética intercultural. Por lo
tanto, rechaza tanto el monoculturalismo
y el multiculturalismo diferencialistas
como marcos para la ética. El didlogo y la
cooperacién entre los ciudadanos y las
culturas deben ser posibles, basicamente
por motivos de patrones cognitivos y
emocionales universales de la mente y del
comportamiento humano. Por lo tanto,
una moralidad minima comun, mas nece-
saria que nunca en nuestro mundo estre-
sado, podria surgir de disposiciones
humanas compartidas, de principios mo-
rales, que es nuestro deber ético educar y
que se transforman en valores comunes

morales.

Un supuesto tedrico coherente con los
objetivos de la interculturalidad podria ser
el del cognitivismo ético. Sus premisas
basicas son: 1) Los principios y leyes de la
moral no son incognoscibles, mas bien lo
contrario, dentro de los limites del cono-
cimiento humano; 2) las leyes y los prin-
cipios éticos pueden justificarse cogniti-
vamente; 3) esta justificacién depende de
facultades generales del conocimiento
humano (incluyendo los aspectos de re-
presentacion y de percepcion de la cogni-
cién en general), asi como los procesos
de adquisiciéon y reconstrucciéon de in-

formacion (es decir critica); 4) la cogni-
cién y el procesamiento de la informacion
son basicamente de caricter universal; 5)
Por lo tanto, el cognitivismo ético es
compatible con una ética universalista,
pero al mismo tiempo es sensible a las
particularidades de una cultura. Los fil6-
sofos pertenecientes a esta tendencia se-
rfan  Socrates, Spinoza, Kant, Piaget,
Kohlberg, Tugendhat,
Changeux...

Hare, Morin,

Por dltimo, Bilbeny defiende que la
moral, a pesar de su preocupacién exclu-
sivamente por las personas, no sélo in-
cluye a los seres humanos. L.a moral es
manejada por humanos también en favor
de todos los demais seres del cosmos:
animal y no animal, seres vivos o sim-
plemente objetos, existente en la actuali-
dad o en otro tiempo, pasado y futuro. A
continuacién, una descripcion de la moral
podria ser, en su opinioén, un acuerdo de
acciones y actitudes humanas considera-
do apropiado en relacion a todos los seres
con los que tenemos una relacion signifi-
cativa. La discusion sobre qué significa
«apropiado», por ejemplo, bueno, correc-
to, honorable, correcto, justo, util, pru-
dente, sabio, a pesar de que como huma-
nos, revela sélo el punto de partida de la
ética, es decir, el inicio de la reflexién
comun y filoséfica sobre la moral, es
fundamental.

Norbert Bilbeny explica en Democracia
para la diversidad qué es la democracia y
por qué nos importa, muy en especial
ante los cambios de todo orden que trae
hoy consigo la globalizacion. En la prime-
ra parte, «El ideal», se recuerda que la
democracia es un instrumento, no una
ideologfa mas, pero que necesita ser sos-
tenida por valores tales como la libertad y

49



LA ALBOLAFIA: REVISTA DE HUMANIDADES Y CULTURA

JOSE MARIA AGUIRRE ORAA

la igualdad. El autor describe después «la
realidad» de la democracia en nuestra
sociedad de la informacién, donde se
apuntan ciertos valores prometedores lo
mismo que avanzan las formas de autori-
tarismo y exclusion. En la tercera parte,
«lLas alternativasy, se razona que no hay
que tomar la realidad actual de la demo-
cracia por concluida ni conformarse con
ella.

Para Bilbeny no hace mucho tiempo
ser cosmopolita era una vocacién o un
privilegio. Hoy es una condicién comun a
muchas personas en el mundo y, cada vez
mas, una necesidad para convivir con la
diversidad de culturas, fuera y dentro de
nuestro pafs. Sin embargo, los nuevos
patriotismos y una identidad puesta a la
defensiva no hacen del mundo actual una
geografia favorable al cosmopolitismo. El
nuevo orden global es mas local que glo-
bal. La globalizacién es econémica, pero
no politica ni cultural. Y, paradéjicamen-
te, es dificil ser cosmopolita en tiempos
de globalizaciéon. Por otro lado, mientras
que antes ser cosmopolita representaba
una alternativa «universalista» a la identi-
dad patriética o doméstica, hoy una de las
mayores justificaciones del cosmopoli-
tismo estd en que sélo desde esta pers-
pectiva se respetan las minorfas y las dife-
rencias politicas, y que cualquier accién a
escala internacional —como la salvaguarda
del medio ambiente— precisa de esta men-
talidad abierta y cooperativa.

Norbert Bilbeny. Obras principa-
les: Joan Crexdells en la filosofia del Noucents
(1979), Filosofia i destruccio (1981), Entre
Renaixenga i Noucentisme. Estudis de Filosofia
(1984), Filosofia contemporania a Catalunya
(1985), Papers contra la cinta magnética. Un
dietari (1985), La ideologia nacionalista a Ca-

talunya (1988), Engeni d’Ors i la ideologia del
Noucentisme (1988), Puntes al coixi. Converses
amb pensadors catalans (1989), El discurso de
la ética. Lingiisticidad e bistoricidad de la ética
(1990), Humana dignidad. Un estudio sobre los
valores en una época en que siguen tan escasos
(1990), El laberint de la llibertat (1990), Etica
i justicia (1991), I'ombra de Maquiavel. Etica
i politica (1991), Aproximacion a la ética
(1992), El idiota moral. La banalidad del mal
en el siglo XX (1993), Kant y el tribunal de la
conciencia (1994), Europa después de Sarajevo.
Claves éticas y politicas de la cindadania enropea
(1996), La revolucion en la ética. Hdabitos y
creencias en la sociedad digital (1997), Politica
sin Estado. Introduccion a la filosofia politica
(1998), Sdcrates. El saber como ética (1998),
E7 protocolo socritico del liberalismo  politico
(1999), Democracia para la diversidad (1999),
Politica  noncentista. De Maragall a d’Ors
(1999), El somni Ameérica. Un dietari a Berke-
ley (2001), Por una cansa comiin. Etica para la
diversidad (2002), Ftica para la vida. Razones
'y pasiones (2003), Etica intercultural. La razon
prctica frente a los retos de la diversidad cultural
(2004), Carta a un estudiant dhumanitats
(2005), La identidad cosmopolita. Los limites
del patriotismo en la era global (2007), Consul-
torio ético. 70 casos de conciencia en la sociedad
del cambio (2008), Filosofia politica (2008), E/
Sfuturo empieza hoy. Manual de emancipacion
(2010), ¢Qué vol dir integracio? Nonvingunts i
establerts a les nacions europees (2010), Ecoéti-
ca. Etica del medio ambiente (2010), Bioética,
sujeto y cultura (2011), Tallaferro & Tocafusta
0 la dificnltad de perdonar (2011), Etica del
periodismo. La defensa del interés priblico por
medio de una informacion libre, veraz y justa
(2012), Etica intercultural. 1a razén prictica
frente a los retos de la diversidad cultural
(2012), Etica (2012), Textos clave de la ética
(2012).
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8.- JOSE MONTOYA SAENZ

José Montoya Saenz nacié en Logrofio
en 1936. Ha sido Catedratico de Filosofia
en la Universidad de Valencia. Se ha es-
pecializado en filosofia moral, filosofia
griega, filosoffa de la ilustracién y utilita-
rismo. Aunque tiene pocos libros publi-
cados y no articula expresamente una
perspectiva moral fundamentada y defi-
nida, sus articulos sobre filosofia moral
permiten vislumbrar sus preferencias
morales, con inclinaciones neoaristotéli-
cas y utilitaristas, aunque no excesivamen-

te marcadas.

En sus primeros tiempos José Monto-
ya apunt6 en varios articulos ciertas ana-
logias entre el pensamiento moral y el
relato (fiction) con la finalidad de rescatar
algunos aspectos del pensamiento moral
olvidados frecuentemente, segin él, por
las corrientes predominantes de la ética
contemporanea. Podriamos hablar de la
reivindicacion por José Montoya de una
¢tica narrativa. Con frecuencia ciertas co-
rrientes morales se ocupan y fundamen-
tan las analogfas existentes entre el pen-
samiento moral y otras formas de toma
de decisiones, como la teoria de juegos, la
eleccién en situacién de incertidumbre, la
llamada “eleccion publica™... Para Monto-
ya estas semejanzas resultan interesantes
pero tienden a desentenderse de los as-
pectos subjetivos y personales del pensa-
miento moral, es decir no se trata de in-
vestigar las cuestiones relativas a cual es el
cédigo moral adecuado, sino a aquellos
aspectos que se refieren a la cuestiéon de
por qué debemos comportarnos moral-
mente, a la moral como estructura en termi-

nologia de Lépez Aranguren.

Por eso es necesario repensar la no-

cién griega de zelos o final, destacando las
notas que la aproximan a la nocién de
final literario mas que a la de finalidad bio-
lggica. En su referencia a la accion huma-
na, el significado fundamental de zelos es
el de aquello que da la conformacién ade-
cuada a la existencia humana. Ahora bien,
ya que la existencia humana no esta ex-
clusiva o fundamentalmente regida por
fuerzas irracionales o inconscientes, el
logro del zelos no es el resultado necesario
de un impulso ciego, sino una tarea cons-
ciente e inteligente, que guarda mas seme-
janzas con la creaciéon de una obra de
arte, que con la procreaciéon de un hijo.
Este es felos de la accién humana moral,
que se puede narrar, porque explica los
componentes fundamentales de una linea
moral sostenida y argumentada como
objetivo de una vida. Quizas por eso
Montoya ha advertido del peligro en que
incurre quien pretende resolver los pro-
blemas de las complejas sociedades de
nuestro tiempo con féormulas validas para
sociedades simples cuyos miembros se
hallaban unidos con lazos inmediatos.
Toda verdadera reflexion sobre este tema
«consiste en estudiar e indicar qué reglas
morales, qué instituciones politicas hacen
posible la cooperaciéon voluntaria entre
personas no ligadas previamente al grupo
por lazos “naturales”, es decir afectivos y

. 2
sentimentalesy™ .

A lo largo de la historia de la filosofia
aparecen, segun ¢él, tres grandes enfoques
teoricos. El primero privilegia el ethos de
la salud y la felicidad, el segundo el ezhos
de la justicia y de la reciprocidad, el terce-
ro el ethos del humanitarismo. En conse-
cuencia aparecen tres grandes familias de

2 MONTOYA SAENZ, José, E/ espejismo de la
ética global, en NUNEZ, Luis, Etica priblica y moral
social, Madrid, Noesis, pag. 234
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teorias éticas: el eudaimomismo, el con-
tractualismo y el utilitarismo. Montoya
recogeria perspectivas de las tres en un
intento sincrético. Ahora bien, yo sefiala-
rfa que, mientras que la corriente princi-
pal de la filosoffa moral moderna da por
supuesto que la situacion tipica en los
juicios morales debiera ser la de certeza,
José Montoya reivindica de alguna mane-
ra en sus escritos la filosofia moral de
Aristoteles, que esta dominada por la idea
de verosimilitud. Su concepto central, el
de virtud, esta doblemente penetrado por
esa idea, tanto en su aspecto psicologico
como en el epistemoldgico: no sabemos
con certeza, sino sélo con probabilidad,
en qué consiste por ejemplo la accion
generosa en general ni tampoco en el
caso concreto. Sin embargo, la verosimili-
tud es una base suficiente para la practica
moral.

Lo que pretende mostrar, con referen-
cia especifica a Aristoteles y a su doctrina
de la virtud, es como la idea de verosimi-
litud o probabilidad penetra la filosofia
moral de la antigiiedad, en clara oposicion
al ideal de certeza deductiva caracteristica
de la moderna. Esa idea de verosimilitud
en las cuestiones morales es manifestada
en el uso frecuente de «por lo general»
(hos epi 1o pohj) (1094b21, 1112b9,
1129224, 1161a27, 1164631...) en contras-
te con los términos que indican necesidad
(hdlds, haplds, eksand, gkes...). Porque hay
que subrayar que la raiz de la condicién
de verosimilitud en las cuestiones morales
se encuentra precisamente en la naturale-
za misma de los objetos de la accion. Y
ain hay otro aspecto que considerar, el
caracter problematico de la deliberacion
en las cuestiones practicas. Montoya re-
coge este texto de Aristoteles: «Delibera-

mos tan sélo sobre aquello que en general

sucede de cierta manera, pero cuyo resul-
tado final no es claro. Y sobre aquello en
lo que se encuentra un elemento de im-
precision. Y en las cuestiones importantes
nos hacemos aconsejar de otros, pues no
nos atribuimos la capacidad de llegar por
nosotros mismos a una solucién»”. To-
dos los pasos del proceso estan afectados
por la condicién de verosimilitud o pro-
babilidad. Ello quiere decir que la nocién
misma de virtud (y @ fortiori, la de cual-
quiera de las virtudes) es, en el momento
de su aplicacién, simplemente verosimil.
Decir de una accioén que es la accion co-
rrecta (la accion exigida por tal virtud) en
determinada circunstancia es un enuncia-
do mas o menos verosimil, pero nunca

absolutamente cierto.

Aunque el tema de la verosimilitud
toma en Aristételes algunos aspectos
notables y peculiares, José Montoya insis-
te en que no hemos de olvidar que cons-
tituye por asi decir, el trasfondo de un
pensamiento, como el antiguo, alejado
ain de las certezas que posteriores doc-
trinas religiosas aportaron. He aqui, ex-
puesto de manera lapidaria por Ciceron
en De officizs, 11, 2, lo sustancial de aquel
asunto: «Mientras otros afirmaron que [en
el tema de los deberes| algunas cosas son
ciertas y otras inciertas, nosotros por el
contrario sostenemos que algunas cosas
son probables y otras improbables. Pues
en efecto ¢qué es lo que puede vedarme
seguir lo que me parezca probable y de-
satender lo contrario? Obrando de este
modo, evito la arrogancia de afirmar y
huyo del atrevimiento, tan alejado de la

30 MONTOYA SAENZ, José, “Lo verosimil en la
ética de Aristoteles”, en Isegoria, n° 37, 2007, pp.
179-180. El texto de Aristételes es de su obra
FEtica a Nicdmaco, 1112218-b12.
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verdadera sabiduria»’'.

En diversos articulos Montoya ha pre-
sentado sus perspectivas politicas de rai-
gambre liberal. En un significativo articu-
lo presenta las principales corrientes en
filosofia politica que permanecen vivas
después del declive y la caida de los regi-
menes autoritarios en Europa. Tras unas
breves reflexiones sobre la naturaleza de
la filosoffa politica en la época moderna,
estudia tres teorfas en sus expresiones
mas recientes: tradicionalismo, socialismo
y liberalismo. José Montoya, intentando
ser justo con lo que es importante en
cada teorfa, se muestra proclive a una

version atenuada del liberalismo clasico.

La forma de liberalismo que Montoya
defiende consiste en una concepcion de
la vida social y politica caracterizada por
ser individualista, igualitaria (no discrimi-
natoria por razones de sexo, raza o reli-
gion), y valorativamente neutral con rela-
cion a valores ultimos. Por lo tanto, no
necesita incluir ninguna metaffsica de la
autonomia ni ninguna concepcién trans-
cendental de la ética. El liberalismo po-
drfamos entendetlo tal como lo formula J.
Gray, como la respuesta del hombre mo-
derno a una circunstancia histérica en la
cual, dada la desintegracion del orden
social tradicional, las facultades y limites
de los gobiernos necesitan redefinirse.
Este adelgazamiento del liberalismo pue-
de denominarse como «postliberalismo» o
como muerte del liberalismo en cuanto
filosofia politica. Quizas se podria reivin-
dicar mas acertadamente el «liberalismo
vulgary», el liberalismo como «modus vi-
vendi frente a las concepciones mas «ele-
vadas» del liberalismo. «En todo caso, me

31 MONTOYA SAENZ, José, “Lo verosimil en la
ética de Aristoteles”, gp.cit., pag. 184.

parece, deberfamos reconocer lo que sig-
nifica este despojamiento: que no es ya
posible una teorfa politica de grandes
principios universales, pero si es posible y
deseable una practica politica que reco-
nozca lo verdaderamente nuevo del pen-
samiento de Hobbes, a saber, que el or-
den social no esta inscrito en la naturaleza
de los deseos humanos pero puede cons-
truirse con inteligencia partiendo del re-
conocimiento de esa diversidad y de la
posibilidad de conseguir, a pesar de ella y
no ciertamente sin el recurso potencial a
la fuerza, un orden dentro del cual los
individuos puedan aplicar sus mejores
capacidades a la consecuciéon de sus pro-
pios fines»”.

José Montoya. Libros: Aristiteles (1985),
Filosofia:  Tercer curso de Bachillerato (1985),
Aristiteles. Sabiduria y felicidad (1990), Reivindica-
cion de la filosofia moral (2007). Ha participado
en los libros colectivos Historia de la Ftica 2
(1992) y Etica y utilitarismo (1998). Numerosos
articulos sobre filosoffa moral y filosofia
politica.

32 MONTOYA SAENZ, José, “La filosofia poli-
tica en el final de siglo”, en Agora. Papeles de Filoso-
fta, 1996, 15/1, pp. 28-29.




