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PROLOGO A LA PRESENTE EDICION

Durante largos afios, la ensefianza de la ética, sobre todo en el
nivel medio, se ha concentrado en los problemas tradicionales de
esta disciplina, concebida como rama particular de la filosofia.
Las soluciones a esos problemas variaban, naturalmente, de acuer-
do con el respectivo enfoque filosdfico: neokantiano, fenomeno-
légico, axioldgico o tomista, para citar sélo los mis en boga. En
todos los casos, se trataba de una ética especulativa, abstracta, al
margen de las morales bistdricas, concretas. Por otro lado, entre
esos enfoques predominantes no figuraban algunos de vitalidad
innegable en nuestro tiempo tanto desde el punto de vista tedrico
como préctico. Cierto es que esos enfoques, ausentes en general
de la ensefianza de la ética, no dejaban de presentar limitaciones
y lados débiles. Tengo presente, en particular, los de la filosofia
analitica y el marxismo. El primero porque al reducirse al andlisis
del lenguaje moral, tarea legitima pero insuficiente, dejaba inerme
dl estudiante ante los grandes problemas morales; el segundo por-
que se restringia a la prédica de una moral determinada y ello,
ademds, con la carga dogmitica que lastraba y dominaba al mar-
xismo por entonces.

Era, pues, preciso recartir a un enfoque ético distinto que
permitiera conducir la ensefianza de la ética por otros cauces.
Y tal enfoque era el que buscaba el autor al emprender la redac-
cién de este libro. Las circunstancias en que habria de escribirse e
inscribirse barian asin mds necesaria esa bisqueda. Corria ya 1968,
afio en que, en varios paises europeos y en uno bispanoamerica-
no —México—, la juventud estudiantil se rebela contra valores y
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principios caducos y, més allé de las aulas, da algunas lecciones de
politica y muchas de moral. Abandonar la especulacidn y vincular
el pensamiento moral a la vida no era, en aquellos dias, una sim-
ple exigencia tedrica, sino un requerimiento préctico, impuesto
por las nuevas opciones politicas y morales que se abrian paso en
diversos paises y que en Espafia eran compartidas también, en las
condiciones més opresivas, por el movimiento universitario bajo
el franquismo.

E#n esas circunstancias, nuestro texto no sélo trataba de res-
ponder a las exigencias antes apuntadas sino que también se veia
estimulado en su elaboracién por los objetivos, logros y sacrificios
de aguel movimiento estudiantil del 68, deslumbrante en muchos
sentidos aunque hoy no podamos pasar por alto las fallas y limi-
taciones de su espontaneismo. Habta que estar a la dltura de las
circunstancias, lo que como dijo el gran poeta Antonio Machado
es mucho més dificil que estar por encima de ellas; estarlo sig-
nificaba, en este caso, poner un texto de ética a la altura de esa
iuventud estudiantil que, agui y alli, daba tan prodigamente lec-
ciones de moral. Y para ello habia que esforzarse por ofrecerle
lo que buscaba y no encontraba en otros textos. Y no porque es-
casearan, como no escasean boy; pueden contarse por decenas y,
entre ellos, algunos de elevado valor tedrico; pero eran textos
inertes, mudos para una juventud que se aprestaba a ocupar su
puesto, arrostrando todos los riesgos, en la tarea de abrir e im-
pulsar la via de las transformaciones politicas y sociales necesarias
para una profunda renovacién moral.

Que existia la necesidad de un texto como el que pretendia
ser este libro, lo demuestra la favorable acogida que le han dis-
pensado profesores y estudiantes especialmente en México. Sus
dieciocho ediciones en pocos afios es indice elocuente de que exis-
tia un vacio en la ensesianza de la ética que habia que colmar. Se
confirmaba asi la necesidad, por un lado, de imprimir un nuevo
sesgo al tratamiento de problemas morales tradicionales, como
los de responsabilidad moral y libertad, moral y politica, el fin
y los medios, etc., 3, por otro, de abordar nuevos problemas
planteados por la vida econdmica y social de nuestro tiempc. Se
necesitaba, en suma, descartar la ética especulativa que ve los
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bechos mordles a la lux de ideas, valores y deberes universalmen-
te vdlidos, y considerarlos desde el dngulo de su cardcter histdrico
y de su funcion social. Y todo esto sin que se desvaneciera la es-
pecificidad de la moral.

Este enfoque histdrico-social nos sigue pareciendo indispensa-
ble para eludir el apriorismo, utopismo o moralismo a secas a la
vez que el burdo empirismo o redlismo sin principios. También
nos parece insoslayable para no caer en la trampa del normativis-
mo. Con este fin, hemos delimitado, desde el primer capitulo, la
ética como teoria de la moral y las morales histéricas, concretas,
de cuyo andlisis deben surgir sus conceptos fundamentales. La
norma constituye, ciertamente, un elemento constitutivo de toda
moral, y es tarea de la ética estudiarla, explicar cémo surge, cudl
es su verdadera naturaleza, como se relaciona con el acto moral y
en qué se diferencia de las reglas de otros comportamientos nor-
mativos. Pero no es tarea de la ética dictar normas o proponer
cédigos de moral. En este sentido, decimos que la teoria de la
moral no es normativa.

Sin embargo, es indudable también que, sin serlo, tiene esire-
chas relaciones con la prictica moral. En primer lugar, porque
sélo existe como teoria en cuanto que se nutre del estudio de las
morales bistéricas, concretas, o sea: del andlisis de la experiencia
moral. En segundo lugar, porque cumple una funcion prictica al
contribuir a desmistificar las pretensiones universalistas o huma-
nistas abstractas de ciertas morales concretas, asi como al sefialar
12 necesidad de considerar sus valores, normas o ideales en su con-
texto histdrico-social.

Naturalmente, si se quiere estudiar la moral en sus nexos con
las condiciones efectivas de su aparicién y realizacidn, es forzoso
destacar aspectos silenciados por completo en las éticas tradicio-
nales, como son los factores sociales de la realizacién de la moral
(relaciones econdmicas, estructura politica y social y supraestruc-
tura ideolégica de la sociedad). Reducir la moral a un aspecto
puramente subjetivo, interior, dejando fuera de ella su lado obje-
tivo, externo, que se manifiesta sobre todo en su naturaleza his-
térico-social, significaria amputar la propia realidad nioral. Hacer-
lo, ademds, en nombre de una supuesta «neutralidad» idcoldgica
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y moral, no sélo obstruiria el conocimiento de esa realidad, sino
que contribuiria a justificar —con su silencio o amputaciéon—
cierta moral.

Frente a esa pretendida asepsia ideoldgica o moral, no tenemos
por qué ocultar que adoptamos, como adoptan en definitiva todas
las éticas conocidas, cierta posicion. Y es que no existe ni puede
existir una ética neutra que brinde la garantia o «panacear de no
tomar posicion alguna. En el terreno tedrico, semejante «objetivi-
dad» o «imparcialidad» encubre siempre una vergonzante posi-
cion. Por otra parte, lo que pudiera pasar por tal (el eclecticismo)
ni significa otra cosa, como lo prueba palmariamente toda la bis-
toria de la filosofia, que la posicién més exangiie y superficial v,
por ello, la propia de los periodos filosdficos mas indigentes. En
el terreno pedagdgico, la sustitucion de una posicién franca y de-
cidida por otra medrosa o vergonzante o por una mezcla de varias
(especie de cdctel filoséfico) no hard mis que llevar la confusién
a la mente del alumno y rebajar, si no es que anula, su espiritu
critico y problemitico.

Abora bien, la toma de posicién no debe confundirse con el
doctrinarismo o partidismo a uliranza que fomenta en el alumno
una actitud pasiva o acritica ante el texto que se le ofrece. De abi
la necesidad de dar a conocer otras posiciones distintas u opuestas,
de promover la discusidn y confrontacién de ideas, y de recomen-
dar lecturas diversas. Por todas estas razones, en nuestra Ltica
pueden encontrarse posiciones diferentes e incluso antagdnicas en-
tre si y respecto de la que nosotros sustentamos, tales como: obje-
tivismo y subjetivismo en el problema de los valores; libertarismo
y determinismo; doctrinas de Kant, Spinoza y Hegel acerca de la
responsabilidad moral; eudemonismo, formalismo y utilitarismo
en el problema de la naturaleza de lo bueno; teortas de Sartre,
Kant, Hobbes, Stuart Mill y Schlick acerca de la obligatoriedad
moral; concepciones de Hume, Ayer, Stevenson y Moore sobre la
forma y justificacién de los juicios morales, etc. Se da también,
por las mismas razones, un panorama histdrico de las principales
corrientes éticas, asi como una bibliografia general y especial, a
la vez que de textos clésicos fundameﬂtales que recoge las posi-
ciones éticas mis diversas.
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Por lo que se refiere a la temitica del presente libro quisiéra-
mos bacer notar que, pese a las limitaciones de espacio propias
de un texto escolar de ensefianza media o de introduccién en la
universidad, bemos procurado abordar los problemas que tradi-
cionalmente se han considerado fundamentales, pero al mismo
tiempo examinamos otras cuestiones no tratadas o insuficiente-
mente tocadas en los textos de ética al uso como son: la moral y
sus formas histéricas principales; cambios histdrico-sociales y cam-
bios de moral; progreso histérico y progreso moral; condiciones
y factores econdmicos, politicos e ideoldgicos de la realizacién de
la moral; estructura y significado del juicio moral; criterios de jus-
tificacién del juicio moral y superacion del relativismo ético.

Después de lo expuesto hasta aqui, creemos haber precisado
los propésitos que ban inspirado la redaccién del presente libro
ast como las circunstancias en que se desarrolld su elaboracién. Al
presentarlo abora al medio docente espaiiol pensamos que los pro-
psitos originarios siguen siendo vélidos, y que las necesidades
tericas y précticas a que respondia su aparicion las sienten hoy,
incluso mds vivamente, las nuevas generaciones de aqut y de allé.
A ellas va dirigido en primer lugar este texto, con el anbelo de
que contribuya a un conocimiento que si bien por si solo no puede
producir una nueva moral, si puede contribuir a elevar la concien-
cia de ella y a participar, de un modo u otro, en el proceso histd-
rico-practico que lleva a forjarla.

Al aparecer su Etica en Espafia, el autor desea expresar su
piblico reconocimiento a quien, hace ya varios afios, en condicio-
nes politicas, ideoldgicas vy universitarias nada propicias, se inte-
resd porque fuera estudiada por sus alumnos de la Universidad de
La Laguna (Islas Canarias). Me refiero con satisfaccién al doctor
Javier Muguerza, actual catedritico de la Universidad de Bar-
celona.

Por dltimo, dos consideraciones finales del autor. La primera
es que lz aparicién de esta obra en su patria representa un testi-
monio fehaciente de la generosa bospitalidad de los gobiernos y
del pueblo mexicanos a los exiliados espafioles de 1939 sin la cual
este trabajo habria sido imposible; la segunda es que la publica-
cidn del presente libro, gracias al vivo interés puesto en ello por
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la Editorial Critica (Grupo editorial Grijalbo), le ha brindado la
grata y anhelada oportunidad de vincularse con la juventud estu-
diosa de la tierra que se vio obligado a abandonar hace muchos,
pero muchos afos.

A.S. V.

Universidad Nacional Auténoma de México,
enero de 1978.

PROLOGO A LA PRIMERA EDICION

El presente libro aspira a introducir al lector en el estudio de
los problemas fundamentales de la ética. Al concebirlo asi, conio
texto introductorio, hemos tenido presente las necesidades de la
ensefianza de esta disciplina en el bachillerato universitario, en
las escuelas normales de maestros y en las preparatorias técnicas.
Por esta razén, bemos procurado abordar los temas mayores que
integran los programas de ética vigentes: objeto de la ética, esencia
de la moral, responsabilidad moral, determinismo y libertad, valo-
racién moral, obligatoriedad moral, realizacién de la moral y doc-
trinas éticas fundamentales. Hemos examinado también otros te-
mas gue no suelen figurar en esos programas y que a n0sotros nos
parecen de suma importancia: moral e historia, moral y otras for-
mas de conducta bumana vy, finalmente, forma ldgica y justifica-
cidn de los juicios morales.

Ha presidido nuestro estudio la idea de que la ética ba de
bundir sus ratces en el becho de la moral, como sistema de regu-
lacién de las relaciones entre los individuos, o entre éstos y la
comunidad. En cuanto que la moral es una forma de conducta
bumana gue se da en todos los tiempos y en todas las sociedades,
partimos del criterio de que bay que considerarla en toda su diver-
sidad, aunque nuestra mirada esté mds atenta a sus manifestacio-
nes actuales. Esto nos permite salir al paso de los intentos especu-
lativos de ver la moral como un sistema normativo #nico, valido
para todos los tiempos y todos los hombres, asi como rebuir la
tendencia a identificarla con determinada forma bistérico-concreta
de comportamiento moral.
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En el presente libro se trata, pues, de abordar la moral como
una forma peculiar de conducta bumana cuyos agentes son los in-
dividuos concretos, pero individuos que sélo actdan moralmente
en sociedad, ya que la moral existe necesariamente para cumplir
una funcién social.

De acuerdo con esto, examinamos los factores sociales diver-
sos que contribuyen en un sentido u otro a la realizacion de la
moral, pero sin olvidar nunca que el verdadero comportamien-
to moral pone siempre en accién a los individuos en cuanto tales,
ya que el acto moral exige su decisién libre y consciente, asumida
por una conviccin intima y no de un modo exterior e impersonal.

Nada miés lejos de nuestra intencidn que refugiarnos en un
neutralismo ético —muy en boga hoy en ciertas corrientes—, pero
tampoco el ceder a un normativismo o dogmatismo éticos que
convierten a la ética, més que en una teoria de la moral, en un
cédigo de normas. Se trata de estudiar lo que la moral es esen-
cidlmente, como empresa individual y social, pues sélo ast, sobre
la base de este estudio, pueden destacarse las lineas de una nueva
moral: aquella que, conforme a las necesidades y posibilidades de
nuestro tiempo, contribuye a acercar al hombre actual a una moral
verdaderamente bumana y universal.

Al examinar una serie de cuestiones cruciales de la ética,
bemos procurado exponer diversas e incluso contrapuestas posi-
ciones, no ecléctica sino criticamente, es decir, sin ocultar nues-
tra posicion propia. La bibliografia, aunque sucinta, ha sido selec-
cionada de modo que nuestros lectores no sélo puedan ampliar o
enriquecer lo que el presente libro les aporte, sino también con-
trastar lo que en él se expone o defiende con lo que se expone o
sostiene en otras obras.

Dado el fin didictico que perseguimos, nos hemos esforzado
por utilizar un lenguaje claro y accesible, sin que ello vaya en
detrimento de las exigencias tedricas de rigor, ni de la fundamen-
tacidn y sistematicidad de toda investigacion. Con ese objeto, el
libro ha sido descargado de citas y, por razones andlogas, la biblio-
grafia ba sido reducida a un ndmero de obras en espafiol, salvo
los casos —no muchos— en que bhemos considerado que era indis-
pensable extender esa bibliografia a otros idiomas.

PROLOGO A LA PRIMERA EDICION 15

Dejamos, pues, nuestro libro en manos de sus lectores —es-
tudiantes y maestros—, que son los que, en definitiva, babrén de
juzgar si bemos logrado nuestros propdsitos anteriores, a los que
hemos de agregar, por dltimo, el de ampliar la ensefianza de la
ética en nuestros medios docentes con un enfoque distinto de los
gue basta boy han predominado.

A.S. V.
México, D. F., enero de 1969.



CarpituLo 1

OBJETO DE LA ETICA

1. PROBLEMAS MORALES Y PROBLEMAS ETICOS

En las relaciones cotidianas de unos individuos con otros
surgen constantemente problemas como estos: ¢Debo cumplir
la promesa x que hice ayer a mi amigo Y, a pesar de que hoy me
doy cuenta de que su cumplimiento me producird ciertos perjui-
cios? Si alguien se acerca a mi sospechosamente en la noche y
temo que pueda atacarme, ¢debo disparar sobre él, aprovechando
que nadie puede observarme, para evitar el riesgo de ser atacado?
Con referencia a los actos criminales cometidos por los nazis en
la segunda guerra mundial, ¢los soldados que, cumpliendo érde-
nes militares, los llevaron a cabo, pueden ser condenados mo-
ralmente? ¢Debo decir la verdad siempre, o hay ocasiones en
que debo mentir? Quien en una guerra de invasién sabe que su
amigo Z estd colaborando con el enemigo, ¢debe callar, movido
por su amistad, o debe denunciarlo como traidor? ¢Podemos con-
“siderar que es bueno el hombre que se muestra caritativo con el
mendigo que toca a su puerta, y que durante el dia —como pa-
trén— explota implacablemente a los obreros y empleados de su
empresa? Si un individuo trata de hacer el bien, y las conse-
cuencias de sus actos son negativas para aquellos a los que se
proponia favorecer, ya que les causa mds dafio que beneficio,
¢debemos considerar que ha obrado correctamente, desde un
punto de vista moral, cualesquiera que hayan sido los resultados
de su accién?

2. — ETICA
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En todos estos casos se trata de problemas practicos, es decir,
problemas que se plantean en las relaciones efectivas, reales de
unos individuos con otros, o al juzgar ciertas decisiones y accio-
nes de ellos. Se trata, a su vez, de problemas cuya solucién no
sélo afecta al sujeto que se los plantea, sino también a otra u
otras personas que sufrirdn las consecuencias de su decisién y
de su accién. Las consecuencias pueden afectar a un solo indi-
viduo (¢debo decir la verdad o debo mentir a X?); en otros ca-
sos, se trata de acciones que afectan a varios de ellos o a grupos
sociales (¢debieron cumplir los soldados nazis las dérdenes de
exterminio de sus superiores?). Finalmente, las consecuencias
pueden afectar a una comunidad entera como la nacién (¢debo
guardar silencio, en nombre de la amistad, ante los pasos de un
traidor?).

En situaciones como las que, por via de ejemplo, acabamos de
enumerar, los individuos se enfrentan a la necesidad de ajustar
su conducta a normas que se tienen por mds adecuadas o dignas
de ser cumplidas. Esas normas son aceptadas intimamente y re-
conocidas como obligatorias; de acuerdo con ellas, los individuos
comprenden que tienen el deber de actuar en una u otra direc-
cién. En estos casos decimos que el hombre se comporta moral-
mente, y en este comportamiento suyo se pone de manifiesto una
serie de rasgos caracteristicos que lo distinguen de otras formas
de conducta humana. Acerca de este comportamiento, que es el
fruto de una decisién reflexiva, y por tanto no puramente es-
pontdneo o natural, los demds juzgan, conforme también a nor-
mas establecidas, y formulan juicios como estos: «X hizo bien
al mentir en aquellas circunstancias»; «Z debié denunciar a su
amigo traidor», etcétera.

Asi, pues, tenemos por un lado actos o modos de comportar- -

se los hombres ante ciertos problemas que llamamos morales,
y, por el otro, juicios con los que dichos actos son aprobados o
desaprobados moralmente. Pero, a su vez, tanto los actos como
los juicios morales presuponen ciertas normas que sefialan lo que
se debe hacer. Asi, por ejemplo, el juicio «Z debié denunciar a
su amigo traidor», presupone la norma «pon los intereses de la
patria por encima de la amistad».
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Nos encontramos, pues, en la vida real con problemas prdc-
ticos del tipo de los enumerados a los que nadie puede sustraer-
se. Y, para resolverlos, los individuos recurren a normas, reali-
zan determinados actos, formulan juicios, y en ocasiones, emplean
determinados argumentos o razones para justificar la decisién
adoptada, o el paso dado.

Todo esto forma parte de un tipo de conducta efectiva, tanto
de los individuos como de los grupos sociales, y tanto de hoy
como de ayer. En efecto, el comportamiento humano préctico-
moral, aunque sujeto a cambio de un tiempo a otro y de una a
otra sociedad, se remonta a los origenes mismos del hombre
como ser social.

A este comportamiento prictico-moral que se da ya en las
formas mds primitivas de comunidad, sucede posteriormente
—muchos milenios después— la reflexién sobre él. Los hombres
no sélo actian moralmente (es decir, se enfrentan a ciertos pro-
blemas en sus relaciones mutuas, toman decisiones y realizan
ciertos actos para resolverlos, y a la vez juzgan o valoran de un
modo u otro esas decisiones y esos actos), sino que también re-
flexionan sobre ese comportamiento prictico, y lo hacen objeto
de su reflexién o de su pensamiento. Se pasa asi del plano de la
prictica moral al de la teorfa moral; o también, de la moral efec-
tiva, vivida, a la moral reflexiva. Cuando se da este paso, que
coincide con los albores del pensamiento filoséfico, estamos ya
propiamente en la esfera de los problemas tedrico-morales, o
éticos.

A diferencia de los problemas prictico-morales, los éticos se
caracterizan por su generalidad. Si al individuo concreto se le
plantea en la vida real una situacién dada, el problema de cémo
actuar de manera que su accién pueda ser buena, o sea, valiosa
moralmente, tendrd que resolverlo por si mismo con ayuda de
una norma que ¢l reconoce y acepta intimamente. Serd inutil
que recurra a la ética con la esperanza de encontrar en ella lo
que debe hacer en cada situacién concreta. La ética podrd de-
cirle, en general, lo que es una conducta sujeta a normas, o en
qué consiste aquello —lo bueno— que persigue la conducta mo-
ral, dentro de la cual entra la de un individuo concreto, o la de
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todos. El problema de qué hacer en cada situacién concreta es
un problema practico-moral, no tedrico-ético. En cambio, definir
qué es lo bueno no es un problema moral que corresponda resol-
ver a un individuo con respecto a cada caso particular, sino un
problema general de caricter tedrico que toca resolver al inves-
tigador de la moral, es decir, al ético. Asi, por ejemplo, AristSte-
les se plantea, en la Antigliedad griega, el problema teérico de
definir lo bueno. Su tarea es investigar el contenido de lo bueno,
y no determinar lo que el individuo debe hacer en cada caso con-
creto para que su acto pueda considerarse bueno. Cierto es que
esta investigacién tedrica no deja de tener consecuencias pricti-
cas, pues al definirse qué es lo bueno se estd sefialando un cami-
no general, en el marco del cual, los hombres pueden orientar
su conducta en diversas situaciones particulares. En este senti-
do, la teorfa puede influir en el comportamiento moral-prictico.
Pero, ello no obstante, el problema prictico que el individuo
tiene que resolver en su vida cotidiana, y el teérico que el inves-
tigador ha de resolver sobre la base del material que le brinda la
conducta moral efectiva de los hombres, no pueden identificarse.
Muchas teorfas éticas han girado en torno a la definicién de lo
bueno, pensando que si sabemos determinar lo que es, podremos
entonces saber lo que debe hacerse o no. Las respuestas acerca
de qué sea lo bueno varfan, por supuesto, de una teorfa a otra:
para unos, lo bueno es la felicidad o el placer; para otros, lo
util, el poder, la autoproduccién del ser humano, etcétera.

Pero, junto a este problema central, se plantean también
otros problemas éticos fundamentales, como son los de definir
la esencia o rasgos esenciales del comportamiento moral, a dife-
rencia de otras formas de conducta humana, como la religién,
la politica, el derecho, la actividad cientifica, el arte, el trato so-
cial, etcétera. El problema de la esencia del acto moral remite a
otro problema importantisimo: el de la responsabilidad. Sélo cabe
hablar de comportamiento moral, cuando el sujeto que asi se
comporta es responsable de sus actos, pero esto a su vez entrafia
el supuesto de que ha podido hacer lo que querfa hacer, es decir,
de que ha podido elegir entre dos o mds alternativas, y actuar de
acuerdo con la decisién tomada. El problema de la libertad de la
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voluntad es, por ello, inseparable del de la responsabilidad. De-
cidir y obrar en una situacién concreta es un problema prictico-
moral; pero investigar el modo como se relacionan la responsabi-
lidad moral con la libertad y con el determinismo a que se hallan
sujetos nuestros actos, es un problema tedrico, cuyo estudio co-
rresponde a la ética. Problemas éticos son también el de la obli-
gatoriedad moral, es decir, el de la naturaleza y fundamentos de
la conducta moral en cuanto conducta debida, asi como el de la
realizacién moral, no sélo como empresa individual, sino también
como empresa colectiva.

Pero en su comportamiento moral-préctico, los hombres no
sélo realizan determinados actos, sino que ademds los juzgan o
valoran; es decir, formulan juicios de aprobacién o desaproba-
ciéon de ellos, y se someten consciente y libremente a ciertas
normas o reglas de accién. Todo esto toma la forma légica de
ciertos enunciados o proposiciones. Aqui se ofrece a la ética un
ancho campo de estudio que, en nuestro tiempo, ha dado lugar
a una parte especial de ella a la que se le ha dado el nombre de
metaética, y cuya tarea consiste en estudiar la naturaleza, fun-
cién y justificacién de los juicios morales. Un problema meta-
ético fundamental es justamente este Wltimo; es decir, el de
examinar si pueden argiiirse razones o argumentos —y, en tal
caso, qué tipo de razones o argumentos— para demostrar la
validez de un juicio moral, y particularmente de las normas
morales.

Los problemas tedricos y los pricticos, en el terreno moral,
se diferencian, por tanto, pero no se hallan separados por una
muralla insalvable. Las soluciones que se den a los primeros no
dejan de influir en el planteamiento y solucién de los segundos,
es decir, en la prdctica moral misma; a su vez, los problemas
que plantea la moral prictica, vivida, asi como sus soluciones,
constituyen la materia de reflexién, el hecho al que tiene que
volver constantemente la teorfa ética, para que ésta sea no una
especulacién estéril, sino la teorfa de un modo efectivo, real, de
comportarse el hombre.
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2. EL caMPO DE LA ETICA

Los problemas éticos se caracterizan por su generalidad, y
esto los distingue de los problemas morales de la vida cotidiana,
que son los que nos plantean las situaciones concretas. Pero,
desde el momento en que la solucién dada a los primeros influye
en la moral vivida —sobre todo cuando se trata no de una éti-

_ca absolutista, aprioristica, o meramente especulativa—, la ética
puede contribuir a fundamentar o justificar cierta forma de com-
portamiento moral. Asi, por ejemplo, si la ética revela la exis-
tencia de una relacién entre el comportamiento moral y las ne-
cesidades e intereses sociales, la ética nos ayudard a poner en su
verdadero lugar a la moral efectiva, real de un grupo social que
pretende que sus principios y normas tengan una validez univer-
sal, al margen de necesidades e intereses concretos. Si, por otro
lado, la ética al tratar de definir lo bueno rechaza su reduccién
a lo que satisface mi interés personal, propio, es evidente que
influir4 en la prictica moral al rechazar una conducta egoista
como moralmente valiosa. Por su cardcter prdctico, en cuanto
disciplina tedrica, se ha tratado de ver en la ética una disciplina
normativa, cuya tarea fundamental serfa sefialar la conducta me-
jor en sentido moral. Pero esta caracterizacién de la ética como
disciplina normativa puede conducir —y, con frecuencia, ha con-
ducido en el pasado— a olvidar su cardcter propiamente tedrico.
Ciertamente, muchas éticas tradicionales parten de la idea de
que la misién del tedrico es, en este campo, decir a los hombres
lo que deben hacer, dictdndoles las normas o principios a que ha
de ajustarse su conducta. El ético se convierte asf en una espe-
cie de legislador del comportamiento moral de los individuos o
de la comunidad. Pero la tarea fundamental de la ética es la de
toda teorfa: o sea, explicar, esclarecer o investigar una realidad
dada produciendo los conceptos correspondientes. Por otro lado,
la realidad moral varfa histéricamente, y con ella sus principios
y normas. La pretensién de formular principios y normas uni-
versales, al margen de la experiencia histérica moral, dejarfa
fuera de la teorfa la realidad misma que debiera explicar. Cierto
es también que muchas doctrinas éticas de!l pasado son no va
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una investigacién o esclarecimiento de la moral como compor-
tamiento efectivo, humano, sino justificacién ideolégica de una
moral dada, que responde a necesidades sociales determinadas,
para lo cual elevan sus principios y normas a la categoria de
principios y normas universales, vélidos para toda moral. Pero
el campo de la ética no se halla al margen de la moral efectiva
ni tampoco puede ser reducido a una forma determinada, tem-
poral y relativa de ella.

La ética es teorfa, investigacién o explicacién de un tipo de
experiencia humana, o forma de comportamiento de los hom-
bres: el de la moral, pero considerado en su totalidad, diversi-
dad y variedad. Lo que en ella se diga acerca de la naturaleza o
fundamento de las normas morales ha de ser vdlido para la moral
de la sociedad griega, o para la moral que se da efectivamente
en una comunidad humana moderna. Esto es lo que asegura su
cardcter tedrico, y evita que se le reduzca a una disciplina nor-
mativa o pragmética. El valor de la ética como teorfa estd en
lo que explica, y no en prescribir o recomendar con vistas a la
accién en situaciones concretas.

Como reaccién contra estos excesos normativistas de las éti-
cas tradicionales, en los dltimos tiempos se ha intentado restrin-
gir el campo de la ética a los problemas del lenguaje y del razo-
namiento moral, renunciando a abordar cuestiones como las de
la definicién de lo bueno, esencia de la moral, fundamento de la
conciencia moral, etc. Ahora bien, aunque las cuestiones acetca
del lenguaje, naturaleza y significado de los juicios morales
revisten una gran importancia —y, por ello, se justifica que
sean estudiadas de un modo especial en la metaética—, dichas
cuestiones no pueden ser las tinicas de la ética ni tampoco pue-
den ser abordadas al margen de los problemas éticos fundamen-
tales que plantea el estudio del comportamiento moral, de Ia
moral efectiva, en todas sus manifestaciones. Este comportamien-
to se presenta como una forma de conducta humana, como un
hecho, v a la ética le corresponde dar razén de él, tomando como
objeto de su reflexién la prictica moral de 14 humanidad en su
conjunto. En este sentido, como toda teorfa, la ética es explica-
cién de lo que ha sido o es, y no simple descripcién. No le co-
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rresponde emitir juicios de valor acerca de la préctica moral de
otras sociedades, o de otras épocas, en nombre de una moral
absoluta y universal, pero sf tiene que explicar la razén de ser
de esa diversidad y de los cambios de moral; es decir, ha de es-
clarecer el hecho de que los hombres hayan recurrido a pricticas
morales diferentes e incluso opuestas.

La ética parte del hecho de la existencia de la historia de la
moral; es decir, arranca de la diversidad de morales en el tiem-
po, con sus correspondientes valores, principios y normas. No
se identifica, como teorfa, con los principios y normas de ninguna
moral en particular, ni tampoco puede situarse en una actitud
indiferente o ecléctica ante ellas. Tiene que buscar, junto con la
explicacién de sus diferencias, el principio que permita com-
prenderlas en su movimiento y desarrollo.

Al igual que otras ciencias, la ética se enfrenta a hechos. El
que éstos sean humanos implica, a su vez, que se trata de hechos
valiosos. Pero ello no compromete en absoluto las exigencias de
un estudio objetivo y racional. La ética estudia una forma de con-
ducta humana que los hombres consideran valiosa y, ademis,
obligatoria y debida. Pero nada de eso altera en absoluto Ia ver-
dad de que la ética tiene que dar razén de un aspecto real, efec-
tivo, del comportamiento de los hombres.

3. DEeFINICION DE LA ETICA

De la misma manera que, estando esttechamente vinculados,
no se identifican los problemas tedricos morales con los proble-
mas précticos, tampoco pueden confundirse la ética y la moral.
La ética no crea la moral. Aunque es cierto que toda moral efec-
tiva supone ciertos principios, normas o reglas de conducta, no
es la ética la que, en una comunidad dada, establece esos prin-
cipios, o normas. La ética se encuentra con una experiencia his-
térico-social en el terreno de la moral, o sea, con vna serie de
morales efectivas ya dadas, y partiendo de ellas trata de estable-
cer la esencia de la moral, su origen, las condiciones objetivas y
subjetivas del acto moral, las fuentes de la valoracién moral, la
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naturaleza y funcién de los juicios morales, los criterios de jus-
tificacién de dichos juicios, y el principio que rige el cambio
y sucesién de diferentes sistemas morales.

La ética es la teoria o ciencia del comportamiento moral de
los hombres en sociedad. O sea, es ciencia de una forma especifica
de conducta humana.

En nuestra definicién se subraya, en primer lugar, el cardc-
ter cientifico de esta disciplina; o sea, se responde a la necesidad
de un tratamiento cientifico de los problemas morales. De acuer-
do con este tratamiento, la ética se ocupa de un objeto propio:
el sector de la realidad humana que llamamos moral, constituido
—como ya hemos sefialado— por un tipo peculiar de hechos o
actos humanos. Como ciencia, la ética parte de cierto tipo de
hechos tratando de descubrir sus principios generales. En este
sentido, aunque parte de datos empiricos, o sea, de la existencia
de un comportamiento moral efectivo, no puede mantenerse al
nivel de una simple descripcidn o registro de ellos, sino que los
trasciende con sus conceptos, hipétesis y teorfas. En cuanto co-
nocimiento cientifico, la ética ha de aspirar a la racionalidad y
objetividad més plenas, y a la vez ha de proporcionar conoci-
mientos sisteméticos, metédicos y, hasta donde sea posible, veri-
ficables.

Ciertamente, este tratamiento cientffico de los problemas mo-
rales dista mucho todavia de ser satisfactotio, y de las dificulta-
des para alcanzarlo siguen beneficidndose todavia las éticas es-
peculativas tradicionales, y las actuales de inspiracién positivista.

La ética es la ciencia de la moral, es decir, de una esfera de
la conducta humana. No hay que confundir aquf la teorfa con su
objeto: el mundo moral. Las proposiciones de la ética deben
tener el mismo rigor, coherencia y fundamentacién que las pro-
posiciones cientificas. En cambio, los principios, normas o juicios
de una moral determinada no revisten ese cardcter. Y no sélo no
tienen un cardcter cientifico, sino que la experiencia histdrica
moral demuestra que muchas veces son incompatibles con los
conocimientos que aportan las ciencias naturales y sociales. Por
ello, podemos afirmar que si cabe hablar de una ética cientifica,
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no puede decirse lo mismo de la moral. No hay una moral cien-
tifica, pero si hay —o puede haber— un conocimiento de la mo-
ral que pueda ser cientifico. Aqui como en otras ciencias, lo
cientifico radica en el método, en el tratamiento del objeto, y no
en el objeto mismo. De la misma manera, puede decirse que el
mundo fisico no es cientifico, aunque si lo es su tratamiento o
estudio de él por la ciencia fisica. Pero si no hay una moral cien-
tifica de por sf, puede darse una moral compatible con los cono-
cimientos cientificos acerca del hombre, de la sociedad y, en par-
ticular, acerca de la conducta humana moral. Y es aqui donde
la ética puede servir para fundamentar una moral, sin ser ella
por si misma normativa o prescriptiva. La moral no es ciencia,
sino objeto de la ciencia, y en este sentido es estudiada, investi-
gada por ella. La ética no es la moral, y por ello no puede re-
ducirse a un conjunto de normas y prescripciones; su misién es
explicar la moral efectiva, y, en este sentido, puede influir en la
moral misma.

Su objeto de estudio lo constituye un tipo de actos humanos:
los actos conscientes y voluntarios de los individuos que afectan
a otros, a determinados grupos sociales, o a la sociedad en su
conjunto.

Etica y moral se relacionan, pues, en la definicidn antes dada,
como una ciencia especifica y su objeto. Una y otra palabra
mantienen as{ una relacién que no tenian propiamente en sus
origenes etimolégicos. Ciertamente, moral procede del latin mos
o mores, «costumbre» o «costumbres», en el sentido de conjunto
de normas o reglas adquiridas por hdbito. La moral tiene que
ver asi con el comportamiento adquirido, o modo de ser con-
quistado por el hombre. Etica proviene del griego ethos, que
significa andlogamente «modo de ser» o «caricter» en cuanto
forma de vida también adquirida o conquistada por el hombre,
Asi, pues, originariamente ethos y mios, «cardcter» y «costum-
bre», hacen hincapié en un modo de conducta que no responde
a una disposicién natural, sino que es adquirido o conquistado
por habito. Y justamente, esa no naturalidad del modo de ser del
hombre es lo que, en la Antigiiedad, le da su dimensién moral.

Vemos, pues, que el significado etimoldgico de moral y de

OBJETO DE LA ETICA 27
ética no nos dan el significado actual de ambos términos, pero
sf nos instalan en el terreno especificamente humano en el que
se hace posible y se funda el comportamiento moral: lo humano
como lo adquirido o conquistado por el hombre sobre lo que hay
en él de pura naturaleza. El comportamiento moral sélo lo es
del hombre en cuanto que sobre su propia naturaleza crea esta
segunda naturaleza, de la que forma parte su actividad moral.

4. FETica Y FILOSOFiA

Al definirla como un conjunto sistemitico de conocimientos
racionales y objetivos acerca del comportamiento humano moral,
la ética se nos presenta con un objeto propio que se tiende a tra-
tar cientificamente. Esta tendencia contrasta con la concepcién
tradicional que la reducfa a un simple capitulo de la filosofia,
en la mayorfa de los casos, especulativa.

En favor de esta posicién se esgrimen diversos argumentos
de diferente peso que conducen a negar el caricter cientifico e
independiente de la ética. Se arguye que ésta no establece pro-
posiciones con validez objetiva, sino juicios de valor o normas
que no pueden aspirar a esa validez. Pero, como ya hemos sefia-
lado, esto es aplicable a un tipo determinado de ética —Ila norma-
tivista— que ve su tarea fundamental en hacer recomendaciones
y formular una serie de normas y prescripciones morales; pero
dicha objecién no alcanza a la teorfa ética, que trata de explicar
la naturaleza, fundamentos y condiciones de la moral, poniéndola
en relacién con las necesidades sociales de los hombres. Un c$-
digo moral, o un sistema de normas, no es ciencia, pero puede
ser explicado cientificamente, cualquiera que sea su cardcter o
las necesidades sociales a que responda. La moral —decfamos
anteriormente— no es cientifica, pero sus otigenes, fundamentos
y evolucién pueden ser investigados racional y objetivamente; es
decir, desde el punto de vista de la ciencia. Como cualquier otro
tipo de realidad —natural o social—, la moral no puede excluir
un tratamiento cientifico. Incluso un tipo de fenémeno cultural
y social como los prejuicios*no es una excepcidn a este respecto;
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es cierto que los prejuicios no son cientificos, y que con ellos no
puede constituirse una ciencia, pero sf cabe una explicacién cien-
tifica (sistemdtica, objetiva y racional) de los prejuicios huma-
nos en cuanto que forman parte de una realidad humana social.

En la negacién de toda relacién entre la ética y la ciencia,
pretende fundarse la adscripcién exclusiva de la primera a la
filosoffa. La ética se presenta entonces como una pieza de una
filosoffa especulativa, es decir, construida a espaldas de la ciencia
y de la vida real. Esta ética filoséfica trata m4s de buscar la con-
cordancia con principios filoséficos universales que con la rea-
lidad moral en su desenvolvimiento histrico y real, y de ahi
también el cardcter absoluto y apriorfstico de sus afirmaciones
sobre lo bueno, el deber, los valores morales, etc. Ciertamente,
aunque la historia del pensamiento filoséfico se halle prefiada
de este tipo de éticas, en una época en que la historia, la antro-
pologfa, la psicologfa y las ciencias sociales nos brindan materia-
les valiosisimos para el estudio del hecho moral, ya no se justi-
fica la existencia de una ética puramente filoséfica, especulativa
o deductiva, divorciada de la ciencia y de la propia realidad hu-
mana moral,

En favor del cardcter puramente filoséfico de la ética se ar-
guye también que las cuestiones éticas han constituido siempre
una parte del pensamiento filoséfico. Y asi ha sido en verdad.
Casi desde los albores de la filosoffa, y particularmente desde
Sécrates en la Antigtiedad griega, los filésofos no han dejado de
ocuparse en mayor o menor grado de dichas cuestiones. Y esto
se aplica, sobre todo, al largo perfodo de la historia de la filoso-
fia, en gue por no haberse constituido todavia un saber cientifico
acerca de diversos sectores de la realidad natural o humana, la
filosoffa se presentaba como un saber total que se ocupaba pric-
ticamente de todo. Pero, en los tiempos modernos, se sientan las
bases de un verdadero conocimiento cientifico —que es, origina-
riamente, fisico-matemdtico—, y a medida que el tratamiento
cientifico va extendiéndose a nuevos objetos o sectores de la rea-
lidad, comprendiendo en ésta la realidad social del hombre, di-
versas ramas del saber se van desgajando del tronco comtn de
la filosoffa para constituir ciencias especiales con upa materia
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propia de estudio, y con un tratamiento sistemético, metddico,
objetivo y racional comdn a las diversas ciencias. Una de las
tltimas ramas que se han desprendido de ese tronco comin es
la psicologia —ciencia natural y social a la vez—, aunque haya
todavia quien se empefie en hacer de ella —como tratado del
alma— una simple psicologia filoséfica.

Por esa via cientifica marchan hoy diversas disciplinas —en-
tre ellas la ética— que tradicionalmente eran consideradas como
tareas exclusivas de los fildsofos. Pero, en la actualidad, este
proceso de conquista de una verdadera naturaleza cientifica co-
bra mis bien el caricter de una ruptura con las filosofias es-
peculativas que pretenden supeditarlas, y de un acercamiento a
las ciencias que ponen provechosas conclusiones en sus manos.
La ética tiende asi a estudiar un tipo de fenémenos que se dan
efectivamente en la vida del hombre como ser social y constitu-
yen lo que llamamos el mundo moral; asimismo, trata de estu-
diarlos no deduciéndolos de principios absolutos o aprioristicos,
sino hundiendo sus raices en la propia existencia histdrica y
social del hombre.

Ahora bien, el hecho de que la ética, asi concebida —es decir,
con un objeto propio tratado cientificamente—, busque la auto-
nomia propia de un saber cientifico, no significa que esta autono-
mia pueda considerarse absoluta con respecto a otras ramas del
saber, y, en primer lugar, con respecto a la filosofia misma. Las
importantes contribuciones del pensamiento filoséfico en este
terreno —desde la filosofia griega hasta nuestros dias—, lejos
de quedar relegadas al olvido han de ser muy tenidas en cuenta,
ya que en muchos casos conservan su riqueza y vitalidad. De ahi
la necesidad y la importancia de su estudio.

Una ética cientifica presupone necesariamente una concep-
cién filoséfica inmanentista y racionalista del mundo y del hom-
bre, en la que se eliminen instancias o factores extramundanos
o suprahumanos, e irracionales. En consonancia con esta visién
inmanentista y racionalista del mundo, la ética cientffica es in-
compatible con cualquier cosmovisién universal y totalizadora
que pretenda situarse por encima de las ciencias positivas o en
contradiccién con ellas. Las cuestiones éticas fundamentales
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—como, por ejemplo, las de las relaciones entre responsabili-
dad, libertad y necesidad— tienen que ser abordadas a partir de
supuestos filoséficos cardinales como el de la dialéctica de la
recesidad y la libertad. Pero en este problema, como en otros,
la ética cientifica ha de apoyarse en una filosoffa vinculada estre-
chamente a las ciencias, y no en una filosoffa especulativa, divor-
ciada de ellas, que pretenda deducir la solucién de los problemas
éticos de principios absolutos.

A su vez, como teoria de una forma especifica del comporta-
miento humano, la ética no puede dejar de partir de cierta con-
cepcidn filoséfica del hombre. La conducta moral es propia del
hombre como ser histérico, social y préctico, es decir, como un
ser que transforma conscientemente el mundo que le rodea; que
hace de la naturaleza exterior un mundo a su medida humana, y
que, de este modo, transforma su propia naturaleza. El compor-
tamiento moral no es, por tanto, la manifestacién de una natu-
raleza humana eterna e inmutable, dada de una vez y para siem-
pre, sino de una naturaleza que estd siempre sujeta al proceso
de transformacién que constituye justamente la historia de la
humanidad. La moral, y sus cambios fundamentales, no son sino
una parte de esa historia humana, es decir, del proceso de auto-
produccién o autotransformacién del hombre que se manifiesta
en diversas formas, estrechamente vinculadas entre si: desde
sus formas materiales de existencia a sus formas espirituales, a
las que pertenece la vida moral.

Vemos, pues, que si la moral es inseparable de la actividad
préctica del hombre —material y espiritual—, la ética no puede
dejar de tener nunca como fondo la concepcién filoséfica del
hombre que nos da una visién total de éste como ser social,
histérico y creador. Toda una serie de conceptos que la ética
maneja de un modo especifico, como los de libertad, necesidad,
valor, conciencia, socialidad, etc., presuponen un esclarecimiento
filoséfico previo. Asimismo, los problemas relacionados con el
conocimiento moral, o con la forma, significacién y validez de
los juicios morales requieren que la ética recurra a disciplinas
filoséficas especiales como la 16gica, la filosoffa del lenguaje y
la epistemologia.
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En suma, la ética cientifica se halla vinculada estrechamente
a la filosoffa, aunque como ya hemos sefialado no a cualquier
filosoffa, y esta vinculacién, lejos de excluir su caricter cienti-
fico, lo presupone necesariamente cuando se trata de una filosofia
que se apoya en la ciencia misma.

5. LA £TICA Y OTRAS CIENCIAS

Por su objeto —una forma especifica del comportamiento
humano—, la ética se relaciona con otras ciencias que estudian,
desde diversos dngulos, las relaciones y el comportamiento de
los hombres en sociedad, y que proporcionan datos y conclusio-
nes que contribuyen a esclarecer el tipo peculiar de conducta
humana que es la moral.

Los agentes morales son, en primer lugar, individuos con-
cretos que forman parte de una comunidad. Sus actos morales
s6lo son tales en sus relaciones con los demds; sin embargo, pre-
sentan siempre un aspecto subjetivo, interno, psiquico, consti-
tuido por motivos, impulsos, actividad de la conciencia que se
traza fines, selecciona medios, decide entre diversas alternati-
vas, formula juicios de aprobacién o desaprobacién, etc.; de ese
aspecto psiquico, subjetivo, forma parte también la actividad sub-
consciente. Aunque el comportamiento moral responda —como
veremos— a la necesidad social de regular las relaciones de los
individuos en cierta direccién, la actividad moral es siempre
vivida interna o intimamente por el sujeto en un proceso sub-
jetivo a cuyo esclarecimiento contribuye poderosamente la psi-
cologia. Como ciencia de lo psiquico, la psicologfa viene en ayuda
de la ética al poner de relieve las leyes que rigen las motiva-
ciones internas de la conducta del individuo, asi como al mostrar-
nos la estructura del cardcter y de la personalidad. Le aporta
asimismo su ayuda al examinar los actos voluntarios, la forma-
cién de hdbitos, la génesis de la conciencia moral y de los juicios
morales. En pocas palabras, la psicologfa presta una importante
contribucién a la ética al esclarecer las condiciones internas,
subjetivas, del acto moral. Asi, pues, en cuanto que los actos
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morales son actos de individuos concretos que los viven o inte-
riorizan de acuerdo con cierta constitucién psiquica, la ética no
puede prescindir de la ayuda de la psicologfa, entendida no sélo
en el sentido tradicional de ciencia de lo. psiquico consciente,
stho también como psicologia profunda, o ‘de los factores sub-
conscientes que escapan al control de la conciencia, y que no
dejan de influir en el comportamiento de los individuos.

La explicacién psicolégica de la conducta humana permite
comprender las condiciones subjetivas de los actos de los indi-
viduos, y, de este modo, contribuye a entender su dimensién
moral. Problemas morales como el de la responsabilidad y el de
la culpabilidad no pueden abordarse al margen de los factores
psiquicos que han intervenido en el acto con respecto al cual
el sujeto se considera responsable y culpable. La psicologia, asi-
mismo, con su andlisis de las motivaciones o impulsos irresisti-
bles, nos hace ver cuindo un acto humano escapa a una valora-
cién o enjuiciamiento moral. Por todas estas razones, al estudiar
el comportamiento moral, la ética no puede prescindir de los
datos que brinda la psicologia y las conclusiones a que llega.
Ahora bien, cuando se sobreestima este aspecto subjetivo de la
conducta humana, es decir, el papel de los factores psiquicos, y
se relega al olvido el aspecto objetivo y social del comportamiento
humano, hasta el punto de hacer de él la clave de la explicacién
de la conducta moral, se cae entonces en el psicologismo ético,
es decir, en la tendencia a reducir lo moral a lo psiquico, y a
considerar la ética como un simple capitulo de la psicologfa. Sin
embargo, aunque los actos morales tienen su correspondiente
lado psiquico, la ética no se reduce a la psicologfa.

La ética mantiene también estrecha relacién con las ciencias
que estudian las leyes que rigen el desarrollo y la estructura de
las sociedades humanas. Entre estas ciencias sociales figuran la
antropologia social y la sociologia. En ellas se estudia el com-
portamiento del hombre como ser social en el marco de unas
relaciones dadas; se estudian asimismo las estructuras en que se
integran esas relaciones, asi como las formas de organizacién y
de relacién de los individuos concretos en el seno de ellas. Esas
relaciones, asi como las instituciones y organizaciones sociales,
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no se dan al margen de los individuos, pero a las ciencias socia-
les les interesa, sobre todo, no el aspecto psiquico o subjetivo de
la conducta humana —que es, como hemos sefialado, una tarea
de la psicologia—, sino las formas sociales en el marco de las
cuales actdan los individuos.

El sujeto del comportamiento moral es el individuo concreto,
pero en cuanto que éste es un ser social y forma parte, indepen-
dientemente del grado de conciencia que tenga de ello, de deter-
minada estructura social y se inserta en un tejido de relaciones
sociales, su modo de comportarse moralmente no puede tener un
cardcter meramente individual, sino social. Los individuos nacen
en una sociedad dada, en la que rige una moral efectiva que no
es la invencién de cada individuo en particular, y que cada uno
encuentra como un hecho objetivo, social. Esa moral responde,
como veremos més adelante, a necesidades y exigencias de la
vida social. En virtud de esta relacién entre moral y sociedad,
la ética no puede prescindir del conocimiento objetivo de las es-
tructuras sociales, de sus relaciones e instituciones, que le pro-
porcionan las ciencias sociales y, particularmente, la sociologia
como ciencia de la sociedad.

Pero por importante que sea —y lo es en alto grado— el co-
nocimiento de los factores sociales del comportamiento moral,
éste no se reduce a una mera expresién de ellos; por otro lado,
aunque los actos morales individuales se hallen condicionados
socialmente, no se reducen a su forma social, colectiva e imper-
sonal. Para que pueda hablarse propiamente del comportamiento
moral de un individuo, es preciso que los factores sociales que
influyen en él y lo condicionan sean vividos personalmente, pa-
sen por su conciencia, o sean interiorizados, pues sélo asi po-
dremos hacerle responsable de su decisién y de su accién. Se
requiere, en efecto, que el individuo, sin dejar de estar condi-
cionado socialmente, disponga del necesario margen individual
para poder decidir y actuar; sélo asi podremos decir que se
comporta moralmente, Por todas estas razones, llegamos a la
conclusién de que el estudio de la conducta moral no puede
agotarse en su aspecto social, y de que la ética no es reducible
a la sociologia. La reduccién de los actos morales a hechos so-
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ciales, y la biisqueda de la clave de la explicacién de los primeros
en los segundos conduce al sociologismo ético, es decir, a la ten-
dencia a convertir la ética en un capitulo de la sociologfa. Esta
tltima aporta datos y conclusiones indispensables para el estudio
del mundo moral, pero no puede reemplazar a la ética.

Mientras que la sociologia pretende estudiar la sociedad hu-
mana en general, sobre la base del andlisis de las sociedades
concretas, a la vez que investiga los factores y condiciones del
cambio social, es decir, del paso de una formacién social a otra,
la antropologfa social estudia, sobre todo, las sociedades primi-
tivas o desaparecidas, sin preocuparse de su insercién en un
proceso histérico de cambio y sucesién. Dentro del estudio de
la conducta de esas comunidades, entra también el andlisis de su
conducta moral. Sus datos y conclusiones revisten gran impor-
tancia en el examen de los orfgenes, fuente y naturaleza de la
moral. Los antropélogos han logrado establecer correlaciones en-
tre la estructura social de una comunidad, y el cédigo moral
que las rige, demostrando con ello que las normas que hoy, con-
forme a nuestro cédigo moral actual, parecen en algunos casos
inmorales —como la de no respetar la vida de los ancianos y de
los prisioneros—, responden a cierto modo de vida social. Las
conclusiones de los antropélogos constituyen una seria adverten-
cia contra los intentos de los tedricos de la moral que, descono-
ciendo la relacién entre ésta y las condiciones concretas sociales,
tratan de elevar 2l plano de lo absoluto determinados principios
y normas que corresponden a una forma concreta de vida social.
Y esta advertencia se legitima asimismo con el estudio —desde-
fiado casi siempre por la ética tradicional— de la historia de la
moral como proceso de sucesién de unas morales efectivas por
otras.

Si existe una diversidad de morales no sélo en el tiempo, sino
en el espacio, y no sélo en las sociedades que se insertan en un
proceso histérico definido, sino incluso en aquellas sociedades
hoy desaparecidas que precedieron a las sociedades histdricas,
la ética como teorfa de la-moral ha de tener presente un com-
portamiento humano que varfa y se diversifica en el tiempo. El
antropélogo social, por un lado, y el historiador por otro, ponen
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ante nosotros la relatividad de las morales, su cardcter cambian-
te, su cambio y sucesién al cambiar y sucederse sociedades con-
cretas. Pero esto no significa que el pasado moral de la humani-
dad sea sélo un montdn de ruinas, y que todo lo que en otros
tiempos tuvo una vitalidad moral se extinga por completo, al
desaparecer la vida social a la que respondia determinada mo-
ral. Los datos y conclusiones de la antropologia y la historia
contribuyen a que la ética se aleje de una concepcién absolutista
o suprahistérica de la moral, pero a la vez le plantea la necesi-
dad de abordar el problema de si, a través de esta diversidad y
sucesién de morales efectivas, existen también, junto a sus as-
pectos histdricos y relativos, otros que perduran, sobreviven o
se enriquecen, elevdndose a un plano moral superior. En suma,
la antropologia y la historia, a la vez que contribuyen a estable-
cer la correlacién entre moral y vida social, plantean a la ética
un problema fundamental: el de determinar si existe un progreso
moral.

Toda ciencia del comportamiento humano, o de las relaciones
entre los hombres, puede dar una aportacién provechosa a la
ética como ciencia de la moral. Por ello, también la teorfa del
derecho puede aportar semejante contribucidn en virtud de su
estrecha relacién con la ética, ya que una y otra disciplina estu-
dian la conducta del hombre como conducta normativa. En efec-
to, ambas ciencias abordan el comportamiento humano sujeto a
normas, aunque en el terreno del derecho se trata de normas
que se imponen con una obligatoriedad externa e incluso coer-
citiva, mientras que en la esfera de la moral las normas, siendo
obligatorias, no se imponen coercitivamente.

La ética se halla vinculada, asimismo, con la economia poli-
tica como ciencia de las relaciones econémicas que los hombres
contraen en el proceso de produccién. Esa vinculacién tiene por
base la relacién efectiva, en la vida social, de los fenémenos eco-
némicos con el mundo moral, Se trata de una relacién en un
doble plano:

a)- En cuanto que las relaciones econdmicas influyen en la
moral dominante en una sociedad dada. Asi, por ejemplo, el
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sistema econdmico en el que la fuerza de trabajo se vende como
mercancia y en el que rige la ley de la obtencién del mdximo be-
neficio posible, genera una moral egoista e individualista que
responde al afdn de lucro. El conocimiento de esa moral tiene
que basarse en los datos y conclusiones de la economia politi-
ca acerca de ese modo de produccidn, o sistema econémico.

b) En cuanto que los actos econdémicos —produccién de
bienes mediante el trabajo y apropiacién y distribucién de ellos—
no pueden dejar de tener cierta coloracién moral. La actividad
del trabajador, la divisién social del trabajo, las formas de pro-
piedad de los medios de produccién y la distribucién social de
los productos del trabajo humano, plantean problemas morales.
La ética como ciencia de la moral no puede dejar en la sombra
los problemas morales que plantea, particularmente en nuestra
época, la vida econdémica, y a cuyo esclarecimiento contribuye
la economia politica, como ciencia de las relaciones econdmicas
o de los modos de produccién.

Vemos, pues, que la ética se relaciona estrechamente con
las ciencias del hombre, o ciencias sociales, ya que el compor-
tamiento moral no es sino una forma especifica del comporta-
miento del hombre, que se pone de manifiesto en diversos pla-
nos: psicolégico, social, prictico-utilitario, juridico, religioso o
estético. Pero la relacién de la ética con otras ciencias humanas
o sociales, que tiene por base la estrecha relacidén de las diversas
formas de conducta humana, no puede hacernos olvidar su objeto
especifico, propio, como ciencia del comportamiento moral.

CapriTULO 2

MORAL E HISTORIA

1. CARACTER HISTORICO DE LA MORAL

Si por moral entendemos un conjunto de normas y reglas de
accién destinadas a regular las relaciones de los individuos en
una comunidad social dada, el significado, funcién y validez de
ellas no pueden dejar de variar histéricamente en las diferentes
sociedades. Asi como unas sociedades suceden a otras, asi tam-
bién las morales concretas, efectivas, se suceden y desplazan
unas a otras. Por ello, puede hablarse de la moral de la Antigiie-
dad, de la moral feudal que se da en la Edad Media, de la moral
burguesa en la sociedad moderna, etc. La moral es, pues, un
hecho histérico, y, por tanto, la ética, como ciencia de la moral,
no puede concebirla como algo dado de una vez y para siempre,
sino que tiene que considerarla como un aspecto de la realidad
humana que cambia con el tiempo. Pero la moral es histérica
justamente porque es un modo de comportarse de un ser —el
hombre— que es por naturaleza histdrico, es decir, un ser que
se caracteriza precisamente por estar haciéndose, o autoprodu-
ciéndose constantemente tanto en el plano de su existencia ma-
terial, practica, como en el de su vida espiritual, incluida dentro
de ésta, la moral.

La mayor parte de las doctrinas éticas, incluso aquellas que
se presentan como una reflexién sobre el factum de la moral,
tratan de explicar ésta a la luz.de principios absolutos y «a prio-



38 £TICA

ri», y fijan su esencia y funcién desentendiéndose de las morales
histéricas concretas. Pero al ignorarse el cardcter histérico de la
moral, lo que ésta ha sido efectivamente, ya no se parte del hecho
de la moral, y se cae necesariamente en concepciones ahistéri-
cas de ella. De este modo, el origen de la moral se sitda fuera de
la historia, lo que equivale a decir —puesto que el hombre real,
concreto es un ser histérico— fuera del hombre real mismo.

Este ahistoricismo moral, en el campo de la reflexién ética,
sigue tres direcciones fundamentales:

a) Dios como origen o fuente de la moral. Las normas mo-
rales derivan aqui de una potencia suprahumana, cuyos manda-
mientos constituyen los principios y normas morales fundamen-
tales. Las rafces de la moral no estarfan, pues, en el hombre
mismo, sino fuera o por encima de éL

b) La naturaleza como origen o fuente de la moral. La con-
ducta humana moral no‘serfa sino un aspecto de la conducta
natural, biolégica. Las cualidades morales —ayuda mutua, dis-
ciplina, solidaridad, etc.— tendrian su origen en los instintos, y
por ello, podrian encontrarse no sdlo en lo que hay en el hombre
de ser natural, bioldgico, sino incluso en los animales. Darwin
llega a afirmar que los animales conocen casi todos los sentimien-
tos morales de los hombres: amor, felicidad, lealtad, etcétera.

c) El Hombre (u bombre en general) como origen y fuente
de la moral. El hombre de que aqui se habla es un ser dotado de
una esencia eterna e inmutable, inherente a todos los individuos,
cualesquiera que sean las vicisitudes histéricas o la situacién so-
cial. De este modo de ser, que permanece y dura a lo largo de
los cambios histéricos y sociales, formarfa parte la moral.

Estas tres concepciones del origen y fuente de la moral coin-
ciden en buscar éstos fuera del hombre concreto, real, es decir,
del hombre como ser histérico y social. En un caso, se busca
fuera del hombre, en un ser que es trascendente a él; en otro,
en un mundo natural, o, al menos, no especificamente humano; en
un tercero, el centro de gravedad se traslada al hombre, pero
a un hombre abstracto, irreal, situado fuera de la sociedad y de
la historia. Frente a estas concepciones hay que subrayar el ca-
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récter histérico de la moral en virtud del propio cardcter histd-
rico-social del hombre. Si bien es cietto que el comportamiento
moral se da en el hombre desde que éste existe como tal, o sea,
desde las sociedades més primitivas, la moral cambia y se desa-
rrolla con el cambio y desarrollo de las diferentes sociedades
concretas. Asi lo demuestran el desplazamiento de unos princi-
pios y normas por otros, de unos valores morales o virtudes por
otras, el cambio de contenido de una misma virtud a través del
tiempo, etc. Pero el reconocimiento de estos cambios histéricos
de la moral plantea a su vez dos problemas importantes: el de
las causas o factores que determinan esos cambios y el del senti-
do o direccién de ellos. Para responder a la primera cuestidn,
habremos de retrotraer nuestra mirada a los orfgenes histSricos
—o, mis exactamente, prehistéricos— de la moral, a la vez
que —sobre la base de los datos objetivos de la historia real—
trataremos de encontrar la verdadera correlacién entre cambio
histérico-social y cambio moral. La respuesta a esta cuestién
primera nos permitird abordar la segunda; es decir, la del sen-
tido o direccién del cambio moral, o dicho en otros términos, €l
problema de si existe o no, a través del cambio histrico de las
morales concretas, un progteso moral.

2. ORI{GENES DE LA MORAL

La moral sélo puede surgir —y surge efectivamente— cuan-
do el hombre deja atrds su naturaleza puramente natural, instin-
tiva, y tiene ya una naturaleza social; es decir, cuando ya forma
parte de una colectividad (gens, varias familias emparentadas
entre si, o fribu, constituida por varias gens). Como regulacién
de la conducta de los individuos entre si, y de éstos con la co-
munidad, la moral requiere forzosamente no sélo que el hombre
se halle en relacién con los demds, sino también cierta concien-
cia —por limitada o difusa que sea— de esa relacién a fin de
poder conducirse de acuerdo con las normas o prescripciones que
lo rigen.

Pero esta relacién de hombre a hombre, o entre el individuo
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y la comunidad, es inseparable de otra vinculacién originaria:
la que los hombres —para subsistir y protegerse— mantienen
con la naturaleza que les rodea, y a la cual tratan de someter.
Dicha vinculacién se expresa, ante todo, en el uso y fabricacién
de instrumentos, o sea, en el trabajo humano. Mediante su tra.
bajo, el hombre primitivo establece ya un puente entre él y la
naturaleza, y produce una serie de objetos que satisfacen sus
necesidades. Con su trabajo, los hombres primitivos tratan de
poner la naturaleza a su servicio, peto su debilidad ante ella es
tal que, durante largufsimo tiempo, aquélla se les presenta como
un mundo extrafio y hostil. La propia debilidad de sus fuerzas
ante el mundo que les rodea, determina que para hacetle frente,
y tratar de domefiarlo, agrupen todos sus esfuerzos con el fin de
multiplicar su poder. Su trabajo cobra necesariamente un cardc-
ter colectivo, v el fortalecimiento de la colectividad se convierte
en una necesidad vital. Sélo el cardcter colectivo del trabajo y, en
general, de la vida social garantiza la subsistencia y afirmacién
de la gens o de la tribu. Surgen asi una serie de normas, man-
datos o prescripciones no escritas, de aquellos actos o cualidades
de los miembros de la gens o de la tribu que benefician a la co-
munidad. Asf surge la moral con el fin de asegurar la concor-
dancia de la conducta de cada uno con los intereses colectivos.

La necesidad de ajustar la conducta de cada miembro de la
colectividad a los intereses de ésta, determina que se considere
como bueno o beneficioso todo aquello que contribuye a reforzar
la unién o la actividad comtn, y, por el contrario, que se vea
como malo o peligroso lo contrario; o sea, lo que contribuye a
debilitar o minar dicha unién: el aislamiento, la dispetsién de
esfuerzos, etc. Se establece, pues, una linea divisoria entre lo
bueno y lo malo, as{ como una tabla de deberes u obligaciones
basada en lo que se considera bueno y beneficioso para la comu-
nidad. Se destacan asf una serie de deberes: todo el mundo est4
obligado a trabajar, a luchar contra los enemigos de la tribu,
etcétera. Estas obligaciones comunes entrafian el desarrollo de las
cualidades morales que responden a los intereses de la colectivi-
dad: solidaridad, ayuda mutua, disciplina, amor a los hijos de
la misma tribu, etc. Lo que més tarde se calificard de virtudes,
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asi como los vicios, se halla determinado por el cardcter colectivo
de la vida social. En una comunidad que se halla sujeta a una
Jucha incesante con la naturaleza, y con los hombres de otras
comunidades, el valor es una virtud principal ya que el valiente
presta un gran servicio a la comunidad. Por razones semejantes,
se aprueba y exalta la solidaridad, la ayuda mutua, la disciplina,
etcétera. La cobardfa, en cambio, es un vicio terrible en la so-
ciedad primitiva porque atenta, sobre todo, contra los intereses
vitales de la comunidad. Y lo mismo cabe decir de otros vicios
como el egoismo, el ocio, etcétera.

El concepto de justicia responde también al mismo principio
colectivista. Como justicia distributiva, implica la igualdad en la
distribucién (los viveres o el botin de guerra se distribuyen so-
bre la base de la igualdad mds rigurosa; justicia significa reparto
igual, y por ello en griego la palabra diké significa originariamen-
te una v otra cosa). Como justicia retributiva, la reparacién del
dafio inferido a un miembro de la comunidad es colectiva (los
agravios son un asunto comin; quien derrama sangre, derrama
la sangre de todos, y por ello todos los miembros del clan o de
1a tribu estdn obligados a vengar la sangre derramada). El repar-
to igual, por un lado, y la venganza colectiva, por otro, como dos
tipos de justicia primitiva, cumplen la misma funcién prictica,
social: fortalecer los lazos que unen a los miembros de la co-
munidad.

Esta moral colectivista, propia de las sociedades primitivas
que no conocen la propiedad privada ni la divisidén en clases es,
por tanto, una moral Gnica y vilida para todos los miembros de
la comunidad. Pero, al mismo tiempo, se trata de una moral
limitada por el marco mismo de la colectividad; mds alld de
los limites de la gens, o de la tribu, sus principios y normas
perdian su validez. Las tribus extrafias eran consideradas como
enemigas, v de ahi que no le fueran aplicables las normas y prin-
cipios que eran vilidos dentro de la comunidad propia.

Por otra parte, la moral primitiva implicaba una regulacién
de la conducta de cada uno de acuerdo con los intereses de la
colectividad, pero en esta relacién el individuo sélo se vefa a si
mismo-como una parte de la comunidad o como una encarnacién
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o soporte de ella. No existfan propiamente cualidades morales
personales, ya que la moralidad del individuo, lo que habfa de
bueno, de digno de aprobacién en su conducta (su valor, su
actitud ante el trabajo, su solidaridad, etc.) era propio de todo
miembro de la tribu; el individuo sélo existfa fundido con la
comunidad, y no se concebfa que pudiera tener intereses pro-
pios, personales, que entraran en contradiccién con los colecti-
vos. Esta absorcién de lo individual por lo colectivo no deja-
ba, en rigor, lugar para una verdadera decisién personal, y por
tanto, para una responsabilidad propia, que son fndices como
veremos de una vida propiamente moral, La colectividad aparece
como un limite de la moral (hacia afuera, en cuanto que el dm-
bito de ella es el de la comunidad propia, y hacia si mismo, en
cuanto que lo colectivo absorbe lo individual); por ello, se trata
de una moral poco desarrollada, cuyas normas y principios se
aceptan, sobre todo, por la fuerza de la costumbre y la tradicién.
Los rasgos de una moral mds elevada, basada en la responsabi-
lidad personal, sélo podrdn aparecer cuando surjan las condicio-
nes sociales para un nuevo tipo de relacién entre el individuo y
la comunidad. Las condiciones econémico-sociales que habrdn de
hacer posible el paso a nuevas formas de moral serdn justamente
la aparicién de la propiedad privada y la divisién de la sociedad
en clases.

3. CaMBIOS HISTORICO-SOCIALES Y CAMBIOS DE MORAL

El aumento general de la productividad del trabajo (a con-
secuencia del desarrollo de la ganaderfa, la agricultura y los
oficios manuales), asi como la aparicién de nuevas fuerzas de
trabajo (al ser transformados los prisioneros de guerra en es-
clavos), elevé la produccién material hasta el punto de dispo-
nerse de una masa de productos sobrantes, es decir, de productos
que podian guardarse porque ya no se requerfan para satisfacer
necesidades inmediatas. Con ello se crearon las condiciones para
que surgiera la desigualdad de bienes entre los jefes de fami-
lia que cultivaban las tierras comunales y cuyos frutos se repar-
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tian hasta entonces por igual de acuerdo con las necesidades de
cada familia.

Con la desigualdad de bienes se hizo posible la apropiacién
privada de los bienes o productos del trabajo de otros, asi como
los antagonismos entre pobres y ricos. Desde el punto de vista
econémico, se convirtié en una necesidad social el respeto a la
vida de los prisioneros de guerra, los cuales se libraban de ser
exterminados convirtiéndose en esclavos. Con la descomposicién
del régimen comunal y el surgimiento de la propiedad privada,
fue acentudndose la divisién en hombres libres y esclavos. La
propiedad —particularmente la de los propietarios de esclavos—
liberaba de la necesidad de trabajar. El trabajo fisico acabd por
convertirse en una ocupacién indigna de los hombres libres. Los
esclavos vivian en condiciones espantosas, y sobre ellos recafa
el trabajo fisico, en particular el méds duro."Su trabajo manual
fue en Roma la base de la gran produccién. La construccién de
grandes obras y el desarrollo de la minerfa fue posible gracias al
trabajo forzado de los esclavos. Sélo en ias minas de Cartagena,
de la provincia romana de Espafia, trabajaban cuarenta mil. Los
esclavos no eran personas, sino cosas, y como tales sus duefios
podian compratlos, venderlos, jugdrselos a las cartas o incluso
matarlos. '

La divisién de la sociedad antigua en dos clases antagénicas
fundamentales se tradujo asimismo en una divisién de la moral.
Con la desaparicién del régimen de la comunidad primitiva, desa-
parecié la unidad de la moral. Esta dejé de ser un conjunto de
normas aceptadas conscientemente por toda la sociedad. De he-
cho, existfan dos morales: una, dominante, la de los hombres
libres —Ila tinica que se tenfa por verdadera—, y otra, la de aque-
los esclavos que internamente rechazaban los principios y nor-
mas morales vigentes, y consideraban vilidos los suyos propios
en la medida en que se elevaban a la conciencia de su libertad.
La moral de los hombres libres no sélo era una moral efecti-
va, vivida, sino que tenfa también su fundamento y justificacién
teGricas en las grandes doctrinas éticas de los fildsofos de la
Antigitedad, especialmente en S6crates, Platén y Arist6teles. La
moral de los esclavos nunca pudo alcanzar un nivel tedrico, aun-
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que —como lo testimonian algunos autores antiguos—: tuvo algu-
nas expresiones conceptuales. Aristételes consideraba que unos
hombres eran libres y otros esclavos por naturaleza, y que esta
distincién era justa y ttil. De acuerdo con esta concepcién, que
respondfa a las ideas dominantes de la época, los esclavos eran
objeto de un trato despiadado, feroz, que ninguno de los grandes
filésofos de aquel tiempo consideraba inmoral.

Aplastados y embrutecidos como estaban, los esclavos no po-
dian dejar de estar influidos por aquella moral servil que hacfa
que se vieran a s{ mismos como cosas; por tanto, no les era posi-
ble superar con su propio esfuerzo los limites de aquella moral
dominante. Pero, en plena esclavitud, fueron cobrando una oscu-
ra conciencia de su libertad, y llegaron a lanzarse en algunos
casos a una lucha espontdnea y desesperada contra sus opresores,
de la que es un grandioso ejemplo la insurreccién de Espartaco.
Una lucha de ese género no habria sido posible sin el reconoci-
miento y despliegue de una serie de cualidades morales: espiritu
de sacrificio, solidaridad, disciplina, lealtad a los jefes, etc. Pero,
en las condiciones espantosas en que vivian, era imposible que
los esclavos pudieran forjar una moral propiz como conjunto de
principios y reglas de accidén, y menos atin que salieran de su
seno los tedricos que pudiesen fundamentarla y justificarla. Prac-
tica y tedricamente, la moral que dominaba era la de los hombres
libres.

Los rasgos de esta moral, mds estrechamente vinculados a su
caricter de clase, se han extinguido con la desaparicién de la
sociedad esclavista, pero esto no significa que todos sus rasgos
fueran perecederos. En algunos Estados esclavistas, como el de
Atenas, la moral dominante tiene aspectos muy fecundos no sélo
para su tiempo, sino para el desarrollo moral posterior. La moral
ateniense se halla vinculada estrechamente a la politica como
intento de dirigir y organizar las relaciones entre los miembros
de la comunidad sobre bases racionales. De ahf la exaltacién de
las virtudes morales civicas (fidelidad y amor a la patria, valor
en la guerra, dedicacién a los asuntos piblicos por encima de los
asuntos particulares, etc.). Pero todo esto se refiere a los hom-
bres libres, cuya libertad tenia por base la institucién de la es-
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clavitud, v, a su vez, la negacién de que los esclavos pudieran
llevar una vida politico-moral. Pero, dentro de estos limites, sur-
ge una nueva y fecunda relacién para la moral entre el individuo
vy la comunidad. Por un lado, se eleva la conciencia de los inte-
reses de la colectividad, y, por otro, surge una conciencia refle-
xiva de la propia individualidad. El individuo se siente miembro
de la comunidad, sin que por otro lado se vea —como en las
sociedades primitivas— absorbido totalmente por ella. Esta com-
prensién de la existencia de un dominio propio, aunque insepara-
ble de la comunidad, es de capital importancia desde el punto de
vista moral, ya que conduce a la conciencia de la responsabili-
dad personal, que forma parte de una verdadera conducta moral.

Con el hundimiento del mundo antiguo, que descansaba en
la institucién de la esclavitud, surge una nueva sociedad cuyos
rasgos esenciales se perfilan ya en los siglos v-vi de nuestra
era, y cuya existencia se prolongard durante unos diez siglos. Se
trata de la sociedad feudal, cuyo régimen econdémico-social se ca-
racteriza por la divisién en dos clases sociales fundamentales: la
de los sefiores feudales y la de los campesinos siervos; los prime-
ros posefan absolutamente la tierra y gozaban de una propiedad
relativa sobre los siervos adscritos de por vida a ella. Los sier-
vos de la gleba eran vendidos y comprados con las tierras a las
que pertenecian, y no podian abandonarlas. Estaban obligados
a trabajar para su sefior y a cambio de ello podian disponer de
una parte de los frutos de su trabajo. Aunque su situacién segufa
siendo muy dura, en comparacién con la de los esclavos, ya que
eran objeto de toda clase de violencias y arbitrariedades, tenfan
derecho a la vida y formalmente se les reconocfa que no eran
cosas, sino seres humanos.

Los hombres libres de las villas (artesanos, pequefios indus-
triales y comerciantes, etc.) se hallaban sujetos a la autoridad
del sefior feudal, y estaban obligados a ofrecerle ciertas presta-
ciones a cambio de su proteccién. Pero, a su vez, cada sefior
feudal se hallaba en una relacién de dependencia o vasallaje (no
forzosa, sino voluntaria) respecto de otro sefior feudal més pode-
roso al que debia ser leal a cambio de su proteccién militar, cons-
tituyéndose asi un sistema de dependencias o vasallajes en for-
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ma de una pirdmide cuyo vértice era el sefior mds poderoso: el
rey o emperador. En ese sistema jerdrquico se insertaba también
la Iglesia, ya que también disponia de sus propios feudos o tie-
rras. La Iglesia era el instrumento del sefior supremo o Dios, al
que todos los sefiores de la Tierra debian vasallaje, y ejercia, por
ello, un poder espiritual indiscutido en toda la vida cultural;
pero, al mismo tiempo, su poder se extendia a los asuntos tempo-
rales, dando lugar a constantes conflictos con reyes y emperado-
res que se trataban de dirimir conforme a la doctrina de «las dos
espadas».

La moral de la sociedad medieval respondia a sus caracterfs-
ticas econémico-sociales y espirituales. De acuerdo con el papel
preeminente de la Iglesia en la vida espiritual de la sociedad, la
moral estaba impregnada de un contenido religioso, y puesto que
el poder espiritual eclesidstico era aceptado por todos los miem-
bros de la comunidad —stfiores feudales, artesanos y siervos de
la gleba—, dicho contenido aseguraba cierta unidad moral de la
sociedad. Pero, al mismo tiempo, y de acuerdo con las rigidas
divisiones sociales en estamentos y corporaciones, se daba una
estratificacién moral, o sea, una pluralidad de cédigos morales.
Asi, habia un cddigo de los nobles o caballeros con su moral ca-
balleresca y aristocritica; cédigos de las 6rdenes religiosas con
su moral mondstica; cédigos de los gremios, cédigos universita-
rios, etc. Sélo los siervos carecian de una formulacién codificada
de sus principios y reglas. Pero de todos esos cédigos hay que
destacar el que correspondia al de la clase social dominante: el de
la aristocracia feudal. La moral caballeresca y aristocrdtica se
distingufa —como la de los hombres libres de la Antigiiedad—
por su desprecio por el trabajo fisico, y su exaltacién del ocio y
la guerra. Un verdadero noble debia ejetcitarse en las virtudes
caballerescas: montar a caballo, nadar, disparar la flecha, esgri-
mir, jugar al ajedrez y componer versos a la «bella dama». El
culto al honor y el ejercicio de las altas virtudes tenfan como
contrapartida las pricticas mds despreciables: el valor en la
guerra se acompafiaba de crueles hazafias; la lealtad al sefior
era oscurecida con frecuencia por la hipocresia, cuando no por
la traicién o la felonia; el amor a la «bella dama» o «dama del
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coraz6n» se conjugaba con el «derecho de pernada», o con el de-
recho a impedir la boda de una sierva, o incluso a forzarla.

La moral caballeresca partia de la premisa de que el noble,
por el hecho de serlo, por su sangre, tenfa ya una serie de cua-
lidades morales que lo distingufan de los plebeyos y siervos. De
acuerdo con esta ética, lo natural —la nobleza de la sangre—
tenfa ya de por si una dimensién moral, en tanto que los siervos,
por su origen mismo, no podian llevar una vida verdaderamen-
te moral. Sin embargo, pese a las terribles condiciones de depen-
dencia personal en que se encontraban, y a los obstdculos de toda
indole para elevarse a la comprensién de las raices sociales de
sus males, en su propio trabajo y, particularmente, en la protesta
y la lucha por mejorar sus condiciones de existencia, los siervos
iban apreciando otros bienes y cualidades que no podian encon-
trar cabida en el ¢édigo moral feudal: su libertad petsonal, el
amor al trabajo en la medida en que disponian de una parte de
sus frutos, la ayuda mutua y la solidaridad con los que sufrfan su
misma suerte. Y apreciaban, sobre todo, como una esperanza y
una compensacién a sus desdichas terrenas, la vida feliz que la
religién les prometia para después de la muerte, junto con el
reconocimiento pleno —en esa vida— de su libertad y dignidad
personal. Asi, pues, mientras no se liberaran efectivamente de su
dependencia personal, la religién les ofrecia su libertad e igual-
dad en el plano espiritual, y con ello la posibilidad de una vida
moral que, en este mundo real, como siervos, les era negada.

En las entrafias de la vieja sociedad feudal fueron gestdndo-
se nuevas relaciones sociales a las que habria de corresponder
una nueva moral; es decir, un nuevo modo de regular las rela-
ciones entre los individuos, y entre ellos y la comunidad. Surgié
y se fortalecié una nueva clase social —la burguesia—, poseedora
de nuevos y fundamentales medios de produccién (manufactu-
ras y fdbricas), que iban desplazando a los talleres artesanales, y,
a la vez, fue surgiendo una clase de trabajadores libres que
por un salario vendian o alquilaban —durante una jornada— su
fuerza de trabajo. Eran ellos los trabajadores asalariados o pro-
letarios, que vendian asi una mercancia —su capacidad de tra-
bajar o fuerza de trabajo—, que tiene la propiedad peculiar de
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producir un valor superior al que se le paga por usatla (plusvalia,
o valor no remunerado, que el obrero produce o crea).

Los intereses de la nueva clase social, vinculados al desarrollo
de Ia produccién, y a la expansién del comercio, exigian mano de
obrz libre (y, por tanto, la liberacién de los siervos), asi como
la desaparicién de las trabas feudales para crear un mercado na-
cional tinico y un Estado centralizado, que acabaran con la frag-
mentacién econdmica y politica. A través de una serie de revo-
luciones en los Paises Bajos e Inglaterra, y particularmente en
Francia (en el dltimo tercio del siglo xviir) se consolida econé-
mica y politicamente el poder de la nueva clase social en ascenso,
y desaparece del primer plano en los paises més desarrollados la
aristocracia feudal-terrateniente.

En este nuevo sistema econdémico-social, que alcanza su ex-
presién cldsica, a mediados del siglo x1x, en Inglaterra, rige como
ley fundamental la ley de la produccién de plusvalia. De acuerdo
con esta ley, el sistema sélo funciona eficazmente si asegura
beneficios, lo cual exige, a su vez, que el obrero sea considerado
exclusivamente como hombre econdmico, es decir, como medio
o instrumento de produccién, y no como hombre concreto (con
sus sufrimientos y calamidades). La situacién en que se encuentra
el obrero con respecto a la propiedad de los medios fundamen-
tales de produccién (desposesién total), da lugar al fendmeno de
la enajenacién, o del trabajo enajenado (Marx). Como sujeto
de esta actividad, produce objetos que satisfacen necesidades
humanas, pero siendo, a su vez, una actividad esencial del hom-
bre, el obrero no la reconoce como tal, o como actividad propia-
mente suya, ni se reconoce en sus obras, sino que, por el contra-
rio, su trabajo y sus productos se le presentan como algo extrafio
e incluso hostil, ya que no le trae sino miseria, sufrimiento e in-
certidumbre.

En este sistema econdmico-social, la buena o la mala volun-
tad individual, las consideraciones morales no pueden alterar la
necesidad objetiva, impuesta por el sistema, de que el capitalis-
ta alquile por un salario la fuerza de trabajo del obrero y lo
explote para obtener una plusvalia. La economia se rige, ante
todo, por la ley del méximo beneficio, y esta ley genera una mo-
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ral propia. En efecto, el culto al dinero y la tendencia a acumular
Jlos mayores beneficios constituyen un terreno abonado para que
en las relaciones entre los individuos florezcan el espiritu de
posesién, el egoismo, la hipocresia, el cinismo y el individualismo
exacerbado. Cada quien confia en sus propias fuerzas, desconfia
de la de los demds, y busca su propio bienestar aunque haya que
pasar por encima del bienestar de los demds. La sociedad se con-
vierte asi en un campo de batalla en el que se libra una guerra
de todos contra todos.

Tal es la moral individualista y egoista que responde a las
relaciones sociales burguesas. Sin embargo, en tiempos ya leja-
nos, cuando era una clase social en ascenso y trataba de afirmar
su poder econdémico y politico frente a la caduca y decadente
aristocracia feudal, la burguesia estaba interesada en mostrar
—ante ella— su superioridad moral. Y, con este motivo, a los
vicios de la aristocracia (desprecio por el trabajo, ocio, liberti-
naje en las costumbres, etc.) contraponfa sus virtudes propias:
laboriosidad, honradez, puritanismo, amor a la patria y a la li-
bertad, etc. Pero estas virtudes, que respondian a sus intereses de
clase en su fase ascensional, fueron cediendo, con el tiempo, a nue-
vos vicios: parasitismo social, doblez, cinismo, chauvinismo, etc.

En los pafses mds desarrollados, la imagen del capitalismo ya
no corresponde, en muchos aspectos, a la del capitalismo cldsico,
que representaba Inglaterra a mediados del siglo pasado. Gra-
cias, sobre todo, al impetuoso progreso cientifico y tecnolégico
de las dltimas décadas, se ha elevado considerablemente la pro-
ductividad del trabajo. Sin embargo, pese a los cambios expe-
rimentados, la médula del sistema se mantiene: la explotacién
del hombre por el hombre y su ley fundamental, la obtencién
de la plusvalia. Con todo, en algunos paises, la situacién de la
clase obrera no es exactamente la misma de otros tiempos. Bajo
la presién de sus luchas reivindicativas y de los frutos de ellas
recogidos en la legislacién social vigente, se puede trazar a veces
un cuadro de la situacién del obrero que ya no corresponde a la
del siglo pasado, con sus salarios bajisimos, jornadas de doce a
catorce horas, carencia total de derechos y prestaciones sociales,

etcétera.
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De los métodos brutales de explotacién del capitalismo cldsi-
co se pasd, en nuestro siglo, a los métodos cientificos y raciona-
lizados, como los del trabajo en cadena, en el que una operacién
laboral se divide en multiples partes que hacen del trabajo de
cada individuo, repetido mondtonamente durante una jornada,
una labor mecdnica, impersonal y agobiante. La elevacién de las
condiciones materiales de vida del obrero tienen, como contra-
partida, un reforzamiento terrible de su deshumanizacién o ena-
jenacién, al privar a su trabajo de todo caricter consciente y
creador. Pero de estas formas de explotacién se ha pasado tlti-
mamente a otras basadas en una pretendida humanizacién o mo-
ralizacién del trabajo. A los incentivos materiales se afiade aho-
ra una aparente solicitud por el hombre, al inculcar al obrero la
idea de que, como ser humano, es parte de la empresa, y ha de
integrarse en ella. Se le predica asi, como virtudes, el olvido de la
solidaridad con sus compafieros de clase, la conjugacién de sus
intereses personales con los de la empresa, la laboriosidad y
escrupulosidad en aras del interés comiin de ella, etc. Pero, al
integrarse asi el obreto en el mundo del tener, en el que la ex-
plotacién lejos de desaparecer no hace sino adoptar formas mds
sutiles, contribuye él mismo a mantener su propia enajenacién y
explotacién. La moral que se le inculca como una moral comiin,
desprovista de todo contenido particular, contribuye a justificar
y reforzar los intereses del sistema regido por la ley de la pro-
duccién de plusvalia y es, por ello, una moral ajena a sus verda-
deros intereses, humanos y de clase.

Asi como la moral burguesa trata de justificar y regular las
telaciones entre los individuos en una sociedad basada en la
explotacién del hombre por el hombre, asi también se echa mano
de la moral para justificar y regular las relaciones de opresién y
explotacién en el marco de una politica colonial o neocolonialis-
ta. La explotacién y el saqueo de pueblos enteros por potencias
coloniales o imperialistas tiene ya larga historia. Sin embargo, el
intento de cubrir esa politica con un manto moral es relativamen-
te moderno. En este terreno se da un proceso semejante al ope-
rado histéricamente en las relaciones entre los individuos. De la
misma manera que el esclavista en la Antigliedad no consideraba
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necesario justificar moralmente su relacién con el esclavo, ya
que éste a sus 0jos no era persona, sino cosa o instrumento; y de
modo andlogo también a como el capitalista del periodo clédsico
no veia la necesidad de justificar moralmente el trato bérbaro y
despiadado que infligia al obrero, ya que para él sélo era un
hombre econdmico, y la explotacién, un hecho econémico perfec-
tamente natural y racional, as{ también durante siglos los con-
quistadores y colonizadores de pueblos consideraron que el so-
juzgamiento, saqueo o exterminio de ellos no requerfa ninguna
justificacién moral. Durante siglos, la espantosa violencia colo-
nial (bdrbaros métodos de explotacién de la poblacién autdctona
y exterminio en masa de ella) se ejercid sin que planteara pro-
blemas morales a los que la ordenaban o llevaban a cabo.

Pero, en los tiempos modernos —y justamente ‘en la medida
en que los pueblos sojuzgados o colonizados no se resignan a ser
dominados—, se echa mano de la moral para justificar la opre-
sién. Esta moral colonialista empieza por presentar como virtu-
des del colonizado lo que responde a los intereses del pafs opre-
sor: la resignacidn, el fatalismo, la humildad o la pasividad. Pero
los opresores no sdlo suelen hacer hincapié en esas supuestas
virtudes, sino también en una pretendida catadura moral del co-
lonizado (su haraganeria, criminalidad, hipocresia, apego a la
tradicién, etc.), que viene a justificar la necesidad de imponerle
una civilizacién superior. Frente a esta moral colonialista, que
responde a intereses sociales determinados, los pueblos sojuz-
gados han ido afirmando, cada vez mds, su propia moral, apren-
diendo a distinguir sus propias virtudes y sus propios deberes.
Y esto sélo lo logran en la medida en que, al elevarse la concien-
cia de sus verdaderos intereses, luchan por su emancipacién na-
cional y social. En esta lucha, su moral se afirma no ya con las
virtudes que el opresor le presentaba como suyas y que le inte-
resaba fomentar (pasividad, resignacién, humildad, etc.) o con
los vicios que se le atribufan (criminalidad, haraganeria, doblez,
etcétera), sino con virtudes propias —las de una moral que los
opresores no pueden aceptar: su honor, su fidelidad a los su-
yos, su patriotismo, su espiritu de sacrificio, etcétera.

Todo lo expuesto anteriormente nos lleva a la conclusién de
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que la moral vivida efectivamente en la sociedad cambia hists-
ricamente de acuerdo con los virajes fundamentales que se ope-
ran en el desarrollo social. De ahi los cambios decisivos de moral
que se operan al pasarse de la sociedad esclavista a la feudal, y
de ésta a la sociedad burguesa. Vemos, asimismo, que en una y la
misma sociedad, basada en la explotacién de unos hombres por
otros, o de unos pafses por otros, la moral se diversifica de
acuerdo con los intereses antagdnicos fundamentales. La supe-
racién de este desgarramiento social, y, por tanto, la abolicién de
la explotacién del hombre por el hombre, y del sojuzgamiento
econémico y politico de unos paises por otros, constituye la con-
dicién necesaria para construir una nueva sociedad en la que
impere una moral verdaderamente humana, es decir, universal,
vilida para todos los miembros de ella, ya que habrdn desapa-
recido, los intereses antagénicos que conducian a una diversifi-
cacién de Ja moral, o incluso a los antagonismos morales que
hemos sefialado anteriormente. Una nueva moral, verdadera-
mente humana, implicard un cambio de actitud hacia el trabajo,
un desarrollo del espiritu colectivista, la extirpacién del espiritu
del tener, del individualismo, del racismo y el chanvinismo; en-
trafiard asimismo un cambio radical en la actitud hacia la mujer
y la estabilizacién de las relaciones familiares. En suma, signi-
ficard la realizacién efectiva del principio kantiano que exhor-
ta a considerar siempre al hombre como un fin y no como un
medio. Una moral de este género sélo puede darse en una socie-
dad en la que, tras de la supresién de la explotacién del hombre,
las relaciones de los hombres con sus productos y de los indivi-
duos entre si se vuelvan transparentes, es decir, pierdan el ca-
récter mistificado, enajenante que hasta ahora han tenido. Estas
condiciones necesarias son las que se dan en una sociedad socia-
lista, credndose asi las posibilidades para la transformacién radi-
cal que implica la nueva moral. Pero, aunque la sociedad socia-
lista rompe con todas las sociedades anteriores, basadas en la
explotacién del hombre, y, en este sentido, constituye ya una
organizacién social superior, tiene que hacer frente a las dificul-
tades, deformaciones y limitaciones que frenan la creacién de
una nueva moral, como son: el productivismo, el burocratismo,
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las supervivencias del espiritu de posesién y del individualismo
burgués, la aparicién de nuevas formas de enajenacién, etc. La
nueva moral no puede sutgir si no se dan una serie de condicio-
nes necesarias econdmicas, sociales y politicas, pero la creacién
de esta nueva moral —de un hombre con nuevas cualidades mo-
rales— es una larga tarea que, lejos de cumplirse, no hace mds
que iniciarse al crearse esas nuevas condiciones.

4. EL PROGRESO MORAL

La historia nos muestra una sucesién de morales que corres-
ponden a las diferentes sociedades que se suceden en el tiempo.
Cambian los principios y normas morales, la concepcién de lo
bueno y lo malo, asi como de lo obligatorio y lo no obligatorio.
Pero, ¢esos cambios y desplazamientos en el terreno de la moral
pueden ser puestos en una relacién de continuidad de tal manera
que lo alcanzado en una época o sociedad dadas deje paso a un
nivel superior? O sea, ¢los cambios y desplazamientos discurren
en un orden ascensional, de lo inferior a lo superior? Es evidente
que si comparamos una sociedad con otra anterior, podemos es-
tablecer objetivamente una relacién entre sus morales respecti-
vas, y considerar que una moral es mds avanzada, més elevada o
més rica que la de otra sociedad. Asi, por ejemplo, la sociedad
esclavista antigua muestra su superioridad moral sobre las so-
ciedades primitivas 2l suprimir el canibalismo, respetar la vida
de los ancianos, conservar la vida de los prisioneros, establecer
relaciones sexuales monogdmicas, descubrir el concepto de res-
ponsabilidad personal, etc. Pero, a su vez, la sociedad esclavista
antigua entrafia pricticas morales que son abandonadas o supe-
radas en las sociedades posteriores.

Existe, pues, un progreso moral que no se da, como vemos,
al margen de los cambios radicales de cardcter social. Esto sig-
nifica que el progreso moral no puede separarse del paso de una
sociedad a otra, es decir, del movimiento histdrico en virtud del
cual se asciende de una formacién econdémico-social, que ha ago-
tado sus posibilidades de desarrollo, a otra superior. Lo que quie-
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re decit, a su vez, que el progreso moral no puede concebirse al
margen del progreso histrico-social. Asf, por ejemplo, el paso
de la sociedad primitiva a la sociedad esclavista hace posible, a
su vez, el ascenso a una moral superior. Ahora bien, ello no
significa que el progreso moral se reduzca al progreso histdrico,
o que éste por sf mismo entrafie un progreso moral. Aunque uno
y otro se hallen vinculados estrechamente, conviene distinguir-
los entre sf, y no ver de un modo simplista en todo progreso
histérico-social un progreso moral. Por ello se hace necesario,
en primer lugar, caracterizar lo que entendemos por progreso
histérico-social.

Hablamos de progreso con relacién al cambio y sucesién de
formaciones econdémico-sociales, es decir, sociedades consideradas
como todos en los que se articulan unitariamente estructuras di-
versas: econdmica, social y espiritual. Aunque en cada pueblo
0 nacién, ese cambio y sucesidn tiene sus peculiaridades, habla-
mos de su progreso histérico-social considerando Ia historia de la
humanidad en su conjunto. Pero, den qué sentido afirmamos que
hay progreso, o que la historia humana discurre seglin una linea
ascensional? Se progresa en las actividades humanas fundamen-
tales, y en las formas de relacién u organizacién que el hombre
contrae en sus actividades pricticas y espirituales.

El hombre es, ante todo, un ser préctico, productor, transfor-
mador de la naturaleza. A diferencia del animal, conoce y con-
quista su propia naturaleza, y la mantiene y enriquece, trans-
formando con su trabajo lo dado naturalmente. El incremento de
la produccién —o mds exactamente, el desarrollo de las fuerzas
productivas— expresa en cada sociedad el grado de dominio del
hombre sobre la naturaleza, o también su grado de libertad res-
pecto de la necesidad natural. Asi, pues, el grado de desarrollo
de las fuerzas productivas puede considerarse como indice o cri-
terio del progreso humano.

Pero el hombre sélo produce socialmente, es decir, contra-
yendo determinadas relaciones sociales; por consiguiente, no sélo
es un ser préctico, productor, sino un ser social. El tipo de orga-
nizacién social muestra una peculiar relacién entre los grupos
o clases sociales, asf como entre el individuo v la sociedad, y un
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mayor o menor grado de dominio del hombre sobre su propia
natutaleza, es decir, sobre sus propias relaciones sociales, y, por
tanto, un determinado grado de participacién consciente en la
actividad préctica social, o sea, en la creacién de su propia vida
social. Asi, pues, el tipo de organizacién social v el grado corres-
pondiente de participacién de los hombres en su praxis social
pueden considerarse como indice o criterio del progreso huma-
no, o de progreso en la libertad frente a la necesidad social.

El hombre no sélo produce materialmente, sino espiritual-
mente. Ciencia, arte, derecho, educacién, etc., son también pro-
ductos o creaciones del hombre. En la cultura espiritual como en
la cultura material, se afirma como ser productor, creador, inno-
vador. La produccién de bienes culturales es indice y criterio
del progreso humano, pero hay que advertir que, en este terreno,
el concepto de progreso no puede ser aplicado por igual a los
diferentes sectores de la cultura. En cada esfera de la cultura
(la ciencia, el arte, el derecho, la educacién, etc.), el progreso
adquiere un sello peculiar, pero siempre con el denominador
comin de un enriquecimiento o paso a un nivel superior de
determinados aspectos en la correspondiente actividad cultural.

Podemos hablar, por tanto, de progreso histdrico en el terre-
no de la produccién material, de la organizacién social y de la
cultura. No se trata de tres lineas progresivas independientes,
sino de tres formas de progreso que se relacionan y condicionan
mutuamente, ya que el sujeto del progreso en esas tres direccio-
nes es siempre el mismo: el hombre social, .

El progreso histérico es fruto de la actividad produFtlYa: s0-
cial y espiritual de los hombres. En esa activid‘ad cada individuo
participa como ser consciente, tratando de realizar sus proyectos
o intenciones; sin embargo, el progreso no ha sido hasta ahora
el producto de una actividad concertada, consciente. El paso.de
la sociedad esclavista a la sociedad feudal, es decir, a un tipo
de organizacién social superior, no es resultado de una actividfad
comtn intencional de los hombres. (Los individuos no se pusie-
ron de acuerdo para crear el capitalismo.) En suma, el progreso
histérico es fruto de la actividad colectiva de los hombres como
seres conscientes, peto no de una actividad comdn consciente.
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El progreso histérico —considerado en escala universal— no
es igual para todos los pueblos y todos los hombres. Unos pue-
blos han progresado méds que otros, y dentro de una misma so-
ciedad no todos los individuos o grupos sociales participan en él
de la misma forma, ni se benefician por igual con sus resultados.
Asi, cuando en la sociedad feudal se gestan las nuevas relacio-
nes sociales que conducen a una organizacién social superior
(la sociedad burguesa), una nueva clase social —la burguesfa—
marcha en el sentido del progreso histdrico, en tanto que la no-
bleza feudal procura detenerlo. A su vez, la instauracién de un
nuevo orden social con el triunfo de la revolucién burguesa en-
trafia un reparto muy desigual de sus frutos: para la burguesia,
por un lado, y para los artesanos y el proletariado incipiente, por
otro. -

Finalmente, el progreso histérico-social de unos pafses (por
ejemplo, los del Occidente europeo) se opera manteniendo al

margen de él, o retardando el progreso de otros pueblos (Occi- -

dente, en efecto, ha progresado sobre la base de la explotacién,
la miseria, la destruccién de viejas culturas o el analfabetismo
de otros pueblos).

Tales son las caracteristicas del progreso histdrico-social que
han de ser tenidas en cuenta al poner en relacién con él el pro-
greso moral. De ellas se derivan estas dos conclusiones:

a) El progreso histdrico-social crea las condiciones necesa-
rias para el progreso moral.

b) El progreso histdrico-social afecta, a su vez, en un sen-
tido u otro —positivo o negativo— a los hombres de una sociedad
dada desde un punto de vista moral. (Ejemplos: la abolicién de
la esclavitud enriquece el mundo de la moral al integrar en él
al esclavo —al ser reconocido como persona—. Aqui el progreso
histérico influve positivamente en un sentido moral. La forma-
_ cién del capitalismo, y la consecuente acumulacién originaria del
capital —proceso histérico progresista—, se realiza a través de
los sufrimientos y crimenes mds espantosos. De modo andlogo,
la introduccién de la técnica maquinizada —hecho histérico pro-
gresista~ entrafia la degradacién moral del obrero.)
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Vemos, asi, que el progreso histdrico-social puede tener con-
secuencias positivas o negativas desde el punto de vista moral.
Pero del hecho de que tenga estas consecuencias no se despren-
de que podamos juzgar o valorar moralmente el progreso histé-
rico. Sélo puedo juzgar moralmente los actos realizados libte y
conscientemente, y, por consiguiente, aquellos cuya responsa-
bilidad puede ser asumida por sus agentes. Ahora bien, como el
progreso histérico-social no es el resultado de una accién con-
certada de los hombres, no puedo hacetlos responsables de aque-
llo que no han buscado libre y conscientemente, aunque se trate
siempre de una libertad que no excluye —como veremos mds
adelante— cierta determinacién. Sélo los individuos o los grupos
sociales que realizan determinados actos de un modo consciente
y libre —es decir, pudiendo optar entre varias posibilidades—
pueden ser juzgados moralmente. En consecuencia, no puedo juz-
gar moralmente el hecho histdrico progresista de la acumulacién
originaria del capital, en los albores del capitalismo, pese a los
sufrimientos, humillaciones y degradaciones morales que trajo
consigo, porque no se trata de un resultado buscado libre y cons-
cientemente. Tampoco puedo juzgar asi al capitalista individual
en la medida en que obra de acuerdo con una necesidad histéri-
ca, impuesta por las determinaciones del sistema, aunque si pue-
do juzgar su conducta en la medida en que, personalmente, puede
optar entre varias posibilidades.

Asi, pues, aunque el progreso histdrico entrafie actos positi-
vos o negativos desde el punto de vista moral, no podemos hacer-
lo objeto de una aprobacién o reprobacién moral.

Por ello, afirmamos que el progreso histdrico, aunque cree
las condiciones para el progreso moral, y tenga consecuencias
positivas para éste, no entrafia de suyo un progreso moral, ya
que los hombres no progresan siempre por el lado bueno moral-
mente, sino también a través del lado malo; es decir, mediante
la violencia, el crimen o la degradacién moral.

Ahora bien, el hecho de que el progreso histérico no deba ser
juzgado a la luz de categorfas morales, no significa que histdri-
ca v objetivamente no pueda registrarse un progreso moral, que,
como el progreso histérico, no ha sido hasta ahora el resultado
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de una accién concertada, libre y consciente de los hombres, pero

que, no obstante, se da independientemente de que lo hayan
buscado o no. ¢En qué estriba el contenido objetivo de este pro-

greso moral, o cudl es el indice o criterio que puede servirnos -

para descubrirlo al pasar los hombres, en consonancia con cam-
bios sociales profundos, de una moral efectiva a otra?

El progreso moral se mide, en primer lugar, por la amplia-
cién de la esfera moral en la vida social. Esta ampliacién se pone
de manifiesto al ser reguladas moralmente relaciones entre los
individuos que antes se regfan por normas externas (como las
del derecho, la costumbre, etc.). Asi, por ejemplo, la sustrac-
cién de las relaciones amorosas a la coaccién exterior, o a normas
impuestas por la costumbre, o por el derecho, como acontecfa
en la Edad Media, para hacer de ellas un asunto privado, intimo,
sujeto, por tanto, a regulacién moral, es indice de progreso en la
esfera moral. La sustitucién de los estimulos materiales (mayor
recompensa econémica) por los estimulos morales en el estudio
y el trabajo es indice también de una ampliacién de la esfera
moral, y, por consiguiente, de un progreso en esta esfera.

El progreso moral se determina, en segundo lugar, por la
elevacién del caricter consciente y libre de la conducta de los
individuos o de los grupos sociales y, en consecuencia, por la ele-
vacién de la responsabilidad de dichos individuos o grupos en
su comportamiento moral. En este sentido, la comunidad primi-
tiva se nos. presenta con una fisonomia moral pobre, ya que sus
miembros actiian, sobre todo, siguiendo las normas establecidas
por la costumbre y, por tanto, con un grado muy bajo de con-
ciencia, libertad y responsabilidad por lo que toca a sus deci-
siones. Una sociedad es tanto mds rica moralmente cuanto mds
posibilidades ofrece a sus miembros para que asuman la res-
ponsabilidad personal o colectiva de sus actos; es decir, cuanto
mds amplio sea el margen que se les ofrece para aceptar cons-
ciente y libremente las normas que regulan sus relaciones con
los dem4s. En este sentido, el progreso moral es inseparable del
desarrollo de la libre personalidad. En la comunidad primitiva,
la personalidad se desvanece, va que individuo y colectividad se
funden; por ello, la vida moral ha de ser necesariamente muv
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pobre. En la sociedad griega antigua, lo- colectivo no ahoga lo
personal; pero sélo el hombre libre —como petsona que es—
puede asumir la responsabilidad de su conducta personal. En
cambio, se niega la posibilidad de tener obligaciones morales y
de asumir una responsabilidad a un amplio sector de la socie-
dad, el constituido por los esclavos, ya que éstos no son conside-
rados personas, sino cosas.

fndice y criterio del progteso moral es, en tercer lugar,' el
grado de articulacién y concordancia de los intereses personales
v colectivos. En las sociedades primitivas domina una moral co-
lectivista, pero el colectivismo entrafia aquf la absotcién total de
los intereses propios por los de la comunidad, ya que el indivi-
duo no se afirma todavia como tal, y la individualidad se disuelve
en la comunidad. Los intereses propios sélo se afirman moder-
namente; esta afirmacién tiene un sentido positivo en el Renaci-
miento frente a las comunidades cerradas y estratificadas de la
sociedad feudal, pero la afirmacién de la individualidad acaba
por convertirse en una forma exacerbada de individualismo en la
sociedad burguesa, produciéndose asf la disociacién de los inte-

reses del individuo respecto de los de la comunidad. La eleva-

cién de la moral a un peldafio superior requiere tanto la supe-
racién del colectivismo primitivo, en el marco del cual no podia
desarrollarse libremente la personalidad, como del individualis-
mo egoista, en el que el individuo sélo se afirma a expensas del
desenvolvimiento de los demds. Esta moral supetior ha de con-
jugar los intereses de cada uno con los de la comunida'd, y esta
conjugacién ha de tener por base un tipo de organizacién social
en el que el libre desenvolvimiento de cada individuo suponga
necesariamente el libre desenvolvimiento de la comunidad. El
progreso moral se nos presenta, una vez mds, en estrecha rela-
cién con el progreso histérico-social.

El progreso moral, como movimiento ascensional en el terre-
no moral, se manifiesta asimismo como un proceso dialéctico fie
negacién y conservacién de elementos de las morales. anterio-
res. Asi, por ejemplo, la venganza de sangre que constituye una
forma de la justicia de los pueblos primitivos deja de valer mo-
ralmente en las sociedades posteriores; el egofsmo caracterfstico
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de las relaciones morales burguesas es dejado atrds por una mo-
ral colectivista socialista. En cambio, valores morales admitidos
a lo largo de siglos —como la solidaridad, la amistad, la lealtad,
la honradez, etc— adquieren cierta universalidad, y por tanto
dejan de ser exclusivos de una moral en particular, aunque su
contenido cambie y se enriquezca a medida que rebasan un mar-
co histérico particular. De modo anédlogo, hay vicios morales
—como la soberbia, la vanidad, la hipocresia, la perfidia, etc.—
que son rechazados por una y otra moral. Por otro lado, antiguas
virtudes morales que respondian a los intereses de la clase domi-
nante en otros tiempos pierden su fuerza moral al cambiar radi-
calmente la sociedad. En contraste con esto, hay valores morales
que sélo son reconocidos después de haber recorrido el hombre
un largo trecho en su progreso social y moral. Asi sucede, por
ejemplo, con el trabajo humano y con la actitud del hombre
hacia él, que sélo adquieren un verdadero contenido moral en
nuestra época, dejando atrds su negacién o desprecio por las
morales de otros tiempos.

Pero este aspecto del progreso moral, consistente en la nega-
cién radical de viejos valores, en la conservacién dialéctica de
algunos de ellos, o en la incorporacién de nuevos valores y vir-
tudes morales sélo se da sobre la base de un progreso histérico-
social que condiciona dicha negacién, superacién o incorporacidn,
con lo cual se pone de manifiesto, una vez mds, que el cambio y
sucesién de unas morales por otras, segin una linea ascensional,
hunde sus raices en el cambio y sucesién de unas formaciones
sociales por otras.

CapiTUuLO 3

LA ESENCIA DE LA MORAL

Partiendo del hecho de la moral, es decir, de la existencia de
una serie de morales concretas, que se han sucedido histérica-
mente, podemos intentar dar una definicién de la moral vilida
para todas ellas. Esta definicién no podrd abarcar en modo algu-
no todos los rasgos especificos de cada una de esas morales his-
téricas ni reflejar toda la riqueza de la vida moral, pero si ha
de aspirar a expresar los rasgos esenciales que permiten diferen-
ciarla de otras formas de comportamiento humano.

Daremos provisionalmente una definicién que nos permita
anticipar en una férmula concentrada la exposicién de la natu-
raleza misma de la moral que constituye el objeto del presente
capitulo. La definicién que proponemos como punto de arranque
es la siguiente: la moral es un conjunto de normas, aceptadas li-
bre y conscientemente, que regulan la conducta individual y social
de los hombres.

1. Lo NORMATIVO Y LO FACTICO

Ya en esta definicién vemos que se habla por un lado de nor-
mas y por otro de conducta. O mds explicitamente, en la moral
encontramos un doble plano: a) el normativo, constituido por
las normas o reglas de accién e imperativos que enuncian algo
que debe ser; b) el factico, o plano de los hechos morales, cons-
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titudo por ciertos actos humanos que se dan efectivamente, es
decir, que son, independientemente de como estimemos que de-
bieron ser.

Al plano de lo normativo pertenecen las reglas que postulan
determinado tipo de comportamiento: «ama a tu préjimo como
a ti mismo», «respeta a tus padres», «no mientas», «no te hagas
cémplice de una injusticia», etc. Al plano de lo féctico corres-
ponden siempre acciones concretas: el acto por el que X se
muestra solidario de Y, actos de respeto a los padres, la denun-
cia de una injusticia, etc. Todos estos actos se ajustan 2 determi-
nadas normas morales y justamente porque pueden ser puestos
en una relacién positiva con una norma, €n cuanto que s€ ajus-
tan a ella o la ponen en préctica, cobran un significado moral.
Son actos morales positivos, o moralmente valiosos. Pero en
ellos no se agota el mundo efectivo de la moral. Consideremos
otro tipo de actos: el incumplimiento de una promesa dada, la
falta de solidaridad con un compaiieto, los actos irrespetuosos
hacia los padres, la complicidad con la injusticia, etc. No pueden
ser considerados moralmente positivos en cuanto que implican la
violdcién de normas morales o una forma de conducta indebida,
pero no por ello dejan de pertenecer a la esfera de la moral. Son
actos moralmente negativos, pero justamente por su referencia a
una norma (porque implican una violacién o un incumplimiento
de ella), tienen un significado moral. Asi, pues, su relacién con
lo normativo (en el doble sentido de cumplimiento o de incum-
plimiento de una norma moral) determina la pertenencia de
ciertos hechos a la esfera de la moral. ,

Lo normativo se encuentra, a su vez, en una peculiar rela-
cién con lo féctico, ya que toda norma, al postular algo que debe
ser un tipo de comportamiento que s€ considera debido, apunta a
la esfera de los hechos, puesto que entrafia una exigencia de
realizacién. La norma «no te hagas cémplice de una injusticia»
postula un tipo de conducta y, con ello, se exige que formen
parte del mundo de los hechos morales, es decir, del comporta-
miento efectivo real de los hombres, aquellos. actos en los que
se cumple dicha norma, a la vez que se reclama la exclusién, de
ese mundo, de los actos que implican un incumplimiento o vio-
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lacién de dicha norma. Todo esto significa que lo normativo no
se da al margen de lo fdctico, sino que apunta a un comporta-
mientc? efectivo. Lo normativo existe para ser realizado, lo cual
no quiere decir que se realice necesariamente; postula t’ma con-
ducta que se considera debida, es decir, que debe realizarse, aun-
que en la realidad efectiva no se cumpla la norma. Pero e’l que
la norma o se cumpla no invalida, como nota esencial de ella, su
exigencia de realizacién. Asi, por ejemplo, el hecho de que, en
una comunidad no se cumpla por todos sus miembros o por un
sector més o menos amplio de ellos la norma «no te hagas cém-
plice de una injlfsticia», no invalida, en modo alguno, la exigencia
de que cobre vida. Esta exigencia y, por tanto, su validez, no
es afectada por lo que le acontezca en el mundo de los hechos.
En suma, las normas se dan y valen independientemente del
grado en que se cumplan o violen.

Lo normativo y lo factico no coinciden; sin embargo, como
ya henfos sefialado, se encuentran en una relacién mutua: lo
normativo exige ser realizado, y apunta por ello a lo fictico;
lo realizado (lo féctico) sélo cobra un significado moral en cuan,-
to que puede ser referido (positiva o negativamente) a una nor-
ma. No hay normas que sean indiferentes a su realizacién; ni
tampoco hay hechos en la esfera moral (o de la realizacién ,mo-
ral)‘que no se vinculen a normas. Asi, pues, lo normativo y lo
féctico en el terreno moral (la norma y el hecho) son dos planos-
que pueden ser distinguidos, pero no separados por completo.

2. MORAL Y MORALIDAD

La moral ‘efecnya comp{ende, por tanto, no sélo normas o
reglas de accién, sino también —como conducta debida— los
actos que se ajustan a ellas. O sea, tanto el conjunto de princi-
pios, valores y prescripciones que los hombres, en una comuni-
dad dada, consideran vilidos como los actos reales en que aqué-
lios se plasman o encarnan.

La necesidad de mantener presente esta distincién entre el
plano puramente normativo, o ideal, y el fictico, real o practi-
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co, ha llevado a algunos autores a proponer dos términos para
designar un plano y otro: moral y moralidad. La «moral» desig-
narfa el conjunto de principios, normas, imperativos o ideas mo-
rales de una época o una sociedad dadas, en tanto que la «mora-
lidad» harfa referencia al conjunto de relaciones efectivas o actos
concretos que cobran un significado moral con respecto a la «mo-
ral» dada. La moral se darfa idealmente; la moralidad, realmen-
te. La «moralidad» serfa un ingrediente efectivo de las relaciones
humanas concretas (entre los individuos, o entre el individuo y
la comunidad). Constituirfa un tipo especifico de comportamien-
to de los hombres, y como tal, formaria parte de su existencia
individual y colectiva.

La distincién entre «moral» y «moralidad» corresponde, pues,
a la antes sefialada entre lo normativo y lo fictico, y como ésta,
no puede ser pasada por alto. La moral tiende a convertirse en
moralidad en virtud de la exigencia de realizacién que estd en la
entrafia misma de lo normativo; la moralidad es la moral en
accién, la moral prictica o practicada. Por ello, tomando en cuen-
ta que no cabe levantar una muralla insalvable entre ambas
esferas, creemos que es mejor emplear un solo término —el de
«moral» como suele hacerse tradicionalmente— y no dos. Pero
bien entendido que con €l se designan los dos planos de que se
habla en nuestra definicién: el normativo o prescriptivo, y el
practico o efectivo, integrados ambos en la conducta humana
concreta. El primero —como habremos de ver mds adelante—
surge también de la vida real, y vuelve a ella para regular accio-
nes y relaciones humanas concretas; el segundo surge precisa-
mente en la vida real misma en relacién con principios o normas,
aceptados como vilidos por el individuo y por la comunidad, y
establecidos y sancionados por ésta, por la costumbre o la tra-
dicién. Asi, pues, en la moral —que es el término que emplea-
remos en lo sucesivo— se conjugan lo normativo y lo fictico, o
la moral como hecho de la conciencia individual y social, y como
tipo de comportamiento efectivo de los hombres.
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3. CARACTER SOCIAL DE LA MORAL

La moral tiene esencialmente una cualidad social. Ello quiere
decir que sdlo se da en la sociedad, respondiendo a sus necesida-
des y cumpliendo una determinada funcién en ella. Ya nuestro
andlisis anterior del cardcter histérico de la moral y del progreso
moral, ha puesto de relieve la relacién entre moral y sociedad.
Hemos visto, en efecto, que un cambio radical de la estructura
social da lugar a un cambio fundamental de moral. Pero al ha-
blar de sociedad debemos cuidarnos mucho de no hipostasiarla;
es decir, de considerar la sociedad como algo que existe en si y
por s, con una realidad sustantiva que se sostenga al margen de
los hombres concretos que la forman; la sociedad se compone
de ellos, y no existe con independecia de los individuos reales.
Pero éstos no existen tampoco al margen de la sociedad, es de-
cir, del conjunto de relaciones sociales en que se insertan. En
cada individuo se anudan de un modo peculiar una serie de rela-
ciones sociales, y el modo mismo de afirmar, en cada época o en
cada sociedad, su individualidad tiene un cardcter social. Hay
una serie de cauces que, en cada sociedad, modelan el comporta-
miento individual: su modo de trabajar, de sentir, de amar, et-
cétera. Varian de una comunidad social a otra, y, por ello, carece
de sentido hablar de una individualidad radical al margen de las
relaciones que los individuos contraen en la sociedad.

Asi, pues, no cabe sustantivar a la sociedad, ignorando que
ésta no existe al margen de los individuos concretos, ni tampoco
se puede hacer del individuo un absoluto ignorando que es, por
esencia, un ser social. La moral, como forma de comportamiento
humano, tiene también un caricter social, ya que es propio de un
ser que, incluso al comportarse individualmente, lo hace como
un ser social. ¢En qué se pone de manifiesto esta socialidad?
Veamos tres aspectos fundamentales de la cualidad social de la
moral.

A) Cada individuo, al comportarse moralmente, se sujeta a
determinados principios, valores o normas morales. Pero los in-
dividuos forman parte de una época dada y de determinada co-
munidad humana (tribu, clase, nacién, sociedad en su conjunto,

5. — ETICA
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etcétera). Dentro de esa comunidad rigen, se admiten o se tienen
por vélidos determinados principios, normas o valores, y aunque
éstos se presenten con un cardcter general o abstracto (vélidos
para todos los tiempos o para el hombre «en general»), se trata
de principios y normas que valen de acuerdo con el tipo de rela-
cién social dominante. Al individuo en cuanto tal no le es dado
inventar los principios o normas ni modificarlos de acuerdo con
una exigencia propiamente personal. Se encuentra con lo norma-
tivo como algo ya establecido y aceptado por determinado medio
social, sin que tenga posibilidad de crear nuevas normas a las
que pudiera sujetar su conducta —al margen de las ya estableci-
das— ni tampoco de modificar las existentes.

En esta sujecién del individuo a normas establecidas por
la comunidad se manifiesta claramente el cardcter social de la
moral.

B) El comportamiento moral es tanto comportamiento de
individuos como de grupos sociales humanos, cuyas acciones tie-
nen un cardcter colectivo, pero concertado, libre y consciente.
Pero, incluso cuando se trata de la conducta de un individuo, no
estamos ante una conducta rigurosamente individual que sélo
afecte o interese exclusivamente a él. Se trata de una conducta
que tieme consecuencias en un sentido u otro para los demds,
y que, por esta razén, es objeto de su aprobacién o reprobacién.
No es la conducta de un individuo aislado; en rigor, de un Robin-
son no podria decirse que actia moralmente, porque sus actos
no afectan a nadie. Los actos individuales que no tienen conse-
cuencia alguna para los demds no pueden ser objeto de una califi-
cacién moral; por ejemplo, el permanecer sentado durante algin

tiempo en una plaza piblica. Ahora bien, si cerca de mi resbala -

una persona y cae al suelo sin que yo me levante para ayudarle,
el acto de seguir sentado puede ser objeto de una calificacién
moral (negativa, en este caso), porque afecta a otro, o mds exac-
tamente, a mi relacién con otro individuo. La moral tiene un
caricter social en cuanto que regula la conducta individual cuyos
resultados y consecuencias afectan a otros. Por tanto, quedan
fuera de ella los actos que son estrictamente personales por sus
resultados y efectos.
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C) Las ideas, normas y relaciones morales surgen y se desa-
rrollan respondiendo a una necesidad social. Su necesidad y la
funcidén social correspondiente explican que ninguna de las socie-
dades humanas conocidas, hasta ahora, desde las mds primitivas,
haya podido prescindir de esta forma de conducta humana.

La funcién social de la moral estriba en regular las relaciones
entre los hombres (entre los individuos y entre el individuo yla
comunidad) para contribuir asi a mantener y asegurar determi-
nado orden social. Cierto es que dicha funcién se cumple tam-
bién por otras vias mds directas e inmediatas, e incluso con
resultados mds efectivos, como, por ejemplo, la via del derecho.
Gracias al derecho, cuyas normas cuentan para asegurar su cum-
plimiento con el mecanismo coercitivo estatal, se logra que los
individuos acepten —voluntaria o involuntariamente— el orden
social que se expresa juridicamente, y, de este modo, queden
sometidos o integrados en el estatuto social vigente. Pero esto
no se considera suficiente. Se persigue una integracién mds pro-
funda y no sélo la que se manifiesta en una conformidad exte-
rior. Se busca también que los individuos acepten intima y libre-
mente, por conviccién personal, los fines, principios, valores e
intereses dominantes en una sociedad dada. De esta manera, sin
recurrir a la fuerza o imposicién coercitiva mds que cuando es
necesario, se pretende que los individuos acepten libre y cons-
cientemente el orden social establecido. Tal es la funcién social
que corresponde cumplir a la moral.

Aunque la moral cambie histéricamente, y una misma norma
moral puede albergar un distinto contenido en diferentes contex-
tos sociales, la funcién social de la moral en su conjunto o de
una norma en particular es la misma: regular las acciones de los
individuos, en sus relaciones mutuas, o las del individuo con la
comunidad, con el fin de preservar a la sociedad en su conjunto,
o, dentro de ella, la integridad de un grupo social.

Asi, pues, la moral cumple una funcién social muy precisa:
contribuir a que los actos de los individuos, o de un grupo social,
se desarrollen en forma favorable para toda la sociedad o para
un sector de ella. La existencia de este tipo peculiar de regula-
cién de la conducta humana significa no sélo —como ya hemos
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seflalado— que la sociedad no se contenta con una aceptacién
externa, formal o forzosa de ciertos principios, normas o valores
—aceptacién externa que el derecho se encarga de asegurar—,
sino que aspira asimismo a que esa aceptacién se asegure tam-
bién en la esfera intima o privada de la conciencia individual, en
la que el derecho y la fuerza no pueden operar decisivamente.
En suma, la moral tiende a que los individuos pongan en conso-
nancia, voluntariamente —es decir, de un modo consciente y
libre—, sus propios intereses con los intereses colectivos de de-
terminado grupo social, o de la sociedad entera.

La moral implica, pues, una relacién libre y consciente entre
los individuos, o entre éstos y la comunidad. Pero esta relacién
se halla también socialmente condicionada, justamente porque
el individuo es un ser social o nudo de relaciones sociales, El
individuo se comporta moralmente en el marco de unas condi-
ciones y relaciones sociales dadas que él no ha escogido, y den-
tro también de un sistema de principios, valores y normas mo-
rales que no ha inventado, sino que le es dado socialmente, y
conforme al cual regula sus relaciones con los demds, o con la
comunidad entera.

En conclusién, la moral tiene un cardcter social en cuanto
que: &) los individuos se sujetan a principios, normas o valores
establecidos socialmente; 5) regula sélo actos y relaciones que
tienen consecuencias para otros y requieren necesariamente la
sancién de los demds; ¢) cumple la funcién social de que los in-
dividuos acepten libre y conscientemente determinados princi-
pios, valores o intereses.

4. Lo INDIVIDUAL Y LO COLECTIVO EN LA MORAL

El caricter socia! de la moral entrafia una peculiar relacién
entre el individuo y la comunidad, o entre lo individual y lo co-
lectivo. Ya hemos sefialado que uno y otro término, lejos de ex-
cluirse se presuponen necesariamente; de ahi que el individuo
sélo pueda actuar moralmente en sociedad. En efecto, desde su
infancia se encuentra sujeto a una influencia social que le llega
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por diversos conductos y a la que no puede escapar: de los pa-
dres, del medio escolar, de los amigos, de las costumbres y tra-
diciones arraigadas, del dmbito profesional, de los medios ma-
sivos de difusién (cine, TV, prensa, radio, etc.), etc. Bajo esta
variada influencia se van forjando sus ideas morales y sus mo-
delos de conducta moral. Los individuos viven en una atmésfera
moral, en la que se dibuja un sistema de normas o de reglas de
accién. Por todas partes aspira las miasmas de la moral estable-
cida, y es tan fuerte su influencia que, en muchos casos, el indi-
viduo actia en forma esponténea, habitual, casi instintiva.

Una parte de la conducta moral —justamente la mds esta-
ble— se manifiesta en forma de hébitos y costumbres. Esta forma
de regulacién de la conducta es la que predomina, sobre todo, en
las fases inferiores del desarrollo histdrico-social de la humani-
dad, es decir, en las sociedades primitivas. La costumbre repre-
senta en ellas lo que debe ser. Es decir, se opera aqui una fusién
de lo normativo y lo féctico; lo que ha sido a lo largo de genera-
ciones, y lo que es —en virtud de la exigencia de seguir el carril
trazado por los antepasados—, es, a la vez, lo que debe ser. Pero,
incluso en las sociedades posteriores, ya mds evolucionadas, no
desaparece por completo la costumbre como forma de regulacién
moral. Las normas que rigen asi en la sociedad tienen, a veces,
larga vida; sobreviven a cambios sociales importantes y se hallan
respaldadas por el peso de la tradicién. ‘

Las normas morales que ya forman parte de los hébitos y
costumbres llegan a tener tal fuerza que sobreviven inclgso
cuando, después de surgir una nueva estructura social, domina
otra moral: la que responde més adecuadamente a las nuevas
condiciones y necesidades. Asf sucede, por ejemplo, con aspectos
de la moral feudal —la actitud hacia el trabajo fisico— que
sobreviven en la sociedad burguesa, o elementos de la moral
dominante en el pasado que subsisten a veces en sociedades so-
cialistas (individualismo egofsta, influencia de los estimulos ma-
teriales en la actitud hacia el trabajo, etc.). Toda nueva r‘nc.)ral
tiene que romper con la vieja moral que trata de sobrevw}rse
como costumbre; pero, por otro lado, lo nuevo moralmente tien-
de a consolidarse como costumbre.
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Al nivel de la regulacién moral consuetudinaria —y tanto
més cuanto mayor es su peso en la vida humana—, el individuo
siente sobre si la presién de lo colectivo. La costumbre opera
como un medio eficaz para integrar al individuo en la comuni-
dad, para fortalecer su socialidad, y para que sus actos contri-
buyan a mantener —y no a disgregar— el orden establecido. El
individuo actéa entonces de acuerdo con las normas admitidas
por un grupo social, o por toda la comunidad, sancionadas por
la opinién y sostenidas por el ojo vigilante de los demds. Cuando
asf acontece en las sociedades primitivas, donde la costumbre se
convierte en la instancia reguladora suprema, el individuo se en-
cuentra tan apegado a esa instancia que le queda muy poco
margen para discrepar de ella. Sin embargo, aunque dicha forma
de regulacién de la conducta no sea sino la expresidn de lo que
siempre ha sido —y de ahf su autoridad ante el individuo—, la
costumbre tiene un caricter moral —incluso en las sociedades
primitivas— desde el momento en que se presenta con una pre-
tensién normativa. Esta conviccién intima —por difusa y oscura
que sea— de que lo que fue ayer debe ser también hoy, da a la
regulacién consuetudinaria o habitual de la conducta su signifi-
cacién moral.

Pero este tipo de regulacién moral, que es el dominante en
las sociedades primitivas, dista mucho de agotar el reino de la
moral. Ya hemos sefialado anteriormente que el progreso moral
se caracteriza, entre otras cosas, por una elevacién del grado de
conciencia v libertad, y, consecuentemente, de la responsabili-
dad personal en el comportamiento moral. Esto implica, por tan-
to, una participacién mis libre y consciente del individuo en la
regulacién moral de su conducta, y una disminucién del papel
de la costumbre como instancia reguladora de ella. Pero siempre,
en toda moral histdrica, concreta, muchas de las normas que
prevalecen forman parte de los hdbitos y costumbtes. Y en esta
sujecién del individuo a normas morales impuestas por la cos-
tumbre, que él no puede dejar de tener en cuenta —cumpliéndo-
las o violdndolas—, se pone de manifiesto, una vez mds, el ca-
récter social de la relacién entre individuo y comunidad, y de la
conducta moral individual.
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Ahora bien, el sujeto del comportamiento propiamente moral
—y tanto mds cuanto mds se eleva su grado de conciencia y li-
bertad, asi como su responsabilidad— es una persona singular.
Por fuertes que sean los ingredientes objetivos y colectivos, la
decisién y el acto correspondiente emanan de un individuo que
actia libre y conscientemente, y, por tanto, asumiendo una res-
ponsabilidad personal. El peso de los factores objetivos —costum-
bre, tradicién, sistema de normas ya establecidas, funcién social
de dicho sistema, etc.— no puede hacernos olvidar el papel de
los factores subjetivos, de los ingredientes individuales (decisién
y responsabilidad personal), aunque la importancia de este papel
varfa histéricamente, de acuerdo con la estructura social dada.
Pero incluso cuando el individuo ctee que actda obedeciendo
exclusivamente a su conciencia, a una pretendida «voz interiors
que le sefiala en cada caso lo que debe hacer; es decir, incluso
cuando piensa que decide por sf solo en el santo recinto de su
conciencia, el individuo no deja de acusar la influencia del mun-
do social del que forma parte, y, desde su interioridad, no deja
de hablar también la comunidad social a que pertenece.

La conciencia individual es la esfera en que se operan las
decisiones de caricter moral, pero por hallarse condicionada so-
cialmente no puede dejar de reflejar una situacién social concre-
ta, y de ahf que diferentes individuos que, en una misma época,
pertenecen al mismo grupo social reaccionen de un modo anilo-
go. Con esto se pone de relieve una vez mis que la individualidad
misma es un producto social, y que son las relaciones sociales
dominantes en una época dada las que determinan la forma como
la individualidad expresa su propia naturaleza social. Asi, en
las sociedades primitivas, la cohesién de la comunidad se man-
tiene absorbiendo casi totalmente al individuo en el todo social.
En la sociedad capitalista se tiende a convertir al individuo en
soporte o personificacién de unas relaciones sociales dadas, aun-
que su comportamiento individual no puede agotarse en la forma
social (como obrero o capitalista) que el sistema le impone. En
una sociedad superior a ésta, el individuo —como sujeto dotado
de conciencia y voluntad— debe superar esta condicién de so-
porte o efecto pasivo de una estructura social para integrarse

e o
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libre y conscientemente en la comunidad, y elevar, m4s que nun-
ca, su responsabilidad personal, y con todo ello su propia natu-
raleza moral. Pero, en todos estos casos, es justamente determi-
nado tipo de relaciones sociales el que determina el género de
relaciones entre el individuo y la comunidad, y con ello el grado
de conciencia moral individual.

Asi, pues, cuando se subraya el caricter social de la moral,
y la consiguiente relacién de lo individual y lo colectivo, se estd
muy lejos de negar el papel del individuo en el comportamiento
moral, aunque éste varfe histérica y socialmente de acuerdo con
la forma que reviste, en cada sociedad, su socialidad o cualidad
social. En el plano moral, dicha cualidad social puede hacerse
sentir limitando, hasta casi ahogatla, su «voz interiors, como
sucede en las sociedades primitivas en las que la moral se redu-
ce a las normas o prescripciones establecidas por la costumbre;
puede revelarse, asimismo, como en la sociedad moderna, en la
divisién del individuo entre lo que hay en €l de mero elemento
del sistema (en la medida en que el comportamiento del indivi-
duo es petfectamente sustituible por el de otro), y lo que hay en
él de verdaderamente individual; lo cual entrafia a su vez la
escisién de su vida ptblica y su vida privada, y la afirmacién de
esta tltima como la verdadera esfera de la moral, pero de una
moral privada y necesariamente egofsta e individualista. En el
marco de nuevas relaciones sociales, la socialidad puede cobrar
la forma de una conjugacién de los dos aspectos de la vida
humana que antes hemos visto disociados: lo privado y lo pd-
blico, lo individual y lo colectivo; la moral aparecerd entonces
enraizada en ambos planos, es decir, con sus dos lados insepara-
bles: el personal y el colectivo.

En conclusién: la moral implica siempre —incluso en sus
formas més primitivas— una conciencia individual que hace
suyas o interioriza las reglas de accidén que se le presentan con
un cardcter normativo, aunque se trata de reglas establecidas
por la costumbre. Pero, en el modo de reaccionar ante ellas, y
de afirmarse la conciencia individual, asi como en el modo de
relacionarse lo personal v lo colectivo en el comportamiento mo-
ral, se pone de manifiesto la influencia de las condiciones y re-
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laciones sociales dominantes. En rigor, como no existe el indi-
viduo aislado, sino como ser social, no existe tampoco una moral
estrictamente personal. Los agentes de los actos morales sélo
son los individuos concretos, ya sea que actdien separadamente
o en grupos sociales, y sus actos ‘morales —en virtud de la
natugaleza social de los individuos— tienen siempre un carcter
social.

5. ESTRUCTURA DEL ACTO MORAL

La moral —como ya hemos sefialado— se da en un doble
plano: el normativo y el fictico. Por un lado, encontramos en
ella normas y principios que tienden a regular la conducta de
los hombres, y, por otro, un conjunto de actos humanos que se
ajustan a ellos, cumpliendo asf su exigencia de realizacién. La
esencia de la moral tiene que buscarse, por ende, tanto en un
plano como en el otro, y de ahf la necesidad de analizar el com-
portamiento moral de los individuos reales a través de los actos
concretos en que se manifiesta. Veamos, pues, en qué consiste el
acto moral.

Un acto moral —como, por -ejemplo: acudir en ayuda de al-
guien que sin poder defenderse es atacado impunemente en la
calle; cumplir la promesa de devolver algo prestado; denunciar
la injustica cometida con un compafiero o amigo, etc.— es siem-
pre un acto sujeto a la sancién de los demds; es decir, susceptible
de aprobacién o condena, de acuerdo con normas comtnmente
aceptadas. No todos los actos humanos pueden recibir semejante
calificacién. Si se trata de un acto cuya realizacién no pudo ser
evitada, o cuyas consecuencias no podfan ser previstas, no puede
ser calificado —en un sentido u otro— desde el punto de vista
moral, y, por tanto, no es propiamente moral.

Pero de lo que se trata ahora es de mostrar la estructura del
acto propiamente moral, poniendo de manifiesto sus fases o as-

pectos, asi como el modo de articularse éstos entre si para ver

si, en definitiva, hay alguno que pueda considerarse como el
centro o eje en torno al cual gravita el acto entero.
Tenemos que destacar, en primer lugar, el motivo del acto
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moral. Por motivo puede entenderse aquello que impulsa a ac-
tuar o a perseguir determinado fin. El motivo que puede impul-
sar, por ejemplo, a denunciar la injusticia cometida con un com-
pafiero puede ser una pasidn sincera por la justicia, o bien algo
muy distinto: el deseo de notoriedad. Un mismo acto —como
vemos— puede realizarse por diferentes motivos, y, a su vez, el
mismo motivo puede impulsar a realizar actos distintos con dife-
rentes fines. El sujeto puede reconocer el motivo de su accién,
y, en este sentido, tiene un cardcter consciente. Pero no siempre
muestra ese carcter. La persona que es impulsada a actuar por
fuertes pasiones (celos, ira, etc.), por impulsos incontenibles o
por rasgos negativos de su cardcter (crueldad, avaricia, egofs-
mo, etc.) no es consciente de los motivos de su conducta. Esta
motivacién inconsciente no permite calificar al acto estimulado
por ella como propiamente moral. Los motivos inconscientes de
la conducta humana —a los que tanta importancia da el psico-
andlisis de Freud al reducir el fondo de la personalidad a un
conjunto de fuerzas inconscientes que él llama «instintos»— de-
ben ser tenidos en cuenta, pero no para determinar el cardcter
moral de un acto, sino para comprender que justamente porque
dicho acto obedece a motivos inconscientes, irracionales, escapa
de la esfera moral y no puede ser objeto, por tanto, de aproba-
cién o desaprobacién. El motivo —como aquello que induce al
sujeto a realizar un acto— no basta para atribuir a este Wltimo
un significado moral, ya que no siempre el agente puede reco-
nocerlo claramente. Ahora bien, el motivo del que es consciente
el sujeto forma parte del contenido del acto moral, y ha de ser
tenido presente al calificar moralmente este acto en un sentido
u otro. Y ello se hace necesario puesto que, como hemos visto en
el ejemplo antes citado, dos motivos distintos ~sincera pasién
por la justicia o afdn egofsta de notoriedad— pueden impulsar
a una misma accién. Los motivos constituyen, por consiguiente,
un aspecto importante del acto moral.

Otro aspecto fundamental del acto moral es la conciencia del
fin que se persigue. Toda accién especificamente humana exige
cierta conciencia de un fin, o anticipacidén ideal del resultado
que se pretende alcanzar. El acto moral entrafia también la pro-
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duccién de un fin, o anticipacién ideal dé un resultado. Pero el
fin trazado por la conciencia implica asimismo la decisién de al-
canzarlo. Es decir, en el acto moral no sélo se anticipa idealmen-
te, como fin, un resultado, sino que ademds hay la decisién de
alcanzar efectivamente el resultado que dicho fin prefigura o
anticipa. La conciencia del fin, y la decisién de alcanzatlo, dan
al acto moral el cardcter de un acto voluntario. Y, por esta vo-
luntariedad, el acto moral —en el que el sujeto, consciente del -
fin, decide la realizacién— se distingue radicalmente de otros
que se dan al margen de la conciencia, como son los actos fisio-
l6gicos o los actos psiquicos automdticos —instintivos o habi-
tuales— que se producen en el individuo sin su intervencién ni
control. Dichos actos no responden a un fin trazado por la con-
ciencia ni a una decisién de realizarlos; son, por ello, incons-
cientes e involuntarios y, consecuentemente, no son motales.

El acto moral implica, pues, la conciencia de un fin, asi como
la decisién de realizarlo. Pero esta decisién presupone, a su vez,
en muchos casos, la eleccién entre varios fines posibles que, en
ocasiones, se excluyen mutuamente. La decisin de realizar un
fin presupone su eleccién entre otros. La pluralidad de fines
exige, por un lado, la conciencia de la naturaleza de cada uno
de ellos y, asimismo, la conciencia de que, en una situacién con-
creta dada, uno es preferible a los demds, lo cual significa tam-
bién que un resultado ideal, no efectivo atin, es preferible a otros
posibles. La pluralidad de fines en el acto moral exige, pues:
a) eleccién de un fin entre otros, y b) decisién de realizar el fin
escogido.

El acto moral no se cumple con la decisién tomada; es preciso
llegar al resultado efectivo. Si decido plasmar cierto fin y no doy
los pasos necesarios para ello, el fin no se cumple y, por tanto,
el acto moral no se produce. El paso siguiente, aspecto también
fundamental del acto moral, es la conciencia de los medios para
realizar el fin escogido y el empleo de ellos para alcanzar asi,
finalmente, el resultado querido.

El empleo de los medios adecuados no puede entenderse
—cuando se trata de un acto moral— en el sentido de que todos
los medios sean buenos para alcanzar un fin o que el fin justifi-
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que los medios. Un fin elevado no justifica el uso de los medios
mids bajos, como los que entrafian tratar a los hombres como
cosas o meros instrumentos, o lo humillan como ser humano.
Por ello, no se justifica el empleo de medios como la calumnia,
la -tortura, el soborno, etc. Pero, por otro lado, la relacién en-
tre fines y medios —relacién de adecuacién del medio a la
naturaleza moral del fin— no puede ser considerada abstracta-
mente, al margen de la situacién concreta en que se da, pues
de otro modo se caerfa en un moralismo abstracto, a espaldas
de la vida real.

El acto moral, por lo que toca al agente, se consuma en el
resultado, o sea, en la realizacién o plasmacién del fin persegui-
do. Pero, como hecho real, tiene que ser puesto en relacién con
la norma que aplica y que forma parte del «cddigo moral» de la
comunidad correspondiente. Es decir, el acto moral responde
de un modo efectivo a la necesidad social de regular en cierta
forma las relaciones entre los miembros de una comunidad, lo
cual quiere decir que hay que tener en cuenta las consecuencias
objetivas del resultado obtenido, o sea, el modo como este re-
sultado afecta a los demds.

El acto moral supone un sujeto real dotado de conciencia
moral, es decir, de la capacidad de interiotizar las normas o re-
glas de accién establecidas por la comunidad, y de actuar con-
forme a ellas. La conciencia moral es, por un lado, conciencia del
fin que se persigue, de los medios adecuados para realizarlo y
del resultado posible, pero es, a la vez, decisién de cumplir el
fin escogido, ya que su cumplimiento se presenta como una exi-
gencia o un deber.

El acto moral se presenta, asimismo, con un aspecto subjetivo
(motivos, conciencia del fin, conciencia de los medios y decisién
personal), pero, a la vez, muestra un lado objetivo que trascien-
de a la conciencia (empleo de determinados medios, resultados
objetivos, consecuencias). Por ello, la naturaleza moral del acto
no puede reducirse exclusivamente a su lado subjetivo. Tampoco
puede verse el centro de gravedad del acto en un solo elemen-
to de &l con exclusién de los demds. Por esta razén, su significado
moral no puede encontrarse sélo en los motivos que impulsan a
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actuar. Ya hemos sefialado anteriormente que el motivo no basta
para caracterizar el acto moral, ya que el sujeto puede no reco-
nocerlo claramente, e incluso ser inconsciente. Sin embargo, en
muchas ocasiones, ha de ser tenido en cuenta, ya que dos motivos
opuestos pueden conducir a un mismo acto moral. En ese caso,
no es indiferente, al calificar el acto moral, que el motivo sea la
generosidad, la envidia o el egoismo.

A veces, el centro de gravedad del acto moral se desplaza,
sobre todo, a la intencidn con que se realiza o al fin que se persi-
gue, con independencia de los resultados obtenidos y de las conse-
cuencias que nuestro acto tenga para los demds. Esta concepcién
subjetivista o intencionalista del acto moral se desentiende de
sus resultados y consecuencias. Pero ya hemos subrayado que
la intencién o el fin entrafia una exigencia de realizacién; por
tanto, no cabe hablar de intenciones o fines que sean buenos
por si mismos, al margen de su realizacién, pues en cuanto que
son la anticipacién ideal de un resultado, o gufa de una accidn,
la prueba o validez de las «buenas intenciones» tiene que bus-
carse en sus resultados. La experiencia histdrica y la vida coti-
diana estin llenas de resultados —moralmente reprobables— que
fueron alcanzados con las mejores intenciones, y con los medios
miés objetables. Las intenciones no pueden salvarse moralmente,
en esos casos, ya que no podemos aislarlas de los medios y resul-
tados. El agente moral ha de responder no sélo de lo que pro-
yecta, o se propone realizar, sino también de los medios emplea-
dos v de los resultados obtenidos. No todos los medios son buenos
moralmente para alcanzar un resultado. Se justifica moralmente,
como medio, la violencia que ejerce el cirujano sobre un cuerpo,
y el consiguiente dolor que produce; no se justifica, en cambio,
la violencia fisica ejercida sobre un hombre para arrancarle una
verdad. El resultado obtenido, en un caso y otro, no puede ser
separado del acto moral en su conjunto, haciendo exclusién de
otros aspectos fundamentales. Por otro lado, el acto moral tiene
un caricter social; es decir, no es algo que competa exclusiva-
mente al agente, sino que afecta o tiene consecuencias para otro,
razén por la cual éstas tienen que ser tenidas muy presentes al
calificar el acto moral.
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En suma: el acto moral es una totalidad o unidad indisolu-
ble de diversos aspectos o elementos: motivo, fin, medios, resul-
tados y consecuencias objetivas. Lo subjetivo y lo objetivo son
aqui como dos caras de una misma medalla. El acto moral no
puede ser reducido a uno de sus elementos, sino que est4 en to-
dos ellos, en su unidad y relaciones mutuas. Asi, pues, aunque
la intencién se encuentre genéticamente antes que el resultado,
es decir, antes que su plasmacién objetiva, la calificacién moral
de la intencién no puede dejar de tomar en cuenta el resultado.
A su vez, los medios no pueden ser considerados al margen de
los fines, ni los resultados y las consecuencias objetivas del acto
moral tampoco pueden ser aislados de la intencidn, ya que cir-
cunstancias externas imprevistas o casuales pueden dar lugar
a resultados que el agente no puede reconocer como suyos.

Finalmente, el acto moral, como acto de un sujeto real que
pertenece a una comunidad humana, histéricamente determina-
da, no puede ser calificado sino en relacién con el cédigo moral
que rige en ella. Pero, cualquiera que sea el contexto normativo
e histérico-social en que lo situemos, el acto moral se presenta
como una totalidad de elementos —motivo, intencién o fin, deci-
sién personal, empleo de medios adecuados, resultados y conse-
cuencias— en unidad indisoluble.

6. SINGULARIDAD DEL ACTO MORAL

El acto moral tiene un cardcter normativo; es decir, cobra
un significado moral con respecto a una norma,

Con ayuda de la norma, el acto moral se presenta como solu-
cién a un caso dado, singular. La norma, que reviste un’ cardcter
general, se singulariza asi en el acto real. Aunque la norma sea
aplicable a diferentes casos particulares, las peculiaridades de
cada situacién dan lugar forzosamente a una diversidad de reali-
zaciones, o de actos morales. Por otro lado, en virtud de la dis-
tancia que el agente ha de recorrer entre su intencién y el resul-
tado, y en virtud también de la imposibilidad de que prevea

todas las vicisitudes del proceso de realizacidn del fin, o de plas- -
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macién objetiva de la intencién, hay siempre el riesgo de que el
resultado se aleje de la intencién originaria, hasta el punto de
adquirir un signo distinto u opuesto al que se esperaba de él. En
el trénsito de la intencién al resultado, el acto puede adquirir un
significado moral negativo.

En pocas palabras, como los casos son mltiples y diversos,
aunque se recurra a la misma norma moral, los fines han de je-
rarquizarse de distinto modo, los medios que han de emplearse
han de ser diversos, y, por ello, las soluciones a los casos rea-
les han de ser también diversas. Por esto, aunque las situaciones
sean andlogas y se disponga al enfrentarse a ellas de una norma
general, no se puede determinar de antemano con toda seguridad
lo que se debe hacer en cada caso; es decir, cémo jerarquizar los
fines, por qué preferir unos a otros, qué decisién tomar cuando
se presenten circunstancias imprevistas, etcétera,

Asi, pues, el problema de c¢6mo debemos comportarnos mo-
ralmente no deja de presentar dificultades cuando nos encontra-
mos en una situacidn que se caracteriza por su novedad, singu-
laridad o sorpresa. Cierto es que no nos hallamos ante ella
totalmente desamparados, ya que disponemos de un c6digo mo-
ral, es decir, de un conjunto de normas de las que podemos
extraer aquella que nos diga lo que debemos hacer. Pero, en
virtud de las peculiaridades de la situacién, y de sus aspectos
imprevisibles, no podemos considerarnos tampoco totalmente
amparados en un caso concreto, singular. Es entonces cuando
nos preguntamos: ¢debemos hacer, X o Y? Surge as, al con-
frontar la norma con las exigencias précticas, una situacién pro-
blemdtica que toma la forma de un conflicto de deberes o de los
llamados casos de conciencia.

No han faltado intentos, a lo largo de la historia de la moral,
de acabar con esta situacién conflictiva proporcionando a los
agentes morales una decisién segura en todos y cada uno de
los casos. Tal ha sido la pretensién del casuismo, o la casuistica,
que tomando como base el estudio de una multitud de casos
reales, aspira a tener en la mano la solucién de todos los casos

. posibles, y, por ende, saber de antemano lo que se debe hacer

en cada caso. Es decir, la casufstica no se conforma con dispo-
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ner de normas morales, que puedan regular en det.er{ninada for-
ma nuestro comportamiento, sino que pretende asimismo trazar
de antemano reglas de realizacién del acto moral, de plasma-
cién de nuestros fines o intenciones, pasando por alto las pe-
culiaridades y vicisitudes que cada situacién real impone al acto
moral.

La casufstica se nos presenta, por esta razén, como un vano
empefio, ya que la singularidad, novedad y sorpresa df: cada si-
tuacién real integran el acto moral en un contexto particular que
impide que pueda dictarse por anticipado una regla de reahzfja-
cién, lo cual no quiere decir que no haya de ajustarse necesaria-
mente a cierta norma moral, de caricter general. Por otra parte,
a la casufstica puede hacérsele también esta grave ob]ecmn,.a
saber: que al ofrecerle al sujeto una d:egsmn segura, es decir,
al trazarle de antemano lo que debe dec:ldlr_ en cada caso, empo-
brece enormemente su vida moral, ya que disminuye su responsa-
bilidad personal en la toma de la decisién corr.espondle_nte y en
la eleccién de los medios adecuados para rcahz.ar el fin perse-
guido. Al acogerse el sujeto a una deci.51é,n previamente tomgdai
hace dejacién de su responsabilidad, snuandose’ asi en un nive
moral inferior. En suma, la casufstica, como método para deter-
minar de antemano el modo de realizar el acto ri]oral (lo que el
sujeto debe hacer en cada caso concreto), entrafia un empobre-
cimiento de la vida moral.

7. CoNcLUSION

De todo lo expuesto anteriormente podemos ded‘ucn: una se-
rie de rasgos esenciales de la moral que nos permiten precisar
lo que comparte con otras formas de conducta humana, y, a su
vez, lo que la distingue de ellas.

1) La moral es una forma de cgmportamiento hu.n?ano que
comprende tanto un aspecto normativo (reglas de ac.c1on) colmo
fictico (actos que se ajustan en un sentld? u otro) a dichas reglas.

2) La moral es un hecho social. Sélo se da en la sociedad,
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respondiendo a necesidades sociales y cumpliendo una funcién
social.

3) Aunque la moral tiene un cardcter social, el individuo
desempefia en ella un papel esencial, ya que exige la interiori-
zacién de las normas y deberes en cada hombre singular, su adhe-
sién intima o reconocimiento interior de las normas establecidas
y sancionadas por la comunidad.

4) El acto moral, como manifestacién concreta del compor-
tamiento moral de los individuos reales, es unidad indisoluble
de los aspectos o elementos que lo integran: motivo, intencién,
decisién, medios y resultados, razén por la cual su significado no
puede encontrarse en uno solo de ellos, con exclusidn de los
demis.

5) El acto moral concreto forma parte de un contexto no-
mativo (cédigo moral) que rige en una comunidad dada, y con
respecto al cual adquiere sentido.

6) El acto moral, como acto consciente y voluntario, supone
una participacién libre del sujeto en su realizacién, que si bien
es incompatible con la imposicién forzosa de las normas, no lo es
con la necesidad histdrico-social que lo condiciona.

Sobre la base de estos rasgos esenciales, podemos formular,
por dltimo, la siguiente definicién:

La moral es un sistema de normas, principios y valores, de
acuerdo con el cual se regulan las relaciones mutuas entre los
individuos, o entre ellos y la comunidad, de tal manera que di-
chas normas, que tienen un caricter histdrico y social, se acaten
libre y conscientemente, por una conviccion intima, y no de un
modo mecanico, exterior o impersonal.

6. — ETICA




CapriTuLo 4

LA MORAL Y OTRAS FORMAS
DE CONDUCTA HUMANA

1. DIVERSIDAD DEL COMPORTAMIENTO HUMANO

A diferencia del animal, el hombre se encuentra en una di-
versidad de relaciones con el mundo exterior (lo transforma ma-
terialmente, lo conoce, lo contempla estéticamente, etc.). Su com-
portamiento diverso y variado responde, a su vez, a la variedad
y diversidad de sus necesidades especificamente humanas. El
animal agota sus relaciones con el mundo exterior en un reper-
torio dnico e inmutable; el hombre, en cambio, aunque en las
fases mds inferiores de su desarrollo social parte de una relacién
pobre e indiferenciada, en la que se confunden trabajo, arte, co-
nocimiento y religién, va enriqueciendo su conducta con diferen-
tes modos de comportamiento que, con el tiempo, adquieren ras-
gos propios y especificos. Asi, se constituye un comportamiento
préctico-utilitario, gracias al cual el hombre transforma prictica-
mente la naturaleza con su trabajo para producir objetos ttiles;
puede distinguirse asimismo una relacién tedrico-cognoscitiva que
responde, desde sus origenes, a las exigencias de esa transfor-
macién prictica, y merced a la cual el hombre capta lo que
las cosas son; tenemos también un comportamiento estético cuan-
do el hombre se expresa, exterioriza o se reconoce a si mismo, ya
sea en la naturaleza, que existe independientemente de €I, o en
las obras de arte que son creaciones suyas.
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Cabe destacar igualmente un comportamiento religioso en el
que el hombre se relaciona con el mundo por el rodeo de su
vinculacién (o religacién) con un ser trascendente, sobrenatu-
ral, o Dios. Esta diversidad de relaciones del hombre con el mun-
do entrafia, a su vez, una diversidad de relaciones de los hombres
entre si: econdémicas, politicas, juridicas, morales, etc. De ahi
que podemos hablar también de diversos tipos de comportamien-
to humano que se ponen de manifiesto en la economia, la politi-
ca, el derecho, el trato social y la moral. '

Todas estas diversas formas de comportamiento —tanto con
el mundo exterior como entre los propios hombres— tienen, por
supuesto, un mismo sujeto: el hombre real, que diversifica as
su conducta de acuerdo con el objeto con el que entra en rela-
cién (la naturaleza, las obras de arte, Dios, los otros hombres,
etcétera), y de acuerdo también con el tipo de necesidad humana
que trata de satisfacer (producir, conocer, expresarse y comuni-
carse, transformar o mantener un orden social dado, etc.). Por
ser propias de un mismo sujeto —que produce material y espiri-
tualmente—, dichas formas de comportamiento se hallan vincu-
ladas entre si, pero las formas concretas que asume su vincula-
cién —entre el arte y la religién, entre la moral y la economia, o
entre el derecho y la politica, por ejemplo— dependen de las
condiciones histéricas concretas. Estas condiciones determinan
cudl es el tipo de conducta humana dominante en tal o cual
sociedad o en una época dada; es decir, si es la religién, la politi-
ca, etc., aunque lo que domina siempre, en tltima instancia, es el
comportamiento humano exigido por la necesidad vital e impos-
tergable de producir los bienes necesarios para subsistir, o sea, la
estructura econémica. No puede extrafiar por ello que, en virtud
de las peculiaridades de una sociedad o de una época dadas, el
arte se halle m4s vinculado a la religién, a la politica o a la mo-
ral. O que la moral se halle en una relacién mds estrecha con la
politica, como sucedia en la Atenas de la Antigiiedad; la politica
con la religién, como acontecia en la Edad Media, o que la moral
se supedite a la economia, como sucede en la sociedad burguesa,
en la que las virtudes econdmicas se convierten en virtudes mo-
rales.
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Sélo el estudio concreto de las diferentes formas de compot-
tamiento humano en su desenvolvimiento histdrico, relativamente
auténomo, asi{ como en sus relaciones con la estructura social en
que se integran, puede decirnos cémo y por qué se vinculan entre
sf las diferentes formas de conducta humana, y cémo y por qué
una de ellas desempefia, en una fase dada, el papel principal.

A nosotros sélo nos toca ahora examinar, en términos gene-
rales, en qué se distinguen, dentro de ese marco general de rela-
ciones mutuas, la conducta moral y otras formas fundamentales
del comportamiento humano, como son el religioso, el politico, el
il.ll'idiCO o legal, el trato social, y el tedrico-cognoscitivo o cienti-
fico. Veamos, pues, por separado, las relaciones entre moral y
religién, moral y politica, moral y derecho, moral v trato social
y moral y ciencia. ] ’

2. MORAL Y RELIGION

Por religién puede entenderse, en un sentido amplio, 1a fe o
creencia en la existencia de fuerzas sobrenaturales, o en un ser
trascendente, suprahumano, todopoderoso (o Dios), al que se
halla vinculado o religado el hombre. Desde el punto de vista de
las relaciones entre el hombre y la divinidad, la religién se ca-
racteriza: a) por el sentimiento de dependencia del hombre res-
pecto a Dios; 5) por la garantfa de salvacién de los males te-
rrenos que la religién ofrece al hombre en otro mundo. Esta
caracterizacién, aplicada, sobre todo, al cristianismo significa:
1) la afirmacién de Dios como verdadero sujeto, y la consiguiente
negacién de la autonomfa del hombre; 2) la trasposicién de la
verdadera liberacién del hombre a un mundo trascendente, ul-
traterreno, que sélo puede alcanzarse después de la muerte.

Si la religién ofrece en un mds all4 la salvacién de los males
de este mundo, ello significa que reconoce la existencia real de
esos males, es decir, la existencia de una limitacién al pleno de-
senvolvimiento del hombre, y, en ese sentido, es «la expresién
de la miseria real». Pot otro lado, al prometer dicho desenvolvi-
miento en otra vida, ello significa que, aun en esta forma, la reli-
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gién no se conforma con los males de este mundo y que ofrece
una solucién a ellos, si bien en un mundo supraterreno, mds all4
del mundo real; en este sentido, la religién es «la protesta contra
la miseria real». Cuando se pierde de vista que entrafia una pro-
testa contra el mundo real, la religién cristiana se convierte en
un instrumento de conformismo, resignacidén o conservadurismo;
es decir, de renuncia a la lucha por transformar efectivamente
este mundo terreno. Y tal es la funcién que histricamente ha
cumplido la religién, durante siglos, al ponerse como ,«ideolo-
gia» al servicio de la clase dominante. Pero no.fu.e asi en sus
origenes, cuando surgié como religién de los oprimidos ~—de los
esclavos y los libertos— en Roma. Y, en nuestros dias, va cobran-
do fuerza, dentro del cristianismo, una tendencia que enlaza con
sus origenes y se aparta de la tradicién conforn:}ista que, czlurante
siglos, ha proporcionado un fundamento teoléglco_a los sistemas
econémico-sociales dominantes (esclavitud, feudalismo y capita-
lismo), para solidarizarse con las fuerzas que luchan por una
transformacién efectiva del mundo humano real.

Cuando se habla de las relaciones entre la moral y la religién,
hay que tener presente las consideraciones e}nteriores. Teniéndo-
las presente, podemos subrayar que la relacién entre una y otra
forma de comportamiento humano se da en cuanto que: a) la re-
ligién entrafia cierta forma de regulacién de las. relaciones entre
los hombres, o sea, cierta moral. En el cristianismo, los manda-
mientos de Dios son, a su vez, preceptos 0 imperativos morales;
b) la religién se presenta como una garantia del fundamez}to .ab—
soluto (Dios) de los valores morales, asi como de su realizacién
en el mundo. Sin religién, no hay —por tanto— moral.

La primera tesis —la religién entrafia cierta moral— se.h'alla
confirmada histéricamente tanto por el comportamiento religioso
de los hombres como por su comportamiento moral. Una moral
de inspiracién religiosa ha existido y sigue existiendo, aunque de
acuerdo con las formas efectivas que la religién —y en particu-
lar el cristianismo— ha adoptado, hay que reconocer que la mo-
ral que se presentaba como cristiana era moral clasista, es decir,
al servicio de los intereses y valores de la clase social dominante.

Por lo que toca a la segunda tesis —Dios garante de la mo-

§
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ral—, cabe afirmar que, consecuentemente con ella, la falta de
este fundamento o garantfa acarrearfa la imposibilidad de la mo-
ral. En las siguientes palabras del novelista ruso Dostoiewski,
multitud de veces citadas, se expresa concentradamente esta po-
sicién: «Si Dios no existiera, todo estarfa permitido». No habria,
pues, una moral auténoma, que tuviera su fundamento en el
hombre; sélo podria afirmarse la moral que tuviera su centro
o fuente en Dios.

Ahora bien, como demuestra la propia historia de la huma-
nidad, la moral no sélo no tiene su origen en la religién, sino
que es anterior a ésta. Durante miles y miles de afios, el hombre
primitivo vivié sin religidn, pero no sin ciertas normas consuetu-
dinarias que regulaban las relaciones entre los individuos y la
comunidad y que, aun en forma embtionaria, tenfan ya un ca-
ricter moral. Asf, pues, del hecho de que la religién implique
cierta moral, y de que, para ella, Dios sea la garantia de los va-
lores morales y de la realizacién de la moral, no se desprende
que la moral sea imposible sin la religién. La religién no crea la
moral ni es condicién indispensable —en toda sociedad— de ella.
Pero, evidentemente, existe una moral de inspiracién religiosa
que cumple también la funcién de regular las relaciones entre
los hombres en consonancia con la funcién de Ia propia religién.
Asf, los principios bésicos de esta moral: amor al préjimo, respe-
to a la persona humana, igualdad espiritual de todos los hombres,
reconocimiento del hombre como persona (como fin) y no como
cosa (medio o instrumento) han constituido, en una etapa histé-
rica dada (particularmente, en la época de la esclavitud y en la
de la servidumbre feudal), un alivio y una esperanza para todos
los oprimidos y explotados a los que se les negaba aquf en la tie-
rra amor, respeto, igualdad y reconocimiento. Pero, a la vez, las
virtudes de esa moral (resignacién, humildad, pasividad, etc.), al
no contribuir a la solucién inmediata y terrena de los males so-
ciales, han servido para mantener el mundo social que las clases
dominantes estaban empefiadas en sustentar. Pero el viraje que
comienza a apuntarse en nuestra época en el cristianismo —y es-
pecialmente en el seno del catolicismo postconciliar—, en el sen-
tido de que los cristianos se orienten mds hacia este mundo y ha-
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cia el hombre, participando incluso con los no creyentes en su
transformacién real, imptime un nuevo sello a la moral de ins-
piracién religiosa. Esta doble orientacién hacia el mundo real y
hacia el hombre permite que las viejas virtudes —tesignacidn,
humildad, conformismo, etc.— cedan el paso a otras vinculadas
al esfuerzo colectivo por la emancipacién efectiva en este mundo
real. Por otro lado, la moral cristiana asi tenovada coexiste con
la moral de otros hombres que se gufan por principios y valores
exclusivamente humanos, es decir, con la moral de individuos o
pueblos que revelan altas cualidades morales sin que su herofs-
mo, solidaridad, espiritu de sacrificio, etc., respondan a un estf-
mulo religioso.

Vemos, pues, que si bien la religién imprime un sello pecu-
liar a la regulacién moral de las relaciones entre los hombres, no
se confirma en nuestro tiempo la tesis de que sin religién se
vendria abajo la vida moral. Si el comportamiento moral y el
religioso se han conjugado histéricamente, y se conjugan todavia
en nuestros dfas, con las peculiaridades que hemos sefialado, de
ello no se desprende que la moral haya de estar enfeudada nece-
sariamente a la religién. Si en el pasado, Dios era el fundamento
y la garantfa de la vida moral, hoy son cada dia mds los que
buscan en el hombre mismo el fundamento y la garantia de ella.

3. MoraL Y pOLITICA

Mientras que la moral regula las relaciones mutuas de los
individuos, y entre éstos y la comunidad, la politica comprende
las relaciones entre grupos humanos (clases, pueblos o nacio-
nes). La politica entrafia asimismo la actividad de las clases o
de los grupos sociales a través de sus organizaciones especificas
—partidos politicos— encaminada a consolidar, desarrollar, que-
brantar o transformar el régimen politico-social existente. En la
politica se expresa abiertamente la actitud de los grupos sociales
—determinada por diversos intereses, y particularmente los eco-
némicos— con respecto a la conquista del poder estatal, o el
mantenimiento y ejercicio de éste. La politica abarca, pues, tanto
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la gctividad de los grupos sociales que tiende a mantener el ord
social .existente, a reformarlo o a cambiatlo radicalmente, co o
la actividad que desarrolla, en el orden nacional e im:e,rnacrin ;
ne{l, el poder estatal mismo. La actividad politica implica as(').
mismo, la participacién consciente y organizada de amplios’ se y
tores de la sociedad; de ahf la existencia de proyectos y pro .
mas que fijan los objetivos mediatos o inmediatos asi Zoinoglra-
med19§ o métodos para conseguirlo. Asf, pues, a;mque se d;JS
fambi:’ﬁ'l actos espontdneos de los individuos o grupos sociale:;1
. 0 , . ’
c?ei(t)e,ma es una forma de actividad prictica, organizada y cons-
Los sujetos o agentes de la accién politica son los individu
concretos, reales, pero como miembros de un grupo social d tos
m'lgado (clase, partido, nacién). Al actuar politicamente, 1 :
d1v1d}zos defienden los intereses comunes del grupo socia,l cos o
pondiente en sus relaciones con el Estado, con otras clases gnes-
otros .pueblos. En la politica, el individuo encarna una fun 6n
colectiva, y su actuacién responde a un interés comin. En la (;:Ic;m
ral, en cambio, aunque lo colectivo est4 también siem.pre reseo-
te, ya que el individuo nunca deja de ser un ser social elpin .
diente perfonal, intimo, desempefia —como ya hemos s’eﬁaladit
un papel importante; en efecto, en sus relaciones morales ¢ ‘
lc?s demds, el individuo actéa como tal, es decir, tomando d o
siones personales, interiorizando las normas gc’anerales o
miendo una responsabilidad personal. Aunque las normasymasu-
les que regulan los actos del individuo en un sentido u otro ?;.
gan un caricter colectivo, y no propiamente individual es el in:
dwlduo.el que tiene que decidir personalmente —es d’ecir libre
y conscientemente— si las cumple o no, y asumir la corr’es 0
dllente responsabilidad por la decisién tomada. La actividad : IIE-
tica Eiesborda este plano personal, y aunque en definitiva S: .
11'1d1v1duos reales los que participan conscientemente en la o?{i
tica, sus actos individuales sélo adquieren un sentido politicg e;
cuanto que se integran en la accién comdn o colectiva de un
grupo.
\{emf>s, pues, que politica y moral se distinguen: 4) porque
los términos de las relaciones que establecen una v otra son ?Iis-
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tintos (grupos sociales, en un caso; individuos, en otro); 5) por
el modo distinto de estar los hombres reales (los individuos) en
una y otra relacién; ¢) por el modo distinto de articularse en una
y otra la relacién entre lo individual y lo colectivo.

Politica y moral son formas de comportamiento que no pue-
den identificarse. Ni la politica puede ‘absorber a la moral, ni
ésta puede reducirse a la politica. La moral tiene un 4mbito es-
pecifico al que no puede extenderse sin més la politica. Culpar a
un inocente es no sélo injusto, sino moralmente reprobable, aun-
que un Estado lo haga por razones politicas. De la misma mane-
ra, la agresién contra un pais pequefio y soberano es un acto
inmoral, aunque el agresor trate de justificarlo poifticamente
(por los intereses de su seguridad nacional). Pero, a su vez, la
politica tiene un campo especifico que impide que sea reducida
a un capitulo de la moral. De ahi la necesidad de que ambas
formas de comportamiento humano mantengan una relacién
mutua, pero conservando a la vez sus caracteres especificos, es
decir, sin que una absorba a la otra, o la excluya por completo.

A este respecto examinaremos dos posiciones extremas acer-
ca de las relaciones entre politica y moral que nos permitirdn
situar a ambos en su verdadero terreno. Una es la del moralismo
abstracto; otra, la del realismo politico.

El moralista abstracto juzga los actos politicos con un criterio
moral, o, mejor dicho, moralizante. Sélo aprueba, por tanto, los
actos que pueden ser alcanzados por medios «puros» que no in-
tranquilizan a la conciencia moral, o satisfacen plenamente las
buenas intenciones o las exigencias morales del individuo. Una
expresién histdrico-concreta de esta actitud politica moralizan-
te fue, en el siglo pasado, la de los socialistas utdpicos (Saint-
Simon, Owen, Fourler, etc.), que pretendfan transformar radi-
calmente el orden social imperante apelando a la persuasién
individual, a la conciencia moral o a los corazones de los em-
presarios para alcanzar asi un orden social econémico que tu-
viera por base una justa distribucién de la riqueza. Expresién
de esa actitud moralizante es también la que juzga la labor de
un gobernante sélo por sus virtudes o vicios personales, y pone
las esperanzas de transformacién politica en la moralizacién de
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!os 'ixgdividuos, sin comprender que no se trata de un problema
individual, ya que es una determinada estructura politico-social
la que hace posible que sus cualidades morales —positivas o nega-
tivas— se desarrollen o ahoguen. -

Este moralismo abstracto conduce a una reduccién de Ia poli-
tica a la moral. Esto lleva, asimismo, a la impotencia politica en
accidn, o —ante la imposibilidad prictica de efectuar esa reduc-
cién— a la condena o renuncia a la politica para refugiarse en Ia
esfera pura y privada de la moral. Asf, pues, el precio que el
moralista abstracto ha de pagar por su actitud es, desde el punto
de vista politico, sumamente alto: la impotencia politica, o Ia
‘renuncia a la accién.

Veamos, ahora, la posicién opuesta por lo que toca a las rela-
ciones entre politica y moral, o sea, la del llamado realismo po-
litico. La tendencia legitima a hacer de la politica una esfera
especifica, auténoma, y a no limitarla a los buenos deseos o in-
tenciones del politico, culmina en la llamada politica realista en
la bisqueda de ciertos efectos a cualquier precio, cualesquiera
que sean los medios a que haya que recurrir, con la consiguiente
exclusién de la moral por considerarse que el dominio propio de
ella es la vida privada. Esta separacién absoluta de la politica 'y
la moral conduce, en el terreno de las relaciones internaciona-
les, al predominio del egofsmo nacional sobre cualquier otro mé-
vil, y a la justificacién de cualquier medio para satisfacerlo: la
agresién, el engafio, la presién en todas las formas, la violacidn
de los compromisos contraidos, etc. El «realismo politico» aspira
asf a sustraer los actos politicos, en nombre de la legitimidad de
los fines, a toda valoracién moral.

Ambos modos de concebir las relaciones entre la politica y la
moral —el moralismo abstracto y el realismo politico— respon-
den a una disociacién de la vida privada y de la vida publica, o
también a la fragmentacién del hombre real entre individuo y
ciudadano, que caracteriza a la sociedad moderna. A esa escisién
corresponde, en el plano ideoldgico y politico, la escisién que,
en formas distintas, postulan el moralismo abstracto y el «rea-
lismo» politico. El primero centra la atencién en la vida privada,
y, consecuentemente, en la moral, entendida ésta, a su vez, como
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una moral privada, intimista, subjetiva; la politica interesa en
cuanto pueden aplicérsele las categorfas de la moral. De no ser
asi, més vale refugiarse en la vida privada, y para mantener lim-
pias las manos y la conciencia, renunciar a la _politliza'. Pero,
como ya sefialdbamos, esto conduce a la impotencia politica, o al
abstencionismo politico, con la particularidad de que con ello
se contribuye objetivamente a que prevalezca otra politica, que
puede afirmarse justamente en el terreno abonado de la impo--
tencia y la abstencién.

El «realismo» politico es también la expresién de la disocia-
cién de lo individual y lo colectivo, o de la vida privada y la
vida ptblica. Pero aquf la atencién se concentra en la vida pd-
blica, en la accién politica correspondiente, dejando que la moral
opere exclusivamente en el santuario intimo de la conciencia.
Se olvida asi que la moral efectiva, como ya hemos sefialado, es
un hecho social, y que, por tanto, no puede ser considerada como
un asunto totalmente privado o intimo. Es una forma de regula-
cién de las relaciones entre los hombres que cumple una funcién
social y que, justamente por ello, no puede ser separada de la
politica. En un sentido u otto, la politica afirma o niega cierta
moral, crea condiciones para su desarrollo y no puede sustraerse,
por tanto, a cierta valoracién moral. Pero, por otro lado, la po-
litica para ser eficaz necesita asegurarse el consenso més pro-
fundo de los ciudadanos, v, en este sentido, necesita echar mano
de la moral.

Justamente, porque el hombre es un ser social, forzado a
desenvolverse siempre individual y socialmente, con su interés
personal y colectivo, no puede dejar de actuar, a la vez, moral
y politicamente. Moral y politica se hallan en una relacién mu-
tua. Pero la forma concreta que adopte esa relacidn (de exclusién
reciproca, o concordancia) dependerd del modo como efectiva-
mente, en la sociedad, se den las relaciones entre lo individual y
lo colectivo, o entre la vida privada y la vida piblica.

El hombre no puede renunciar a la moral, ya que ésta res-
ponde 2 una necesidad social; tampoco —al menos en un futuro
previsible— a la politica, ya que responde también a una necesi-
dad social. Pero, en una sociedad superior, sus relaciones han de
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caracterizarse por su concordancia sin perder su 4mbito propio.
Por consiguiente, ni renuncia a la politica en aras de la moral,
ni exclusién de la moral en aras de la politica.

4, MORAL Y DERECHO

De todas las formas de comportamiento humano, el juridico -
o legal (derecho) es el que se relaciona mds estrechamente con
el moral, ya que ambos se hallan sujetos a normas que regulan
las relaciones de los hombres.

Moral y derecho comparten una serie de rasgos esenciales, a
la vez que se diferencian entre si por otros especificos. Veamos,

en primer lugar, los rasgos comunes a una y otra forma de con-
ducta humana,

1) El derecho y la moral regulan las relaciones de unos
hombres con otros, mediante normas; postulan, por tanto, una
conducta obligatoria o debida. En esto se asemejan también ~—co-
mo veremos— al trato social.

2) Las normas juridicas y morales tienen el cardcter de im-
perativos; por ende, entrafian Ia exigencia de que se cumplan, es
decir, de que los individuos se comporten necesariamente en
cierta forma. En esto se diferencian de las normas técnicas que
regulan las relaciones de los hombres con los medios de produc-
cién en el proceso técnico, y no tienen ese cardcter de impera-
tivos.

3) El derecho y la moral responden a una misma necesidad
social: regular las relaciones de los hombres con el fin de ase-
gurar cierta cohesién social.

4) La moral y el derecho cambian al cambiar histéricamente
el contenido de su funcién social (es decir, al operarse un cam-
bio radical en el sistema politico-social). Por ello, estas formas
de conducta humana tienen un cardcter histérico. Asi como varia
la moral de una época a otra, o de una sociedad a otra, va-
ria también el derecho.
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Examinemos ahora las diferencias esenciales entre la moral
y el derecho.

1) Las normas morales se cumplen a través del convenci-
miento interno de los individuos, y exigen, por tanto, una adhe-
sién intima a dichas normas. En este sentido, cabe hablar de la
interioridad de la vida moral. (El agente moral tiene que hacer
suyas o interiorizar las normas que debe cumplir.) Las‘ normas
juridicas no exigen ese convencimiento interno o ac%hesxon ntj-
ma a ellas. (El sujeto debe cumplir la norma juridica, aun sin
estar convencido de que es justa, y, por consiguiente, aunque
no se adhiera intimamente a ella.) Cabe hablar, por esto, de la
exterioridad del derecho. Lo importante aqui es que la norma
se cumpla, cualquiera que sea la actitud del sujeto (voluntaria
o forzosa) hacia su cumplimiento.

Si la norma moral se cumple por razones formales o exter-
nas, sin que el sujeto esté intimamente convencido de que debe
actuar conforme a ella, el acto moral no serd moralmente bueno;
en cambio, la norma juridica cumplida formal o ext'ernamente’, es
decir, aunque el sujeto estd convencido de que es injusta, e inti-
mamente no quiera cumplirla, entrafia un acto irrep'roc}?zible des-
de el punto de vista juridico. Asi, pues, la interionzacmn.de la
norma, esencial en el acto moral, no lo es, por el contrario, en
la esfera del derecho.

2) La coactividad se ejerce en la moral y en el de{:echo en
distinta forma: es fundamentalmente interna, en la primera, y
externa, en el segundo. Esto quiere decir que el cumphn?lex_lfo
de los preceptos morales se asegura, ante todo, por la conviccin
interna de que deben ser cumplidos. Y aunque la sancién de la
opinién publica, con su aprobacién o desaprobamon,' mueva a
actuar en cierto sentido, se requiere siempre la adhesan intima
del sujeto en el comportamiento moral. Nada ni nadie puefie
obligarnos internamente a cumplir la norma moral. Lo c;ual sig-
nifica que el cumplimiento de las normas morales no estd asegu-
rado por un mecanismo exterior coercitivo que pueda pasar sobre
la voluntad. El derecho, en cambio, requiere dicho mecanismo, es
decir, un aparato estatal capaz de imponer la observacién de la
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norma juridica o de obligar al sujeto a comportarse en cierta
forma, aunque no esté convencido de que debe comportarse asi,
y pasando, por tanto, si es necesario, por encima de su voluntad.

3) De este distinto modo de asegurar el cumplimiento de las
normas morales y juridicas se desprende, a su vez, que las prime-
ras 1o se hallan codificadas formal y oficialmente, en tanto que
las segundas gozan de dicha expresién formal y oficial en forma
de cédigos, leyes y diversos actos estatales.

4) La esfera de la moral es mds amplia que la del derecho.
La moral afecta a todos los tipos de relacién entre los hombres y
a sus diferentes formas de comportamiento (asi, por ejemplo, el
comportamiento politico, el artistico, el econémico, etc., pueden
ser objeto de calificacién moral). El derecho, en cambio, regula
las relaciones entre los hombres que son mds vitales para el Es-
tado, las clases dominantes o la sociedad en su conjunto.

Algunas formas de conducta humana (criminalidad, holgaza-
nerfa, robo, etc.) caen en la esfera del derecho en cuanto que
violan normas juridicas, y en la de la moral, en cuanto que que-
brantan normas morales. Lo mismo cabe decir de ciertas for-
mas de organizacién social como el matrimonio, la familia, y las
relaciones correspondientes (entre los esposos, padres e hijos,
etcétera). Otras relaciones entre los individuos, como el amor,
la amistad, la solidaridad, etc., no son objeto de regulacién juri-
dica, sino solamente moral.

5) En virtud de que la moral cumple —como ya hemos se-
fialado— una funcién social vital, se da histéricamente desde
que existe el hombre como ser social y, por tanto, con anteriori-
dad a cierta forma especifica de organizacién social (la sociedad
dividida en clases) y a la aparicién del Estado. Puesto que la
moral no requiere la coaccién estatal, ha podido existir antes de
que surgiera el Estado. El derecho, en cambio, por estar vincula-
do necesariamente a un aparato coercitivo exterior de naturale-
za estatal, se halla ligado a la aparicién del Estado.

6) La distinta relacién de la moral y el derecho con el Esta-
do explica, a su vez, la distinta situacién de ambas formas de
conducta humana en una misma sociedad. Puesto que la moral
no se halla ligada necesariamente al Estado, en una misma socie-
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dad puede darse una moral que corresponde al poder estatal vi-
gente, y una moral que entra en contradiccién con él. No ocurre
lo mismo con el derecho, ya que al estar éste ligado necesaria-
mente al Estado, sélo existe un derecho o sistema juridico dnico
para toda la sociedad, aunque dicho sistema no tenga el respaldo
moral de todos los miembros de ella. Asi, pues, en la sociedad
dividida en clases antagénicas sélo existe un derecho —ya que
sélo existe un Estado—, mientras que coexisten dos o mds mora-
les diversas u opuestas.

7) . El campo del derecho y de la moral, respectivamente, asf
como su relacién mutua, tienen un caricter histrico. La esfera
de la moral se amplia, a expensas de la del derecho, a medida
que los hombres observan las reglas fundamentales de la convi-
vencia voluntariamente, sin necesidad de coaccién. Esta amplia-
cién de la esfera de la moral con la consiguiente reduccién de la
esfera del derecho es indice, a su vez, de un progreso social. El
paso a una organizacién social superior entrafia la sustitucién
de cierta conducta juridica por otra, moral. En efecto, cuan-
do el individuo regula sus relaciones con los demds no bajo la
amenaza de una pena y con la ayuda de la coaccién exterior, sino
por la conviccién intima de que debe actuar asf, puede afirma’r-
se que estamos ante una forma de comportamiento humano mds
elevado. Asi, pues, las relaciones entre derecho y moral, que
cambian histéricamente, revelan en un momento dado el nivel
en que se encuentra el progreso espiritual de la humanidad, asi
como el progreso politico-social que lo hace posible.

En conclusién: la moral y el derecho comparten rasgos co-
munes y muestran, a su vez, diferencias esencial'es, pero estas
relaciones, que poseen asimismo un cardcter histérico, tienen por
base la naturaleza del derecho como comportamiento humano
sancionado por el Estado, y la naturaleza de la moral como con-
ducta que no requiere dicha sancién estatal, y se apoya exclusi-
vamente en la autoridad de una comunidad, expresada en nor-
mas, y acatada voluntariamente.
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5. MORAL Y TRATO SOCIAL

La conducta normativa no se reduce a la moral y ¢] derecho.
Existe también otro tipo de comportamiento normativo que no
se identifica con el derecho y la moral, y dentro del cual figuran
las diversas formas de saludo, de dirigirse una persona a otra, de
atender a un amigo o a un invitado en casa, de vestir con deco-
ro, etc., asi como las diferentes manifestaciones de la cortesia, e]
tacto, la finura, la caballerosidad, la puntualidad, la galanterfa,
etcétera. Se trata, como vemos, de un sinndmero de actos, regidos
por las correspondientes reglas o normas de convivencia, que
cubren el ancho campo —muy extenso en la vida cotidiana— de
los convencionalismos sociales o del trato social.

Algunos de estos actos —como por ejemplo, el saludo, las
visitas de cortesfa, el hablar de usted a personas mayores, el tu-
teo entre los jévenes, colegas o compafieros de trabajo, el quitarse
el sombrero en un lugar cerrado, etc.— se rigen por reglas que
pasan de una sociedad a otra a través del tiempo, y son comunes
a diferentes pafses y distintos grupos sociales. Sin embargo, las
manifestaciones concretas del trato social cambian histdricamen-
te, e incluso, en una misma época, de un pais a otro, y de una
clase social a otra. Asi, por ejemplo, en la Edad Media la aristo-
cracia feudal tenfa sus propios modales, que pasaban por ser los
de «buen tono», en tanto que «los de abajo», la plebe, tenfa
los suyos. Las reglas generalmente aceptadas suelen ser, en el
trato social, las de la clase o el grupo social dominante. Por esta
razén, cuando nuevas fuerzas sociales impugnan el dominio de
las clases sociales ya caducas, o tratan de expresar su disconfor-
midad con la vieja sociedad, recurren también a una violacién
deliberada de las reglas aceptadas del trato social para poner de
manifiesto asi su protesta o descontento. De este modo procedia,
por ejemplo, el burgués del siglo xviir en Francia con respecto
a las «buenas maneras» de la nobleza, y asi procedfan también
en el siglo x1x los artistas bohemios o «malditos» al mostrar su
desprecio por el mundo social prosaico y utilitario en que vi-
vian, no sélo con su arte (justamente con el «arte por el arte»),
sino también con su desalifio en el vestir,
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Detengémonos ahora, brevemente, en las relacionfes entre mo-
ral y trato social, puntualizando lo que une y distingue a am-
bas formas de comportamiento humano.

1) Al igual que el derecho y la moral, ‘el trato social cum.p’le
la funcién de regular las relaciones con los individuos, regulacién
que contribuye —como las de las otras formas de conducta not-
mativa— a asegurar la convivencia social en el marco de un or-
den social dado.

2) Las reglas del trato social —al igual que las normas mo-
rales— se presentan como obligatorias, y en su t:ump'hrmento in-
fluye considerablemente la opinién de lf)s demds. Sin eglbargo,
por fuerte que sea esta coaccién exterior, nunca adquiere un
caricter coercitivo. .

3) Como sucede en la moral, el trato social no d1sp9ne de
un mecanismo coercitivo que pueda obligar a cumplir, incluso
contra la voluntad del sujeto, sus reglas o normas. Estas, por
ejemplo, obligan a devolver el saludo de un conocido,. o a ceder
el asiento a un anciano, pero nada ni nadie puede obl{gar por la
fuerza a cumplir esa obligacién. Esto no qfli?fe decir que ese
incumplimiento quede impune, ya que la opinién de los demis,
con su desaprobacién, lo sanciona. .

4) Las reglas del trato social —como el derecho— no exigen
el reconocimiento, la adhesién intima o su sincero cumplimiento
por parte del sujeto. Aunque la adhesién a l‘a regla puede. darse
intimamente, el trato social constituye esencialmente un tipo de

comportamiento humano formal y externo. 'Iior’su' exterioridad,
puede entrar en contradiccién con la conviccién intima, como su-
cede al saludar cortésmente a una persona a la que en el fuero
interno se detesta. Por esta razén, cuanto mds externo y formal
es el trato social, tanto més insincero, falso o hipdcrita .puc.ad.e
volverse. De ahi que, en la valoracién de la conducta de indivi-
duo, desempefia un papel inferior al de la moral.

Fn suma: el trato social constituye una conducta normativa
que trata de regular formal y extetiormente la convivencia de
los individuos en la sociedad, pero sin el apoyo de la conviccién
y adhesién intimas del sujeto (caracteristico de la moral) y sin
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la imposicién coercitiva del cumplimiento de las reglas (inheren-
te al derecho).

6. MORAL Y CIENCIA

El problema de las relaciones entre ciencia y moral puede
plantearse en dos planos: 4) con respecto a la naturaleza de la
moral. En este plano se trata de determinar si cabe hablar del
caricter cientifico de la moral; 5) con respecto al uso social de
la ciencia. En este plano, cabe hablar del papel moral del hom-
bre de ciencia o de la actividad del cientifico.

La primera cuestién ya la hemos abordado al definir a la
ética como ciencia de la moral. Insistiendo en lo que ya sefial-
bamos, agregaremos ahora que las ciencias son un conjunto de
proposiciones o juicios acerca de lo que las cosas son; enuncian o
indican lo que algo es. Sus enunciados no tienen un caricter nor-
mativo, es decir, no sefialan lo que algo debe ser. En cuanto
ciencia, la ética es también un conjunto de enunciados acerca
de un objeto propio, o del sector de la realidad humana que
llamamos moral. De este objeto de la ética forman parte, como
ya hemos visto, las normas y los actos morales que se ajustan a
ellas, La ética nos dice qué es la norma moral, pero no postula
o establece normas; estudia un tipo de conducta normativa, pero
no es el tedrico de la moral, sino el hombre real, el que establece
determinadas reglas de conducta. Subrayado esto, es evidente que
la moral —en su doble plano: ideal y real, normativo y fictico—
no es ciencia, ya que tiene una estructura normativa. La moral
responde a la necesidad social de regular en cierta forma las ac-
ciones de los individuos en una comunidad dada; no es, por tan-
to, la necesidad de aprender lo que algo es, es decir, de cono-
cerlo, lo que determina la existencia de la moral. La moral no
es conocimiento, o teorfa de algo real, sino ideologia, o sea, con-
junto de ideas, normas y juicios de valor —junto con los actos
humanos correspondientes—, que responden a los intereses de
un grupo social.

_Ahora bien, la moral tiene por base determinadas condicio-
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nes histéricas y sociales, asi como detetminada constitucién psi-
quica y social del hombre. Corresponde a la ética examinar las
condiciones de posibilidad de la moral, y en ese sentido puede
ser Gtil a la moral misma. En efecto, una moral basada en un
tratamiento cientifico de los hechos morales, y que, por tanto,
tenga en cuenta las posibilidades objetivas y subjetivas de reali-
zacién que el conocimiento ético le puede mostrar, no serd cier-
tamente cientifica por su estructura —ya que €sta serd siempre
normativa—, pero si podrd basarse en el conocimiento cientifico
que le brindan la ética, y junto con ella, la psicologia, la histo-
ria, la antropologia, la sociologfa, etc., es decir, las ciencias que
estudian la realidad humana. De este modo sin dejar de ser ideo-
logia, la moral podrd estar en relacién —no por su estructura,
sino por su fundamento mismo— con la ciencia.

La segunda cuestién se refiere al contenido moral de la acti-
vidad del cientifico; o sea, a la responsabilidad moral que asume:
4) en el ejercicio de su actividad, y &) por las consecuencias so-
ciales de ella. En el primer caso, el cientifico ha de poner de
manifiesto una serie de cualidades morales cuya posesién asegura
una mejor realizacién del objetivo fundamental que preside su
actividad, a saber: la bisqueda de la verdad. Entre estas cuali-
dades morales, propias de todo verdadero hombre de ciencia,
figuran prominentemente la honestidad intelectual, el desinterés
personal, la decisién en la defensa de la verdad y en la critica de
la falsedad, etc. Pero, en nuestra época, que se caracteriza por la
enorme elevacién del papel de la ciencia en el progreso tecno-
16gico, el contenido moral de la actividad cientifica se precisa y
enriquece atin més. La ciencia se convierte cada vez mds en una
fuerza productiva y, a la vez, en una fuerza social. Pero el uso
de la ciencia puede acarrear grandes bienes o terribles males a
la humanidad. Aplicada con fines bélicos, puede convertirse en
una enorme fuerza de destruccién y de exterminio en masa. No
es casual, por ello, la atencién que los departamentos militares
de algunas potencias conceden a los estudios cientificos, y que
los paises débiles sean objeto de un verdadero saqueo de sus me-
jores cerebros. En cuanto que la ciencia —no siendo ideoldgica
por su estructura— puede estar al servicio de los fines mds no-

L
|
@
i;

MORAL Y OTRAS NORMAS DE CONDUCTA 101

bles, o de los méds perniciosos para el género humano, el cienti-
fico no puede permanecer indiferente ante las consecuencias
sociales de su labor, es decir, ante el uso que se haga de sus in-
vestigaciones y descubrimientos. Asf lo han comprendido muchos
de los grandes hombres de ciencia de nuestra época, encabezados
por la mayoria de los Premios Nobel, al oponerse al empleo de
las bombas atémicas y de hidrégeno, y al uso destructivo de
muchos descubrimientos cientificos.

La ciencia, en este aspecto (es decir, por su uso, por las con-
secuencias de su aplicacién) no puede ser separada de la moral.
Pero debe quedar claro que su calificacién moral no puede recaer
sobre el contenido propio e interno de ella, ya que la investiga-
cién cientifica en cuanto tal es neutra moralmente. Las conside-
raciones morales, en este terreno, perturbarfan la objetividad y
validez de las proposiciones cientificas, y la transformarfan en
mera ideologfa. Pero si la ciencia en cuanto tal no puede ser
calificada moralmente, puede setlo, en cambio, la utilizacién que
se haga de ella, los fines e intereses que sitve y las consecuen-
cias sociales de su aplicacién. En este aspecto, el hombre de cien-
cia no puede permanecer indiferente al destino social de su acti-
vidad, y ha de asumir por ello una responsabilidad moral, sobre
todo cuando se trata de investigaciones cientificas cuyo uso y
consecuencias son de vital importancia para la humanidad. Asi
lo comprenden hoy los grandes cientificos que se interesan por
los problemas morales que les plantea su propia actividad, co-
rroborando con ello que la ciencia no prede dejar de estar rela-
cionada con la moral.




CariTULO 5

RESPONSABILIDAD MORAL,
DETERMINISMO Y LIBERTAD

1. CONDICIONES DE LA RESPONSABILIDAD MORAL

Hemos sefialado anteriormente (cap. 2) que uno de los fn-
dices fundamentales del progreso moral es la elevacién de la
responsabilidad de los individuos o grupos sociales en su com-
portamiento moral. Ahora bien, si el enriquecimiento de la vida
moral entrafia la elevacién de la responsabilidad personal, el
problema de determinar las condiciones de dicha responsabili-
dad adquiere una importancia primordial. En efecto, actos pro-
piamente morales sélo son aquellos en los que podemos atribuir
al agente una responsabilidad no sélo por lo que se propuso rea-
lizar, sino también por los resultados o consecuencias de su
accién. Pero el problema de la responsabilidad moral se halla
estrechamente ligado, a su vez, al de la necesidad y libertad hu-
manas, pues s6lo si se admite que el agente tiene cierta libertad
de opcidén y decisién cabe hacetle responsable de sus actos.

No basta, por ello, juzgar determinado acto conforme a una
norma o regla de accidn, sino que es preciso examinar las condi-
ciones concretas en que aquél se produce a fin de determinar
si se da el margen de libertad de opcién y decisién necesario
para poder imputarle una responsabilidad moral. Asf, por ejem-
plo, se podrd convenir ficilmente en que robar es un acto repro-
bable desde el punto de vista moral y que lo es ain mis si la
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victima es un amigo. Si Juan roba un cubierto en la casa de su
amigo Pedro, la reprobacién moral de este acto no ofrece, al pa-
recer, duda alguna. Y, sin embargo, tal vez sea un tanto precipi-
tada si no se toman en cuenta las condiciones peculiares en que
se produce el acto por el que se condena moralmente a Juan. En
una apreciacién inmediata, su condena se justifica ya que robar
a un amigo no tiene excusa, y al no ser excusable la accién de
Juan no se le puede eximir-de responsabilidad. Pero suponga-
mos que Juan no sélo se halla unido por una estrecha amistad
a Pedro, sino que su situacién econémica no permite abrigar la
sospecha de que tenga necesidad de cometer semejante accién.
Nada de esto podria explicar el robo. Sin embargo, todo se acla-
ra cuando sabemos que Juan es cleptémano. ¢Seguirfamos enton-
ces haciéndole responsable y, como tal, reprobando su accién? Es
evidente que no; en estas condiciones ya no serfa justo imputatle
una responsabilidad y, por el contratio, habrfa que eximirle de
ella al ver en él a un enfermo que realiza un acto —normalmente
indebido— por no haber podido ejercer un control sobre si.

El ejemplo anterior nos permite plantear esta cuestidn: ¢cus-
les son las condiciones necesarias y suficientes para poder impu-
tar a un sujeto una responsabilidad moral por determinado acto?
O también, en otros términos: ¢en qué condiciones puede ser
alabada o censurada una persona por su conducta? ¢Cudndo pue-
de afirmarse que un individuo es responsable de sus actos o se
le puede eximir total o parcialmente de su responsabilidad?

Desde Aristdteles contamos ya con una vieja respuesta a es-
tas cuestiones; en ella se sefialan dos condiciones fundamentales:

@) Que el sujeto no ignore las circunstancias ni las conse-
cuencias de su accidn; o sea, que su conducta tenga un’cardcter
consciente.

b) Que la causa de sus actos esté en él mismo (o causa in-
terior), y no en otro agente (o causa exterior) que le obligue a
actuar en cierta forma, pasando por encima de su voluntad; o
sea, que su conducta sea libre.

Asf, pues, sélo el conocimiento, por un lado, y la libertad, por
otro, permiten hablar legitimamente de responsabilidad. Por el
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contrario, la ignorancia, de una parie, y la falta de libertad de
otra (entendida aqui como coaccién) permite eximir al sujeto
de la responsabilidad moral.

Veamos mids detenidamente estas dos condiciones fundamen-

 tales.

2. LA IGNORANCIA Y LA RESPONSABILIDAD MORAL

Si sélo podemos hacer responsable de sus actos al sujeto que
elige, decide y actda conscientemente, es evidente que debemos
eximir de responsabilidad moral al que no tiene conciencia de
lo que hace, es decir, a quien ignora las circunstancias, natura-
leza o consecuencias de su accién. La ignorancia en este amplio
sentido se presenta, pues, como una condicién eximente de la
responsabilidad moral.

Asf, por ejemplo, al que da al neurético Y un objeto que des-
pierta en él una reaccién especifica de ira no se le puede hacer
responsable de su accién si alega fundadamente que ignoraba
que estuviera ante un enfermo de esa naturaleza, o que el objeto
en cuestién pudiera provocar en €l una reaccién tan desagrada-
ble. Ciertamente, al ignorar X las circunstancias en que se pro-
ducia su accién, no podia prever las consecuencias negativas de
ella. Pero no basta afirmar que ignoraba esas circunstancias
para eximirle de una tesponsabilidad. Es preciso agregar que no
sélo no las conocia, sino que no podia ni estaba obligado a cono-
cerlas. Sélo asf su ignorancia le excusa de la responsabilidad
correspondiente. En cambio, los familiares del neurético Y que
le permitieron ir a casa de X y que, una vez en ella, no le advir-
tieron de la susceptibilidad de Y ante el objeto en cuestidn, si
pueden ser considerados moralmente responsables de lo sucedido,
ya que conocfan la personalidad de Y y las consecuencias posibles
para €l del acto realizado por X. Vemos, pues, que en un caso, la
ignorancia exime de la responsabilidad moral y, en otro, justifica
plenamente ésta.

Sin embargo, debe preguntarse acto seguido: ¢la ignorancia
es siempre una condicién suficiente para eximir de la respon-



106 ETICA

sabilidad moral? Antes de responder a esta cuestion, pongf;\mos
un nuevo ejemplo: el conductor que est_aba efectuando :1m darglo
viaje y chocd con otro que estaba avemaflo en un recoalo e :
carretera, provocando graves daﬁ9s m’atenal?s y persond es, puue
de alegar que no vio al automévil alli estacmn;do1 (esf ecuéeqsu
ignoraba su presencia) a causa de que la luz de (135 aros s
coche era muy débil. Pero esta excusa no es Igora. rr}xleli)t.e aciEVi-
ble, ya que pudo y debid ver al coche averiado 511 u1 1e:;1 vt
sado sus luces como estd obligado a.h'acerlo moral y legalm
quien se dispone a hacer un largo viaje (Ele noche por carre;eta.
Ciertamente, en este caso el conductor ignoraba, pero pudo y
L . orar. |
dEbZZszoptxge’:(,”la tesis de que la ignorancia exime‘ de respo.nsabb
lidad moral tiene que ser precisada, pues ha'y c1rc1;nstanc1ast ;n
que el agente ignora lo que pudo haber conos:ldo, o lo que esuzd:
obligado a conocer. En pocas palabras, ’la ignorancia no p d
eximirle de su responsabilidailjd, ya que ¢l mismo es responsable
lo que debfa saber. . .
de ri’oersoa,bi};mo qhemos sefialado anEes, la ignoranclla de. ’las :g—
cunstancias en que se actiia, del cardcter mora.l de la acc1(<1m » e
su bondad o maldad—, o de sus consecuencias no puf1 }e)'d e]axl-
de ser tomada en cuenta, particularmente cuandlcl) es e11 aa
nivel en que se encuentra el sujeto en su desarrodo rnora1 F;f:g
nal, o al estado en que se Illalla 1a sociedad en su desenvolv.
ist6ri ial y moral.
© hﬁ:;),m;gr, se(jjgmplz, el nifio —en cierta f:atse de'slu desarro_llo—-
mientras no ha acumulado la experiencia social necesa’rlla,.gi
Gnicamente posee una conciencia mor.al embrionaria, no s6 % ig
nora las consecuencias de sus actos, sino queé descor.10c1e fzrnd 131'1
la naturaleza buena o mala de ellos, con la particulari a\de 53
que no podemos hacerle respgnsable —en undcaso y otr;:——. e su
ignorancia. Por la imposibilidad subjetiva de superaria, q oda
exento de una responsabilidad moral. Algo semejante pues ;
decirse de los adultos por lo que toca a su c:ompzlortlamlentqdl:d
dividual, considerado éste desde el punto de vista el a nece51t d
histdrico-social. Ya hemos subrayado antes que la eztrucu 2
econdmico-social de la sociedad abre y cierra determinadas pos
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bilidades al desarrollo moral, y, consecuentemente, al comporta-
miento moral del individuo en cada caso concreto. En la antigua
sociedad griega, por ejemplo, las relaciones propiamente mora-
les sélo podian encontrarse entre los hombres libres, y, por el
contrario, no podian darse entre los hombres libres y los escla-
vos, ya que éstos no eran reconocidos como petsonas por los pri-
meros. El individuo —el ciudadano de la polis— no podia ir en
su comportamiento moral mds alli del marco histdrico-social
en que estaba situado, o del sistema del cual era una criatura;
por ello, no podfa tratar moralmente a un esclavo. Ignoraba
—y no podfa dejar de ignorar— como lo ignoraba la mente mds
sabia de su tiempo: Aristételes, que el esclavo era también un
ser humano, y no un simple instrumento. Dado el nivel de desa-
rrollo social y espiritual de la sociedad en que vivian, no podemos
hacer responsables individualmente de su ignorancia a aquellos
hombres. Por consiguiente, no podemos considerarlos tampoco
responsables moralmente del trato que daban a los esclavos.
¢Cémo podriamos hacerles responsables de lo que ignoraban y
—dadas las condiciones econdmicas, sociales y espirituales de la
sociedad griega esclavista—, no podfan dejar de ignorar?

En suma: la ignorancia de las circunstancias, naturaleza o
consecuencias de los actos humanos, permite eximir al individuo
de su responsabilidad personal, pero esa exencidn sélo estard
justificada, a su vez, cuando el individuo en cuestién no sea res-
ponsable de su propia ignorancia; es decir, cuando se encuentre
en la imposibilidad subjetiva (por razones personales) u objetiva

(por razones histéricas y sociales) de ser consciente de su pro-
pio acto.

3. CoACCION EXTERIOR Y RESPONSABILIDAD MORAL

La segunda condicién fundamental para que pueda hacerse
responsable a una persona de un acto suyo es que la causa de
éste se halle en él mismo, y no provenga del exterior, es decir,
de algo o alguien que le obligue —contra su voluntad— a reali-
zar dicho acto. Dicho en otros términos: se requiere que la per-
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sona en cuestién no se halle sometida a una coaccién exterior.
Cuando el agente moral se encuentra bajo el imperio de.una_
coaccién exterior, pierde el control sobre sus actos y se le cierra
el camino de la eleccién y la decisién propias, realizando asi un
acto no escogido ni decidido por él. En cuanto que la causa
del acto esté fuera del agente, escapa a su poder y control, v se
le cierra la posibilidad de decidir y actuar de otra manera, no
se le puede hacer responsable de la forma en que ha actuado. .
Veamos un ejemplo. Un automovilista que matcha por la ciu-
dad a la velocidad permitida y que maneja expertamente, se en-
cuentra de pronto ante un peatén que cruza imprudentemente lf;
calle. Para no atropellatlo, se ve obligado a hacer un brusco vi-
raje a consecuencia del cual arrolla a una petsona que estaba en
la esquina, esperando tomar el tranvia. ¢Es responsable' m.oral-
mente el conductor? Este alega que no pudo prever el movimiento
del peatén, y que no tuvo otra alternativa que hacer lo que hizo
para no matatlo, aunque su accién tuvo una consecuencia tar?-
bién inesperada e imprevisible: arrollar a otro transeunte. .I\o
hizo lo que hubiera querido hacer, sino lo que le dxc.tz’aron ¢ im-
pusieron circunstancias externas. Todo lo que sucedi6 escapd a
su control; no escogié ni decidié libremente. La causa de su acto
estaba fuera de él; por eso arguye con razon que no se conmslera
responsable de lo sucedido. La coacci_én exterior exime aqui de
la responsabilidad moral. Lo cual quiere decir asimismo que la

ausencia de una coaccién exterior de ese género es indispensable -

para que pueda atribuirse al agente una respor}fabilidad. moral.
Pero, como ya sefialaba Aristételes,. la coaccién exterior pue-
de provenir no de algo —circunstancias extranas— que .obhga
a actuar en cierta forma contra la voluntad del. agente, sino de
alguien que consciente y voluntaria.mente le obliga a realizar un
acto que no quiere realizar, es decir, que el agente nc ha esco-
gido ni decidido. ' . ‘
Veamos este ejemplo. Si alguien, pistola en mano, obliga a
Pedro a escribir unas lineas en que se difama a otra persona,
¢podria considerrsele moralmente re'sponsable dehlo que ha es-
crito? O veamos este otro ejemplo. Si }'(’debe acudir en ayuda de
su amigo Y, que se halla en una situacion muy apurada, y Z, un
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una fuerza superior a la suya, ¢no quedard X exento de toda
responsabilidad moral por graves que sean las consecuencias de
no haber ayudado a Y? En este caso, la coaccién exterior, fisica,
ejercida por Z no le dejé opcidn; es decir, no le permitié actuar
en la forma que hubiera querido. Pero la causa de no haberle
ayudado no estaba en X, sino fuera de él.

En casos semejantes, la coaccidn es tan intensa que no queda
margen —o si queda, es estrechisimo— para decidir y actuar
conforme a la voluntad propia. La coaccién es tan fuerte que,
en algunos casos como el del primer ejemplo, la resistencia a la
coaccién del agente exterior entrafia riesgos gravisimos incluso
para la propia vida. La experiencia histdrica nos dice que inclu-
so en situaciones semejantes ha habido hombres que han asumido
su responsabilidad moral. Pero los métodos refinados de coaccién
son tan poderosos que el agente puede verse obligado a hacer lo
que normalmente no hubiera deseado. El sujeto queda entonces
excusado moralmente, pues la resistencia fisica y espiritual tiene
un limite, pasado el cual el sujeto pierde el dominio y el control
sobre si mismo.

Vemos, pues, que la coaccién exterior puede anular la volun-
tad del agente moral y eximitle de su responsabilidad personal,
pero esto no puede ser tomado en un sentido absoluto, ya que
hay casos en que, pese a sus formas extremas, le queda un mar-
gen de opcién y, por tanto, de responsabilidad moral. Por consi-
guiente, cuando AristSteles sefiala la ausencia de coaccién exte-
rior como condicién necesaria de la responsabilidad moral, ello
no significa que el agente no pueda resistir, en ningln caso, a
dicha coaccién, y que siempre que se encuentre bajo ella no sea
responsable moralmente de lo que hace. Si dicha condicién se
postulara en términos tan absolutos, se llegaria en muchos ca-
sos a reducir enormemente el 4rea de la responsabilidad moral.
Y esa reduccién serfa menos legitima tratdndose de actos cuyas
consecuencias afectan profundamente a amplios sectores de la
poblacién, o a la sociedad entera.

Recuérdese, a este respecto, lo que sucedié en el famoso pro-
ceso de Niiremberg contra los altos jefes del nazismo alemdn:
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ninguno de ellos acepté su responsabilidad legal (y, menos atin,
moral) por los monstruosos crimenes cometidos por los nazis.
Todos ellos alegaban o bien ignorancia de los hechos, o bien la
necesidad de cumplir érdenes superiores. Y si asi se comporta-
ban los més altos dirigentes del nazismo, con mayor razén en es-
calas jerdrquicas inferiores alegaban lo mismo (la imposibilidad
de resistir a una coaccién exterior) los generales y oficiales que
ordenaban saquear, fusilar o incendiar, los jefes implacables de
los campos de concentracién que sometian a los prisioneros al
trato més inhumano, o los médicos que realizaban terribles ex-
perimentos con seres humanos vivos (trasplante de tejidos y
érganos en ellos, esterilizacién a la fuerza, vacunacién de enfer-
medades infecciosas, etc.). Es evidente que la ignorancia, en unos
casos, o la coaccién, en otros —de acuerdo con lo que hemos
afirmado anteriormente—, no podfan absolver a los nazis de su
responsabilidad penal y, menos adn, de la moral.

Sin embargo, la coaccién exterior, en las dos formas que aca-
bamos de examinar, puede eximir al agente, en determinadas
situaciones, de la responsabilidad moral de actos que, si bien se
presentan como suyos, no lo son en realidad, ya que tienen su
causa fuera de é€l.

4. CoAcciON INTERNA Y RESPONSABILIDAD MORAL

Si el agente no es responsable de los actos que tienen su cau-
sa fuera de él, ¢lo serd, en cambio, de todos aquellos que tienen
su causa o fuente en él mismo? ¢No pueden darse actos cuya
causa habite en el interior del sujeto, v de los cuales no sea
tesponsable moralmente? Antes de responder a estas cuestiones,
debemos insistir en que, en términos generales, el hombre sélo
puede ser moralmente responsable de los actos cuya naturaleza
conoce y cuyas consecuencias puede prever, asi como de aquellos
que, por realizarse en ausencia de una coaccién extrema, se ha-
llan bajo su dominio y control.

Partiendo de estas afirmaciones generales, podemos decir que
un individuo normal es responsable moralmente del robo co-
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metido por él, pero que no lo es, por el contrario, el cleptémano
que roba por un impulso irresistible. El asesinato es reprobable
moralmente, y el que lo comete contrae —ademds de otras res-
ponsabilidades— una responsabilidad moral. Pero, ¢podriamos
considerar moralmente responsable al neurdtico que mata en un
momento de crisis aguda? El hombre que lanza frases obscenas
a una mujer merece nuestra reprobacién, y el que comete un
acto de esa naturaleza contrae una responsabilidad moral. Pero,
¢es también moralmente responsable el enfermo sexual que, im-
pulsado por méviles subconscientes, trata de afirmar asf su per-
sonalidad?

Es evidente que en estos tres casos: la cleptomania, la neu-
rosis o un desajuste sexual impulsan de un modo irresistible,
respectivamente, a robar, matar y ofender de palabra. En todos
ellos, el sujeto no es consciente, al menos en el momento en que
realiza dichos actos, de sus mdviles verdaderos, de su naturaleza
moral y de sus consecuencias. Tal vez posteriormente, cuando lo
ocurrido ya sea irremediable, el sujeto adquiera conciencia de
todo ello, pero incluso asi no podrd garantizar no volver a hacer
lo mismo bajo un impulso irresistible 0 una motivacién incons-
ciente. Los psiquiatras y psicoanalistas conocen muchos casos de
este género, es decir, casos de individuos que realizan actos que
tienen su causa en ellos mismos, y que, sin embargo, no se les
puede considerar responsables moralmente. Actdian bajo una
coaccidn interna que no pueden resistir y, por tanto, aunque
sus actos tengan su causa en su interior, no son propiamente
suyos, ya que no han podido ejercer un control sobre ellos. La
coaccién interna es tan fuerte que el sujeto no podia obrar de
otro modo que como obré, y no realizd lo que libre y consciente-
mente hubiera querido.

Ahora bien, hemos de sefialar que los ejemplos antes citados
son casos extremos; o sea, casos de coaccién interna a la que el
sujeto no le es posible resistir en modo alguno. Son los casos de
personas enfermas, o de otras que si bien se comportan de un
modo normal muestran zonas de conducta que se caracterizan por
su anormalidad (como sucede con el cleptémano, que se compor-
ta normalmente hasta que se encuentra frente al objeto que des-
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pierta en €l el impulso irresistible de robarlo). Y, ciertamente,
aunque es dificil trazar la linea divisoria entre lo normal y lo
anormal (o enfermizo) en el comportamiento de los seres huma-
nos, es evidente que las personas que solemos considerar norma-
les no actdan en general bajo una coaccién interna irresistible,
aunque es indudable que se encuentran siempre bajo una coaccién
interna relativa (de deseos, pasiones, impulsos o motivaciones in-
conscientes en general). Pero, normalmente, esta coaccién inte-
rior no es tan poderosa como para anular la voluntad del agente
e impedirle una opcién, y, por tanto, contraer una responsabili-
dad moral en cuanto que mantiene cierto dominio y control sobre
sus propios actos.

5. RESPONSABILIDAD MORAL Y LIBERTAD

La responsabilidad moral requiere, como hemos visto, la
ausencia de coaccidn exterior o interior, o bien, la posibilidad
de resistir en-mayor o menor grado a ella. Presupone, por consi-
guiente, que el agente actéia no como resultado de una coaccién
irresistible, que no deja al sujeto opcidn alguna para actuar de
otra manera, sino como fruto de la decisién de actuar como que-
tfa actuar, cuando pudo haber actuado de otro modo. La respon-
sabilidad moral presupone, pues, la posibilidad de decidir y ac-
tuar venciendo la coaccién exterior o interior. Pero si el hombre
puede resistit —dentro de ciertos limites— la coaccién, y es libre
en este sentido, ello no quiere decir que el problema de la res-
ponsabilidad moral en sus relaciones con la libertad haya que-
dado completamente esclarecido, pues aunque el hombre’ pueda
actuar libremente en ausencia de una coaccién exterior o inte-
rior, siempre se encuentra sujeto —incluso cuando no se halla
sometido a coaccién— a causas que determinan su accién. Y si
nuestra conducta est4 as{ determinada, ¢en qué sentido podemos
afirmar entonces que somos responsables moralmente de nuestros
actos? Por un lado, la responsabilidad moral requiere la posibili-
dad de decidir y actuar libremente, y, por otro, formamos parte
de un mundo causalmente determinado. ¢Cémo pueden ser com-

e
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patibles, en tanto que habitantes de ese mundo, la determinacién
de nuestra conducta y la libertad de la voluntad? Sélo hay res-
ponsabilidad moral, si hay libertad. ¢Hasta qué punto entonces
puede hablarse de que el hombre es responsable moralmente de
sus actos, si éstos no pueden dejar de estar determinados?

Vemos, pues, que el problema de la responsabilidad moral
depende, en su solucién, del problema de las relaciones entre
necesidad y libertad, o, mds concretamente, de las relaciones en-
tre la determinacién causal de la conducta humana y la libertad
de la voluntad.

Es, pues, forzoso que hayamos de abordar este viejo proble-
ma ético en el que encontramos dos posiciones diametralmente
opuestas, y un intento de superacidn dialéctica de ellas.

6. TRES POSICIONES FUNDAMENTALES EN EL PROBLEMA
DE LA LIBERTAD

Sin abordar el problema de las relaciones entre necesidad y
libertad, y, en particular, de la libertad de la voluntad, no se
pueden resolver los problemas éticos fundamentales, y, muy es-
pecialmente, el de la responsabilidad moral. Nadie puede ser
responsable moralmente, si no tiene la posibilidad de elegir un
modo de conducta y de actuar efectivamente en la direccién
elegida. No se trata —conviene subrayarlo una vez mds— de
decidir y actuar libremente en ausencia de una coaccién interior
o exterior, sino ante una determinacién de la conducta misma.
Pero, ¢en un mundo humano determinado, es decir, sujeto a
relaciones de causa y efecto, existe tal libertad? He ahi la cues-
tién, a la que dan respuesta tres posiciones filoséficas fundamen-
tales: la primera estd representada por el determinismo en senti-
do absoluto; la segunda, por un libertarismo también concebido
en sentido absoluto; la tercera, por una forma de determinismo
que admite o es compatible con cierta libertad.

Examinemos cada una de estas tres posiciones, sobre todo en
sus implicaciones desde el punto de vista del problema de la res-
ponsabilidad moral, subrayando que todas ellas coinciden en re-
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conocer que la conducta humana se halla determinada, aunque
interpreten en distinta forma la naturaleza y el alcance de esa
determinacién. Sin embargo, pese a la coincidencia apuntada,
cada una de las tres posiciones mencionadas llega a conclusiones
distintas, a saber:

1) Si la conducta del hombre se halla determinada, no cabe
hablar de libertad y, por tanto, de responsabilidad moral. El de-
terminismo es incompatible con la libertad.

2) Sila conducta del hombre se halla determinada, se trata
sélo de una autodeterminacién del Yo, y en esto consiste su liber-
tad. La libertad es incompatible con toda determinacion exterior
al sujeto (de la naturaleza o la sociedad). .

3} Si la conducta del hombre se halla determinada, esta
determinacién, lejos de impedir la libertad, es la condicién nece-
saria de ella. Libertad y necesidad se concilian.

Veamos més detenidamente cada una de estas tres posiciones

fundamentales.

7. EL DETERMINISMO ABSOLUTO

El determinismo absoluto parte del principio de que en este
mundo todo tiene una causa. La experiencia cotidiana y la cien-
cia confirman a cada paso esta tesis determinista. En sus inves-
tigaciones y experimentos, la ciencia parte del supuesto de que
todo tiene una causa, aunque no siempre podamos conocerla. El
progreso cientifico ha consistido histéricamente en extende_r la
aplicacién del principio de causalidad a un sector de la r;ahdad
tras otro: fisico, quimico, bioldgico, etc. En el presente siglo se
revela cada vez més la fecundidad de dicha aplicacién en el te-
rreno de las ciencias sociales o humanas. También aqui se pone
de manifiesto que la actividad del hombre —su modo de pensar
o sentir, de actuar y organizarse politica o socialmente, su com-
portamiento moral, su desarrollo artistico, etc.— se halla sujeta

a causas. -
Pero, si todo estd causado, ¢cémo podemos evitar actuar
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como lo hacemos? Si lo que hago en este momento es resultado
de actos anteriores que, en muchos casos, ni siquiera conozco,
¢cémo se puede decir que mi accidn es libre? También mi deci-
sién, mi acto voluntario, estd causado por un conjunto de circuns-
tancias. Por tanto, ¢cémo podrfamos pretender que la voluntad
es libre —seguird arguyendo el determiinista absoluto—, o que
el hombre hace algo libremente?

Al hablar de determinacién causal no nos referimos, por su-
puesto, a una coaccién exterior o interior que me obliga a actuar
de cierta manera, sino al conjunto de circunstancias que deter-
minan el comportamiento del agente, de modo que el acto —pre-
tendidamente libre— no es sino el efecto de una causa, o de una
serie causal. El hecho de que mi decisién esté causada —insiste
el determinista absoluto—, significa que mi eleccién no es libre.
La eleccién libre se revela como una ilusién, pues, en verdad, no
hay tal libertad de la voluntad. Yo no elijo propiamente; un con-
junto de circunstancias (en cuanto causas) eligen por mi.

En esta forma absoluta, el determinismo —y su consiguiente
rechazo de la existencia de la libertad— se halla representada
en la historia del pensamiento filoséfico, y, en particular en la
historia de las doctrinas éticas, por los materialistas franceses del
siglo xv111, y a la cabeza de ellos el Barén d'Holbach. De acuer-
do con éstos, los actos humanos no son sino eslabones de una
cadena causal universal; en ella, el pasado determina el pre-
sente. Si conociéramos todas las circunstancias que actdan en un
momento dado, podriamos predecir con toda exactitud el futuro.
El fisico Laplace, en ese mismo siglo, expresé en los siguientes
términos semejante determinismo absoluto: «Un calculador di-
vino que conociera la velocidad y el lugar de cada particula del
universo en un momento dado, podria predecir todo el curso
futuro de los acontecimientos en la infinidad del tiempo». Como
vemos, se descarta aqui toda posibilidad de libre intervencién del
hombre, y se establece una antitesis absoluta entre la necesidad
causal y la libertad humana.

La tesis central de la posicién que estamos examinando es,
pues, ésta: todo se halla causado y, por consiguiente, no hay li-
bertad humana y, por ende, responsabilidad moral. Y, en verdad,
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si la determinacién causal de nuestras acciones fuera tan abso-
luta y rigurosa hasta el punto de hacer de nosotros meros efectos
de causas que escapan por completo a nuestro control, no podria
hablarse de responsabilidad moral, ya que no se nos podria exi-
gir actuar de otro modo distinto de como nos vimos forzados
a obrar.

Ahora bien, aunque la tesis de que parte el determinismo ab-
soluto es vélida (a saber: todo —incluidos los actos humanos de
cualquier indole— se halla sujeto a causas), de ello no se des-
prende que el hombre sea mero efecto o juguete de las circuns-
tancias que determinan su conducta. Al tomar conciencia de esas
circunstancias, los hombres pueden decidir actuar en cierta for-
ma, y esta decisidn, puesta en préctica, se convierte, a su vez, en
causa que reobra sobre las circunstancias o condiciones dadas. Al
ver la relacién causal en una sola direccién, y no comprender
que el efecto puede convertirse, asimismo, en causa, el determi-
nismo absoluto no acierta a captar la situacién peculiar que den-
tro del contexto universal ocupa el hombre, como ser consciente
y préctico, es decir, como un ser que se comprende a si mismo y
comprende al mundo que le rodea, a la vez que lo transforma
précticamente —de un modo consciente—. Por estar dotado de
conciencia, puede conocer la causalidad que lo determina, y ac-
tuar conscientemente, convirtiéndose as{ en un factor causal de-
terminante, El hombre deja de ser asi mero efecto para ser una
causa consciente de si mismo, e injertarse conscientemente en el
tejido causal universal. Con ello el tejido causal no se rompe, y
sigue siendo vilido el principio —que es piedra angular del co-
nocimiento cientifico—, segtn el cual nada se produce que no
responda a causas. Pero, dentro de esa cadena causal universal
hay que distinguir —cuando se trata de una actividad no mera-
mente natural, sino social, propiamente humana—: el factor cau-
sal peculiar constituido por el hombre comec ser consciente y
préctico.

Asi, pues, el hecho de que esté determinado causalmente, no

significa que el hombre no pueda, a su vez, ser causa consciente .

y libre de sus actos. Por tanto, lo que se objeta aqui no es un
determinismo universal, sino absoluto; o sea, aquel que es incom-
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patible con la libertad humana (con la existencia de varias for-
mas posibles de comportamiento y la posibilidad de elegir libre-
mente una de ellas).

8. EL LIBERTARISMO

De acuerdo con esta posicién, ser libre significa decidir y
obrar como se quiere; o sea, poder actuar de modo distinto de
como lo hemos hecho si asi lo hubiéramos querido y decidido.
Esto se interpreta, a su vez, en el sentido de que si pude hacer lo
que no hice, o si no sucedié lo que pudo haber sucedido, ello con-
tradice el principio de que todo se halla determinado causalmen-
te. Decir que todo tiene una causa significa, asimismo, a juicio
de los adeptos de esta posicién —coincidiendo en este punto con
los deterministas absolutos— que sélo pudo haber sucedido lo
que sucedié efectivamente. Por tanto —siguen arguyendo los
primeros—, si sucedi§ algo que pudo no haber sucedido, de
haberse querido que sucediera, o si no se produjo algo que
pudo haberse producido, si asf se hubiera elegido y decidido, ello
implica que se tiene una libertad de decisién y accién que escapa
a la determinacién causal.

En consonancia con esto, se rechaza que el agente se halle
determinado causalmente, ya sea desde fuera —por el medio so-
cial en que vive—, ya sea desde dentro —por sus deseos, motivos
o cardcter—, La libertad se presenta como un dato de la expe-
riencia inmediata o como una conviccién inquebrantable que no
puede ser destruida por la existencia de la causalidad. Y aunque
se admita que el hombre se halla sujeto a una determinacién
causal —en cuanto que es parte de la naturaleza y vive en socie-
dad—, se considera que hay una esfera de la conducta humana
—y muy particularmente la moral— en la que es absolutamente
libre; es decir, libre respecto de la determinacién de los factores
causales. Esta posicién es compartida también, en el fondo, por
aquellos que —como Nikolai Hartmann— ven en la determina-
cién interior de la voluntad, o autodeterminacién, una nueva
forma de causalidad.

Lo caracteristico de esta posicién es la contraposicién entre
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libertad y necesidad causal. En ella la libertad de la voluntad
excluye el principio causal, pues se piensa que si lo que se quie-
re, decide o hace tiene causas —inmediatas o lejanas—, ese
querer, o esa decisién y accién, no setfan propiamente libres. La
libertad implica, pues, una ruptura de la continuidad causal uni-
versal. Ser libre es ser incausado. Una verdadera accién libre no
podrfa estar determinada ni siquiera por el cardcter del sujeto,
como sostiene en nuestros dias Campbell. Para que la autodeter-
minacién sea pura, tiene que excluirse incluso la determinacién
interior del cardcter y ha de implicar una eleccién del Yo en el
que trascienda el carcter mismo. Sélo asi puede gozarse de una
genuina libertad.

Al examinar estos argumentos, debemos tener presente las
objeciones que hemos hecho anteriormente al determinismo ab-
soluto. También aqui, aunque ahora para negar que la libertad
de la voluntad sea compatible con la determinacién causal, se
ignora la peculiaridad del agente moral como factor causal, y
se habla de los actos propiamente humanos como si se tratara
de actos meramente naturales. Cierto es que algunos fenémenos
fisicos —como el movimiento de la Tierra alrededor de su eje—
se producen ante nosotros (los habitantes del globo terrestre),
sin que podamos intervenir en él; es decir, sin que podamos in-
sertarnos —gracias a nuestro conocimiento y accién— en su re-
lacién causal, y alterarla o encauzarla en un sentido u otro. Es
- cierto también que, hasta ahora, el hombre no ha podido ejercer
un control semejante sobre todos sus actos, particularmente so-
bre los fendmenos sociales, aunque cada vez se amplia mds el
4rea de ese control. Pero justamente los actos que llamamos mo-
rales dependen de condiciones y circunstancias que no escapan
por completo a nuestro control. El hecho, por ejemplo, del cierre
de una fébrica puede obedecer a una serie de causas de orden
econdmico y social que escapan incluso al control de los indivi-
duos. Pero el que Pedro como trabajador de ella se sume a una
protesta contra el desempleo provocado por el cierre, dependerd
de una serie de circunstancias y condiciones que no escapan por
completo a su control. Ante él se presentan al menos dos posi-
bilidades: sumarse a la protesta o no. Al decidirse por una de
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ellas, pone de manifiesto su libertad de decisién, aunque en esta
decisién no dejen de estar presente determinadas causas: su pto-
pia situacién econdmica, su grado de conciencia de clase, cardc-
ter, educacién, etc. Su decisién es libre, es decir, propiamente
suya, en cuanto que ha podido elegir y decidir por si mismo, o
sea, en ausencia de una fuerte coaccién exterior e interior, pero
sin que ello signifique que su decisién no se halle determinada.
Pero esta determinacién causal no es tan rigida como para trazar
un solo cauce a su accién, o sea, como para impeditle que pueda
optar entre dos o mds alternativas.

El sujeto que quiere, decide y actdia en cierta direccién no
sélo determina, sino que se halla determinado; es decir, no sélo
se inserta en el tejido de las relaciones causales, alterindolo o
modificindolo con su decisién y su accidén, sino que obedece tam-
bién, en su comportamiento, a causas internas y externas, inme-
diatas y mediatas, de modo que lejos de romper la cadena causal,
la presupone necesariamente.

En el acto moral, el sujeto no decide arbitrariamente; en su
conducta, su caricter aparece como un factor importante. Pero
la relacién de su comportamiento con esta determinacién inte-
rior que proviene de su caricter no rompe la cadena causal, pues
su cardcter se ha formado o moldeado por una serie de causas a
lo lareo de su vida, en su existencia social, en sus relaciones con
los demds, etc. Hay quienes ven en este papel del caricter en
nuestras decisiones una negacién de la libertad de la voluntad,
v, por ello, conciben ésta como una ruptura de la cadena causal
al nivel del cardcter. De acuerdo con esta tesis, el hombre que
actuara conforme a —o determinado por— su cardcter no serfa
propiamente libre. Ser libre serfa actuar a pesar de él, o incluso
contra él (Campbell). Pero si el caricter se excluye como factor
determinante causal, ¢no se caerfa en un indeterminismo total?
En efecto, la decisién del sujeto no estarfa determinada por
nada, no ya por las condiciones en que se desarrolla su existencia
social v personal, sino ni siquiera por su propio caricter. Pero
entonces, ¢por qué el sujeto habria de actuar de un modo u otro?
¢Por qué ante dos alternativas, la X serfa preferida a la Y? Si
ol cardcter del sujeto no influye en la decisién, todo puede ocu-
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trir, todo es posible, con la particularidad de que todas las posi-
bilidades se darfan en el mismo plano; todo puede suceder igual-
mente.

Por otro lado, si todo es posible, ¢con qué criterio puede juz-
garse la moralidad de un acto? Si los factores causales no influ-
yen en la decisién y en la accién, ¢qué sentido tiene el conoci-
miento de ellos para juzgar si el agente moral pudo o no actuar
de otra manera, y considerarlo por tanto responsable de lo que
hizo? En un mundo en el que sélo imperara el azar, en el
que todo fuera igualmente posible, ni siquiera tendrfa sentido
hablar de libertad y responsabilidad moral. Con lo cual llegamos
a la conclusién de que la libertad de la voluntad lejos de ex-
cluir Ja causalidad —en el sentido de una ruptura de la conexién
causal, o de una negacién total de ésta (indeterminismo)— pre-
supone forzosamente la necesidad causal.

Vemos, pues, que el Tibertarismo —como el determinismo
absoluto— al establecer una oposicién absoluta entre necesidad
causal y libertad, no puede dar una solucién satisfactoria al pro-
blema de Ia libertad de la voluntad como condicién necesaria
de la responsabilidad moral. Se impone asf la solucién que, en
nuestras objeciones a una y otra posicién, se ha venido apun-
tando.

9. DIALECTICA DE LA LIBERTAD Y DE LA NECESIDAD

El determinismo absoluto conduce inevitablemente a esta con-
clusién: si el hombre no es libre, no es responsable moralmente
de sus actos. Pero el libertarismo lleva también a una conclusién
semejante, pues si las decisiones y actos de los individuos no
se hallan sujetos a la necesidad y son frutos del azar, carece
de sentido hacerlos responsables moralmente de sus actos y tra-
tar de influir en su conducta moral. Para que pueda hablarse
de responsabilidad moral es preciso que el individuo disponga de
cierta libertad de decisién y accién; o sea, es necesario que inter-
venga conscientemente en su realizacién. Pero, a su vez, para que
pueda decidir con conocimiento de causa y fundar su decisién
en razones, es preciso que su compotrtamiento se halle determi-
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nado causalmente; es decir, que existan causas y no meros an-
tecedentes o situaciones fortuitas. Libertad y causalidad, por
tanto, no pueden excluirse una a otra.

Pero no podemos aceptar una falsa conciliacién de ambas,
como la que postula Kant al situar una y otra en dos mundos
distintos: la necesidad en el reino de la naturaleza, del que
forma parte el hombre empirico, y la libertad en el mundo del
néumeno, o reino inteligible, ideal, en el que no rige la conexién
causal y del que forma parte propiamente el hombre como ser
moral. Kant trata asi de conciliar la libertad, entendida como
autodeterminacién del Yo, o «causalidad por la libertads, con la
causalidad propiamente dicha que rige en la esfera de la natu-
raleza. Pero esta conciliacién descansa sobre una escisién de la
realidad en dos mundos, o sobre la divisién del hombre en dos:
el empirico y el moral. Tampoco encontramos una verdadera
conciliacién de la necesidad y la libertad en Nikolai Hartmann
al postular un nuevo tipo de determinacién (la teleoldgica) que
se insertarfa en la conexi6n causal, ya que esa determinacién por
fines no se presenta, a su vez, causada. De este modo, al no te-
nerse presente que los fines que el hombre se propone se hallan
causados también, se establece un abismo insalvable entre la cau-
salidad propiamente dicha y la causalidad teleolégica. La con-
tinuidad causal queda rota, por tanto, y no puede hablarse, en
rigor, conforme a esta doctrina de una conciliacién entre liber-
tad y necesidad causal.

Veamos ahora los tres intentos mds importantes de superar
dialécticamente la antitesis de libertad y necesidad causal. Son
ellos los de Spinoza, Hegel y Marx-Engels.

Para Spinoza, el hombre como parte de la naturaleza se halla
sujeto a las leyes de la necesidad universal, y no puede escapar
en modo alguno a ellas. La accién del mundo exterior provoca
en €l el estado psiquico que el filésofo holandés Hlama «pasién»
o «afecto». En este plano, el hombre se presenta determinado
exteriormente y comportdndose como un ser pasivo; es decir,
regido por los afectos y pasiones que suscitan en él las causas
exteriores. Pero el hombre que asi se comporta no es, a juicio
de Spinoza, libre, sino esclavo; o sea, sus acciones se hallan de-
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terminadas por causas externas, y no por su propia naturaleza.
Ahora bien, ¢cémo se eleva el hombre de la servidumbre a la
libertad? Puesto que no puede dejar de estar sometido a la nece-
sidad universal, su libertad no podtfa consistir en sustraerse a ese
sometimiento. La libertad no puede concebirse al margen de la
necesidad. Ser libre es tener conciencia de la necesidad, o com-
prender que todo lo que sucede —por consiguiente, lo que a mf
me sucede también— es necesario. En esto se diferencian el hom-
bre libre del esclavo que, por no comprender la necesidad, se
halla sujeto ciegamente a ella. -

Ser libre es, pues, elevarse del sometimiento ciego y espont-
neo a la necesidad —propio del esclavo— a la conciencia de ésta,
y, sobre esta base, a un sometimiento consciente. La libertad
humana se halla, por tanto, en el conocimiento de la necesidad
objetiva. Tal es la solucién que da Spinoza al problema de las
relaciones entre necesidad y libertad, y en la que los términos de
la antitesis quedan conciliados. Pero la solucién spinoziana tiene
limitaciones, pues, ¢qué es, en definitiva, el conocimiento de la
necesidad del pretendido hombre libre con respecto a la ignoran-
cia de ella por parte del esclavo? Esta libertad no es sino escla-
vitud o sometimiento voluntario y consciente. El hombre queda
liberado en el plano del conocimiento, pero sigue encadenado en
su relacién efectiva, préctica, con la naturaleza y la sociedad.
Pero la libertad —como habrén de ver claramente otros filésofos
posterjores— no es sélo asunto tedrico, sir}o préctico, real. I.{e-
quiere no sélo el conocimiento de la necesidad natural y soc1a!,
sino también la accién transformadora, préctica —basada en di-
cho conocimiento— del mundo natural y social. La libertad no
es sélo sometimiento consciente a la naturaleza, sino dominio o
afirmacién del hombre frente a ella.

La doctrina de Spinoza se acerca a la solucién del problema,
pero no la alcanza todavia. Ha dado un paso muy import.ante al
subrayar el papel del conocimiento de la necesidad en la I{bertad
humana, pero no basta conocer para ser libre. Ahpra bl'en, es
evidente —y en esto radica el mérito de la aportacién spinozia-
na— que la conciencia de la necesidad causal es siempre una
condicién necesaria de la libertad.
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Hegel, en cierto modo, se mueve en el mismo plano que Spi-
noza. Como él no opone libertad y necesidad, y define también
la primera como conocimiento de la necesidad («la libertad es la
necesidad comprendida»). Pero, a diferencia de Spinoza, pone
a la libertad en relacién con la historia. El conocimiento de la
necesidad depende, en cada época, del nivel en que se encuentra
en su desenvolvimiento el espiritu, que se expresa en la historia
de la humanidad. La libertad es histérica: hay grados de liber-
tad, o de conocimiento de la necesidad. La voluntad es m4s libre
cuanto més conoce y, por tanto, cuando su decisién se basa en
un mayor conocimiento de causa. Vemos, pues, que para Hegel
—como para Spinoza— la libertad es asunto teérico, o de la con-
ciencia, aunque su teorfa de la libertad se enriquece al poner
esta dltima en relacién con la historia, y ver su conquista como
un proceso ascensional histdrico (la historia es «progreso en la
libertad»).

Marx y Engels aceptan las dos caracteristicas antes sefiala-
das: la de Spinoza (libertad como conciencia de la necesidad) y
la de Hegel (su historicidad). La libertad es, pues, conciencia
histérica de la necesidad. Pero, para ellos, la libertad no se redu-
ce a esto; es decir, a un conocimiento de la necesidad que deje
intacto el mundo sujeto a esta necesidad. La libertad del hom-
bre respecto de la necesidad —y particularmente ante la que rige
en el mundo social— no se reduce a convertir la servidumbre
espontdnea y ciega en una servidumbre consciente. La libertad
no es sélo asunto tedrico, porque el conocimiento de por si no
impide que el hombre se halle sometido pasivamente a la necesi-
dad natural y social. La libertad entrafia un poder, un dominio
del hombre sobre la naturaleza y, a su vez, sobre su propia natu-
raleza. Esta doble afirmacién del hombte —que est4 en la esencia
misma de la libertad— entrafia una transformacién del mundo
sobre la base de su interpretacidn; o sea, sobre la base del cono-
cimiento de sus nexos causales, de la necesidad que lo rige.

El desarrollo de la libertad se halla, pues, ligado al desarro-
llo del hombre como ser prictico, transformador o creador; es
decir, se halla vinculado al proceso de produccién de un mundo
humano o humanizado, que trasciende el mundo dado, natural,
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y al proceso de autoproduccién del ser humano que constituye
justamente su historia.

La libertad no es sélo asunto tedrico, pues la comprensién
de la necesidad no basta para que el hombre sea libre, va que la
libertad entrafia —como hemos sefialado— una actividad préc-
tica transformadora. Pero, sin el conocimiento de la necesidad,
tampoco hay libertad; es por ello una condicidn necesaria de
ésta.

El conocimiento y la actividad préctica, sin los cuales la liber-
tad humana no se darfa, no tienen por sujeto a individuos aisla-
dos, sino individuos que viven en sociedad, que son sociales por

su propia naturaleza y se hallan insertos en un tejido de relacio-

nes sociales, que varfan a su vez histdricamente. La libertad, por
todo esto, tiene también un cardcter histdrico-social. Los grados
de libertad son grados de desarrollo del hombre como ser préc-
tico, histdrico y social.

No puede hablarse de la libertad del hombre en abstracto, es
decir, al margen de la historia vy de la sociedad. Pero ya sea que
se trate de la libertad como poder del hombre sobre la naturale-
za, ya como dominio sobre su propia naturaleza —control sobre
sus propias relaciones, o sobre sus propios actos individuales—,
la libertad implica una accién del hombre basada en la compren-
sién de la necesidad causal. Se trata, pues, de una libertad que,
lejos de excluir Ia necesidad, supone necesariamente su existen-
cia, asf como su conocimiento y la accién en el marco de ella.

Tal es —en sustancia— la solucién de Marx y Engels al pro-
blema de las relaciones entre necesidad y libertad, en la que

—como vemos— los contrarios se superan (o concilian) dialéc-

ticamente,

10. CoNcLUSION

La libertad de la voluntad de los individuos —considerados
éstos siempre como seres sociales— se nos presenta con los ras-
gos fundamentales de la libertad en general que hemos sefialado
anteriormente con respecto a la necesidad.

|
‘
.
iil,

AV R A3 R R R L S TR LR s TR o

RESPONSABILIDAD, DETERMINISMO Y LIBERTAD 125

En cuanto libertad de eleccién, decisién y accidn, la libre
voluntad entrafia, en primer lugar, una conciencia de las posi-
bilidades de actuar en una u otra direccién. Entrafia asimismo
una conciencia de los fines o consecuencias del acto que se quie-
re realizar. En un caso y otro, se hace necesario un conocimiento
de la necesidad que escapa a la voluntad: la situacién en que el
acto moral se produce, las condiciones y medios de su realiza-
cién, etc. Entrafia, también, cierta conciencia de los méviles que’
impulsan a obrar, pues de otro modo se actuaria ~~como hace el
cleptémano, por ejemplo— de un modo inmediato e irreflexivo.

Pero, sea cual fuere el grado de conciencia de los motivos,
fines, o cardcter que determinan la accién, o la comprensién que
se tenga del contexto social concreto en que brotan esos factores
causales —causados a su vez—, no existe la libre voluntad al
margen —o en contra— de la necesidad causal. Es cierto, que en
el terreno moral, la libertad entrafia una autodeterminacién del
sujeto al enfrentarse a varias formas de comportamiento posi-
ble, y que, justamente, autodetermindndose se decide por la que
considera debida, o mds adecuada moralmente. Pero esta auto-
determinacién no puede entenderse como una ruptura de la co-
nexién causal, o al margen de las determinaciones que provie-
nen de fuera.

Libertad de la voluntad no significa en modo alguno incau-
sado, o un tipo de causa que influirfa en la conexién causal sin
ser a su vez causada. Libre no es compatible —como ya hemos
subrayado— con «coaccién» cuando ésta se presenta como una
fuerza exterior o interior que anula la voluntad. El hombre es
libre de decidir y actuar sin que su decisién y accién dejen de
estar causadas. Pero el grado de libertad se halla, a su vez, de-
terminado histdrica y socialmente, ya que se decide y actda en
una sociedad dada, que ofrece a los individuos determinadas pau-
tas de conducta y posibilidades de accién.

Vemos, pues, que la responsabilidad moral presupone nece-
sariamente cierto grado de libertad, pero ésta, a su vez, implica
también forzosamente la necesidad causal. Responsabilidad mo-
ral, libertad y necesidad se hallan, pues, vinculadas indisoluble-
mente en el acto moral.
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LOS VALORES

Todo acto moral entrafia la necesidad de elegir entre varios
actos posibles. Esta eleccién ha de fundarse, a su vez, en una pre-
ferencia. Elegimos A porque lo preferimos por sus consecuencias
a B o C. Podriamos decir también que A es preferide porque se
nos presenta como un comportamiento més digno, mds elevado
moralmente, o, en pocas palabras, méds valioso. Y, consecuente-
mente, descartamos B o C, porque se nos presentan como actos
menos valiosos, o con un valor moral negativo.

Tener que elegir supone, pues, que preferimos lo més valioso
a lo menos valioso moralmente, o a la que constituye una nega-
cién del valor de ese género (valor moral negativo, o disvalor).
El comportamiento moral no solamente forma parte de nuestra
vida cotidiana, es un hecho humano entre otros, sino que es va-
lioso; o sea, tiene para nosotros un valor. Tener un contenido
axiolégico (de axios, en griego valor) no sélo significa que con-
sideramos la conducta buena o positiva, digna de aprecio o ala-
banza, desde el punto de vista moral; significa también que puede
ser mala, digna de condena o censura, o negativa desde ese punto
de vista moral. En un caso u otro, la valoramos, o juzgamos como
tal, en términos axioldgicos.

Pero, antes de examinar en qué sentido atribuimos valor
moral a un acto humano, es preciso determinar qué entendemos
por valor o valioso. Podemos hablar de cosas valiosas y de actos
humanos valiosos. Es valioso para nosotros un acto moral, pero
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también lo son —en un sentido u otro— los actos politicos, juri-
dicos, econdmicos, etc. Lo son, asimismo, los objetos de la natu-
raleza (un pedazo de tierra, un 4rbol, un mineral, etc.); los ob-
jetos producidos o fabricados por el hombre (una silla, una m4-
quina), v, en general, los diversos productos humanos (una obra
de arte, un cddigo de justicia, un tratado de zoologia, etc.). Asi,
pues, tanto las cosas que el hombre no ha creado, como los actos
humanos, o los productos de la actividad humana tienen un va-
lor para nosotros. Pero, ¢qué significa tener valor o ser valioso
para nosotros? Mas, antes de esclarecer estas cuestiones, habr4
que determinar, en primer lugar, la naturaleza del valor.

1. QUE SON LOS VALORES

Cuando hablamos de valores tenemos presente la utilidad, la
bondad, la belleza, la justicia, etc., asi como los polos negativos
correspondientes: inutilidad, maldad, fealdad, injusticia, etcétera.

Nos referiremos en primer lugar al valor que atribuimos a las
cosas u objetos, ya sean naturales o producidos por el hombre, y
miés tarde nos ocuparemos del valor con respecto a la conducta
humana y, particularmente, a la conducta moral.

Con el fin de esclarecer su esencia, veamos cémo se da el
valor en las cosas, distinguiendo en ellas dos modos de existencia
suya que ejemplificaremos con un mineral como la plata. Pode-
mos hablar de ésta tal como existe en su estado natural en los
vacimientos correspondientes; es entonces un cuerpo inorgdnico
que tiene cierta estructura y composicidn, y posee determinadas
propiedades naturales que le son inherentes. Podemos hablar
asimismo de la plata transformada por el trabajo humano, y en-
tonces va no tenemos un mineral en su estado puro o natural,
sino objetos de plata. Como material trabajado pot el hombre,
sirve en ese caso para producir brazaletes, anillos u otros obje-
tos de adorno; para la fabricacién de cubiertos, ceniceros, etc., o
bien puede ser utilizada como moneda.

Tenemos, pues, una doble existencia de la plata: 2) como
objeto natural; 5) como objeto natural humano o humanizado.
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Como objeto natural, es sencillamente un fragmento de natura-
leza con determinadas propiedades fisicas y quimicas. Es asf como
existe para la mirada del cientifico, para el quimico inorgénico.
En la relacién que mantiene el hombre de ciencia con este objeto
se trata de determinar lo que es, describir su estructura y pro-
piedades esenciales. Es decir, en esta relacién de conocimiento, el
cientifico se abstiene de apreciar el objeto, o de formular juicios
de valor sobre €.

Ahora bien, en cuanto objeto humano —es decir, como objeto
de plata, producido o creado por el hombre—, se nos presenta
con un tipo de existencia que no se reduce ya a su existencia
meramente natural. El objeto de plata posee propiedades que no
interesan, ciertamente, al cientifico, pero que no dejan de atraer
a los hombres cuando entran en otro tipo de relaciones distintas
de la propiamente cognoscitiva. La plata no existe ya como un
simple objeto natural, dotado exclusivamente de propiedades sen-
sibles, fisicas o naturales, sino que tiene una serie de propieda-
des nuevas como son, por ejemplo, la de servir de objeto de
adorno, o producir un placer desinteresado al ser contemplada
(propiedad estética); la de servir para fabricar objetos que tie-
nen una utilidad préctica (propiedad préctico-utilitaria); la de
servir como moneda de medio de circulacién, atesoramiento o
pago (propiedad econdmica).

Vemos, pues, que la plata no sélo existe en el estado natural,
que interesa investigar particularmente al hombre de ciencia,
sino como objeto dotado de ciertas propiedades (estéticas, préc-
tico-utilitarias o econémicas) que sélo se dan en él cuando se
halla en una relacién peculiar con el hombre. La plata tiene,
entonces, para nosotros un valor en cuanto su modo de ser natu-
ral se humaniza adquiriendo propiedades que no existen en el
objeto de por sf, es decir, al margen de su relacién con el hombre.
Tenemos, pues, unas propiedades naturales del objeto —como Ia
blancura, la brillantez, la ductilidad o la maleabilidad— y otras,
valiosas, que se dan en él en cuanto objeto bello, #til o econdmi-
co. Las primeras —es decir, las naturales— existen en él, inde-
pendientemente de las segundas. O sea, existen en la plata, por
ejemplo, aunque el hombre no la contemple, trabaje o utilice; es

9. — ETICA
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decir, al margen de una relacién propiamente humana con ella.
En cambio, las propiedades que consideramos valiosas sélo exis-
ten sobre la base de las naturales, que vienen a constituit —con
su brillo, blancura, maleabilidad y ductilidad— el soporte nece-
sario de ellas, o sea, de la belleza, de la utilidad o del valor
econdémico.

Pero estas propiedades pueden ser llamadas también huma-
nas en cuanto que el objeto que las posee sélo existe como tal
en relacién con el hombre (es decir, si es contemplado, utilizado
o cambiado por él). Vale no como objeto en si, sino para el hom-
bre. En suma: el objeto valioso no puede darse al margen de toda
relacién con un sujeto, ni independientemente de las propiedades
naturales, sensibles o fisicas que sustentan su valor.

2. SOBRE EL VALOR ECONOMICO

El término «valor» —cuyo uso se extiende hoy a todos los
campos de la actividad humana, incluyendo, por supuesto, la
moral— proviene de la economia. Corresponde a Marx el mérito
de haber analizado el valor econémico ofreciéndonos, con ello,
los rasgos esenciales del valor en general. Aunque el valor eco-
némico tenga un contenido distinto de otros valores —como el
estético, politico, juridico o moral—, su andlisis resulta muy fe-
cundo cuando se trata de esclarecer la esencia del valor en ge-
neral poniendo de manifiesto su significacién social, humana, con
lo cual se estd en condiciones de responder con firmeza a la cues-
tién cardinal de si son objetivos o subjetivos, o de qué tipo pecu-
liar es su objetividad.

Veamos este problema del valor con respecto a un objeto
econémico como la mercancia.

La mercancia es, en primer lugar, un objeto til; es decir, sa-
tisface determinada necesidad humana. Tiene para nosotros una
utilidad y, en este sentido, posee un valor de uso. La mercancia
vale en cuanto que podemos usarla. Pero el objeto itil (seda,
oro, lienzo, hierro, etc.), no podria ser usado y por tanto no ten-
drfa un valor de uso, si no poseyera ciertas propiedades sensibles
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o materiales. A la vez, el valor de uso sélo existe potencialmente
en dichas propiedades materiales, y «toma cuerpo» o existe efec-
tivamente cuando el objeto es usado.

Aqui tenemos la doble relacién del valor que subrayfbamos
anteriormente: &) con las propiedades materiales del objeto (sin
ellas el valor de uso no existirfa potencial ni efectivamente);
b) con el sujeto que lo usa o consume (sin él tampoco existiria
el valor ni potencial ni efectivamente, aunque no por ello el
objeto dejaria de tener una existencia efectiva -como tal objeto
material). Podemos decir, por esta razén: 4) que el valor de uso
de un objeto natural sélo existe para el hombre como ser social,
y &) que si bien el objeto pudo existir —antes de que surgiera la
sociedad misma— con sus propiedades materiales, sin embargo,
estas propiedades sélo podian servir de sustento a un valor de
uso y, por consiguiente, ser usado el objeto, al entrar en relacién
con el hombre social. El objeto sélo es valioso, en este sentido,
para un sujeto.

Para que un objeto tenga un valor de uso se requiere simple-
mente que satisfaga una necesidad humana, con independencia
de que sea natural (aire, tierra virgen, praderas naturales, etc.),
o producto del trabajo humano. Cuando estos productos se des-
tinan no sélo a ser usados, sino ante todo a ser cambiados, se
convierten en mercancias, y, entonces, adquieren un doble valor:
de uso y de cambio. Este tltimo es el valor que adquiere —en
unas relaciones sociales dadas basadas en la propiedad privada
sobre los medios de produccién— el producto del trabajo huma-
no al ser equiparado con otros productos. El valor de cambio de
la mercancia es indiferente a su valor de uso; o sea, es indepen-
diente de su capacidad para satisfacer una necesidad humana
determinada. Pero si es indiferente al valor de uso, sélo un ob-
jeto 1til puede tener un valor de cambio. (Sélo podemos cambiar
-—o equiparar— un objeto til por otro que tiene también una
utilidad —un valor de uso—: es decir, la cualidad de satisfacer
una necesidad humana concreta; sin embargo, el valor de cambio
hace abstraccién de uno y otro valor de uso —de las cualidades
de los productos— para establecer entre ellos una relacién cuan-
titativa.)
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Mientras que el valor de uso pone al objeto en una relacién
cllara y directa con el hombre (con la necesidad humana que
viene a satisfacer), el valor de cambio aparece en la superficie
como una propiedad de las cosas, sin relacién alguna con él. Pero
el valor de cambio, como el valor de.uso, no es una propiedad
del objeto en si, sino de éste como producto del trabajo hu-
mano. Lo que ocurre es que en una sociedad en la que se produ-
ce para el mercado, y se equiparan los productos haciendo
abstraccién de sus propiedades dtiles, y del trabajo concreto que
encarnan, su significacién humana, social, se oculta, y el valor
d_e cambio se presenta sin relacién con el hombre, ccmo una pro-
piedad de la cosa. Esto da a la mercancia la apariencia de una
cosa extrafla, ajena al hombre, cuando es la expresién o mate-
rializacién de una relacién social, humana. El producto del traba-
jo humano se vuelve un fetiche, y a esta transformacién de un
producto del trabajo humano en algo ajeno al hombre —extrafio
y enigmdtico— al adoptar la forma de mercancia, es a la que lla-
ma Marx el «fetichismo de la mercancia».

Pero lo que nos interesa subrayar aqui es que: 4) el valor de
cambio —como el de uso— sélo lo posee el objeto en su relacién
con el hombre, como una propiedad humana o social suya, aun-
que esta propiedad valiosa no se presente en el objeto (en la
mercancia) con la claridad y transparencia con que se da en ella
el valor de uso; 4) que el valor de cambio —como el de uso— no
existe, por tanto, en si, sino en relacién con las propiedades na-
turales, fisicas, del objeto que lo soporta, y en relacién también
con un sujeto —el hombre social—, sin el cual tal objeto no exis-
tirfa, potencial ni efectivamente, como objeto valioso.

3. DEFINICION DEL VALOR

De todo lo anterior podemos deducir una serie de rasgos
esenciales que sintetizamos, a su vez, en una definicién,

1) No existen valores en si, como entes ideales o irreales,
sino objetos reales (o bienes) que poseen valor.
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2) Puesto que los valores no constituyen un mundo de ob-
jetos que exista independientemente del mundo de los objetos
reales, sélo se dan en la realidad —natural y humana— como
propiedades valiosas de los objetos de esta realidad.

3) Los valores requieren, por consiguiente —como condi-
cién necesaria—, la existencia de ciertas propiedades reales —na-
turales o fisicas— que constituyen el soporte necesario de las
propiedades que consideramos valiosas. '

4) Las propiedades reales que sustentan el valor, y sin las
cuales no se darfa éste, sélo son valiosas potencialmente. Para
actualizarse y convertirse en propiedades valiosas efectivas, es
indispensable que el objeto se encuentre en relacién con el hom-
bre social, con sus intereses o necesidades. De este modo, lo que
s6lo vale potencialmente, adquiere un valor efectivo.

Ast, pues, el valor no lo poseen los objetos de por si, sino que
éstos lo adquieren gracias a su relacidn con el hombre como ser
social. Pero los objetos, a su vez, sélo pueden ser valiosos cuan-
do estén dotados efectivamente de ciertas propiedades objetivas.

4, OBJETIVISMO Y SUBJETIVISMO AXIOLOGICOS

La concepcién que hemos esbozado de la naturaleza del va-
lor nos permite enfrentarnos a dos posiciones unilaterales —el
subjetivismo y el objetivismo axiolégicos— y tratar de superar
sus escollos.

Si las cosas no son valiosas de por sf, ¢por qué valen? ¢Va-
len porque yo —como sujeto empirico, individual— las deseo, y
en ese caso serfa mi deseo, necesidad o interés lo que confiere
su valor a las cosas? De ser asi, el valor serfa puramente subje-
tivo. Tal es la tesis del subjetivismo axioldgico, que también po-
driamos considerarlo como psicologismo axiolégico, ya que re-.
duce el valor de una cosa a un estado psiquico subjetivo, a una
vivencia personal. De acuerdo con esta posicidn, el valor es sub-
jetivo porque para darse necesita de la existencia de determi-
nadas reacciones psiquicas del sujeto individual con las cuales
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viene a identificarse. No deseamos el objeto porque vale —es
decir, porque satisface una necesidad nuestra—, sino que vale
porque lo deseamos o lo necesitamos. En pocas palabras, lo que
deseo o necesito, o también, lo que me agrada o gusta, es lo
que vale; a su vez, lo que prefiero, de acuerdo con estas viven-
cias personales, es lo mejor.

. El subjetivismo, por tanto, traslada el valor del objeto al
sujeto, y lo hace depender del modo como soy afectado por-la
presencia del objeto. Esto es bello, por ejemplo, en cuanto que
me afecta en cierta forma, al suscitarse en mf una reaccién pla-
centera desinteresada. Es decir, la belleza del objeto no es pues-
ta en relacién con ciertas propiedades suyas, con cierta estructu-
racién o formacién de su materia, sino que se la hace depender
de la ‘emocic’m o el sentimiento que despierta en el sujeto. Tal es
la tesis .fundarnental que, con diferentes matices, o fijando mds
la atencién en un valor que en otro, sostienen los partidarios del
subjetivismo axiolégico en nuestra época (R. B. Perty, I. A. Ri-
chards, Charles Stevenson y Alfred Ayer, entre otros).

Veamos ahora en qué tiene razén y en qué no la tiene esta
posicién subjetivista,

La tiene al sostener que no hay objetos valiosos de por s, al
margen de toda relacién con un sujeto, y, mds propiamente éon
un sujeto valorizante. Ya hemos defendido anteriormente este
argumento y, por ello, no insistiremos ahora en él.

Ahora bien, el subjetivismo yerra al descartar por completo
las propiedades del objeto —ya sean las natutales o las creadas
por el hombre— que pueden provocar la actitud valorativa del
sujeto. De otro modo, ¢cémo podria explicarse que distintos ob-
jetos susciten diversas actitudes valorativas en un mismo sujeto
aunque ello no quiera decir que la relacién sujeto-objeto tenga:
un cardcter estrictamente individual? Es evidente que la existen-
cia de propiedades objetivas distintas contribuyen a despertar
reacciones diversas en el mismo sujeto.

Por otro lado, la reaccién del sujeto no es exclusivamente
singular. El individuo pertenece a una época, y como ser social
se inscribe siempre en la malla de relaciones de determinada so-
ciedad; se encuentra, igualmente, inmerso en una cultura dada,
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de la que se nutre espiritualmente, y su apreciacién de las cosas
o sus juicios de valor, se ajustan a pautas, criterios o valores
que €l no inventa o descubre personalmente, y que tienen, por
tanto, una significacién social. Por ello, el modo de ser afectado
¢! sujeto no puede ser reducido a una reaccién puramente indi-
vidual, subjetiva, como serfa la de una vivencia espontdnea. Aun-
que la reaccién del individuo entrafie, por supuesto, un proceso
psiquico —es decir, la setie de vivencias provocadas por la pre-
sencia del objeto— la atribucién de valor a éste, por parte del
sujeto, no es un acto exclusivamente individual ni psiquico. De
ahf que el subjetivismo fracase al intentar reducir el valor a una
mera vivencia, o estado psiquico, subjetivo. Con todo, debemos
reconocer la justeza de la tesis —una vez depurada de su inter-
pretacién subjetivista— de que parte el subjetivismo axioldgico,
a saber: no hay objeto (valioso) sin sujeto (o sea, no hay valo-
res en si, sino en relacién con un sujeto).

Justamente tal es la tesis que rechaza el objetivismo axiold-
gico al afirmar, por el contrario: hay objetos valiosos en sf (es
decir, al margen del sujeto).

El objetivismo axiolégico tiene antecedentes tan lejanos como
los que encontramos en Platén en su doctrina metaffsica de
las ideas. Lo bello y lo bueno existen idealmente, como entida-
des supraempiricas, intemporales, inmutables y absolutas que
existen en sf y por si, independientemente de cémo se plasmen
en las cosas empiricas, temporales, mudadizas y relativas, e in-
dependientemente también de la relacién que el hombre pueda
mantener con ellas conociéndolas o intuyéndolas. En nuestro
tiempo el objetivismo axioldgico se halla representado sobre todo,
por los filésofos idealistas alemanes Max Scheler y Nikolai Hart-
mann. Dejando a un lado las diferencias de matiz —no desdefia-
bles— entre sus principales representantes podemos caracterizar
esta posicién por los siguientes rasgos fundamentales.

1) Los valores constituyen un reino propio, subsistente por
sf mismo. Son absolutos, inmutables e incondicionados.

2) Los valores se hallan en una relacién peculiar con las
cosas reales valiosas que llamamos bienes. En los bienes se en-
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carna determinado valor: en las cosas ttiles, la utilidad; en las
cosas bellas, la belleza, y en los actos buenos de los hom,bres la
bondad. ’
3) Los valores son independientes de los bienes en los que
se encarnan. Es decir, no necesitan para existir que se encarnen
en las cosas reales.
.4) Los bienes dependen del valor que encarnan. Sélo son
valiosos en la medida en que soportan o plasman un valor.
J) Los valores son inmutables; no cambian con el tiempo
ni de una sociedad a otra. Los bienes en que los valores se rea-
lizan cambian de una época a otra; son objetos reales y como
tales, condicionados, variables y relativos. ’
. §) Los valores no tienen una existencia real; su modo de
existir es —a la manera de las ideas platénicas— ideal.

Todos los rasgos esenciales anteriores pueden sintetizarse en
esto: separacién radical entre valor y realidad, o independencia
de los valores respecto de los bienes en que se encarnan. Tal es
la primera tesis fundamental del objetivismo axiolégico.

La segunda tesis fundamental de esta concepcién axioldgica
es la independencia de los valores respecto de todo sujetob y
podemos descomponerla en los siguientes rasgos esenciales: ’

) Los valores existen en sf y por si, al margen de toda
relacién con el hombre como sujeto que pueda conocerlos apre-
henderlos o valorar los bienes en que se encarnan. Son’pues
valores ex si, y no para el hombre. ’ ,

b) Como entidades absolutas e independientes, no necesitan
ser puestos en relacién con los hombres, de la misma manera
qué tampoco necesitan relacionarse con las cosas (encarnarse
en bienes).

¢) El hombre puede mantener diversas relaciones con los
valores: conociéndolos —es decir, percibiéndolos o captindo-
los—; produciendo los bienes en que se encarnan (obras de arte
objetos itiles, actos buenos, actos juridicos, etc.). Pero los valo:
res existen en si, al margen de las relaciones que Jos seres hu-
manos puedan mantener con ellos.

d) Pueden variar histéricamente las formas de relacionarse
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los hombres con los valores (las formas de aprehendetlos o de
realizarlos); pueden incluso ser ciegos para percibirlos en una
época dada. Sin embargo, ni la ignorancia de un valor ni los
cambios histéricos en su conocimiento o su realizacién afectan
en nada a la existencia de los valores, ya que éstos existen de
un modo intemporal, absoluto e incondicionado.

Las dos tesis fundamentales del objetivismo axioldgico, cu-
yos rasgos esenciales hemos enumerado, podemos  sintetizarlas
respectivamente asi: separacién radical entre valor y bien (cosa

-valiosa), y entre valor y existencia humana. Hagamos ahora unas

breves observaciones criticas, completando lo que hemos expues-
to anteriormente.

Aunque el objetivismo, al atribuir al valor un cardcter abso-
luto, intemporal e incondicionado, lo separe de los bienes o co-
sas valiosas, no puede dejar de reconocer que el bien no podria
existir como tal (es decir, como una cosa que vale) sin el co-
rrespondiente valor. La existencia del valor no presupone nece-
sariamente la de un bien; en cambio, éste presupone forzosa-
mente el valor que se encarna en él. O sea, lo que hay de valioso
en una cosa tiene su fuente en el valor que existe con indepen-
dencia de ella. Pero esta existencia de un valor no encarnado, o
que no necesita plasmarse en algo real, suscita problemas que,
al no ser resueltos, conducen a consecuencias absurdas. Por
ejemplo, ¢qué sentido tendrfa la solidaridad, la lealtad o la
amistad como valores si no existieran los sujetos humanos que
pueden ser solidarios, leales o amigos? ¢Qué solidaridad podria
existit —aunque fuera idealmente— si no existieran los sujetos
que han de practicarla y sus actos solidarios? Algo semejante
pudiéramos decir de la separacién radical entre la utilidad y las
cosas ttiles, la justicia y los hombres justos, etc. Todos los valo-
res que conocemos tienen —o han tenido— sentido en relacién
con el hombre, y solamente en esta relacién. No conocemos nada
valioso que no lo sea —o haya sido— para el hombre. El hecho
de que ni siquiera podamos imaginar un valor que no exija esa
relacién o de que no podamos concebirlo al margen de ella, ¢no
es una prueba de que carece de sentido hablar de un valor exis-
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tente en si y por si, que no exija necesariamente ser puesto en
relacién con el hombre, como fuente y fundamento de ellos?
Por otro lado, ¢cémo puede entenderse un valor no realiza.
do, autosuficiente, absoluto, si no se asumen todas las implicacio-
nes metaffsicas que lleva consigo un objetivismo de tipo platénicop
Lo no realizado o no encarnado sélo puede existir ciertamente
de un modo ideal, pero lo ideal sélo existe, a su vez, como crea.
cién o invencién del hombre. Por ello, no hay valores indiferentes
a su realizacién, ya que el hombre los crea al producir bienes que
los encarnen, o para apreciar las cosas reales conforme a ellos,

5. LA OBJETIVIDAD DE LOS VALORES

Ni el objetivismo ni el subjetivismo logran explicar satis-
factoriamente el modo de ser de los valores. Estos no se reducen
a las vivencias del sujeto que valora ni existen en sf, como un
mundo de objetos independientes cuyo valor se determine ex-
clusivamente por sus propiedades naturales objetivas. Los valo-
res existen para un sujeto, entendido éste no en un sentido pu-
ramente individual, sino como ser social; exigen, asimismo, un
sustrato material, sensible, separado del cual carece de sentido.

Es el hombre —como ser histdrico-social, v con su actividad
préctica— el que crea los valores y los bienes en que se encar-
nan, y al margen de los cuales sélo existen como proyectos u
objetos ideales. Los valores son, pues, creaciones humanas, y
sélo existen y se realizan en el hombre y por el hombre.

Las cosas no creadas por el hombre (los seres naturales) sélo
adquieren un valor al entrar en una relacién peculiar con él
al integrarse en su mundo como cosas humanas o humanizadast
Sus propiedades naturales, objetivas, sélo se vuelven valiosas
cuando sirven a fines o necesidades de los hombres, y cuando
adquieren, por tanto, el modo de ser peculiar de un objeto natu-
ral humano.

Ast, pues, los valores poseen una objetividad peculiar que se
distingue de la objetividad meramente natural o fisica de los
objetos que existen o pueden existir al margen del hombre, con
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anterioridad a —o al margen de— la sociedad. La objetividad de
los valores no es, pues, ni la de las ideas platdnicas (seres idea-
les) ni la de los objetos fisicos (seres reales, sensibles). Es una
objetividad peculiar —humana, social—, que no puede reducirse
al acto psiquico de un sujeto individual ni tampoco a las propie-
dades naturales de un objeto real. Se trata de una objetividad
que trasciende el marco de un individuo o de un grupo social
determinado, pero que no rebasa el 4mbito del hombre como ser
histérico-social. Los valores, en suma, no existen en si y por sf
al margen de los objetos reales —cuyas propiedades objetivas
se dan entonces como propiedades valiosas (es decir, humanas,
sociales)—, ni tampoco al margen de la relacién con un sujeto
(el hombre social). Existen, pues, objetivamente, es decir, con
una objetividad social. Los valores, por ende, tnicamente se
dan en un mundo social; es decir, por y para el hombre.

6. VALORES MORALES Y NO MORALES

Hasta ahora nos hemos ocupado, sobre todo, de los valores
que se encarnan en las cosas reales y exigen propiamente un
sustrato material, sensible. Los objetos valiosos pueden ser na-
turales, es decir, como los que existen en su estado originario al
margen o independientemente del trabajo humano (el aire, el
agua o una planta silvestre), o artificiales, producidos o creados
por el hombre (como las cosas ttiles o las obras de arte). Pero,
de estos dos tipos de objetos no cabe decir que sean buenos desde
un punto de vista moral; los valores que encarnan o realizan
son, en distintos casos, los de la utilidad o la belleza. A veces
suele hablarse de la «bondad» de dichos objetos y, con este moti-
vo, se emplean expresiones como las siguientes: «éste es un buen
reloj», «el agua que estamos bebiendo ahora es buena», «X ha
escrito un buen poema», etc. Pero el uso de «bueno» en seme-
jantes expresiones no tienen ningdn significado moral. Un «buen»
reloj es un reloj que realiza positivamente el valor correspon-
diente: el de la utilidad; o sea, cumple satisfactoriamente Ja ne-
cesidad humana concreta a la que sitve. Un «buen» reloj es un




140 ETICA

objeto «itils. Y algo andlogo podemos decir del agua al califi

mente, desde el punto de vista de nuestra salud, la necesidad
orgdnica que ha de satisfacer. Y un «buen» poema es aquel que
por su estructura, por su lenguaje, cumple satisfactoriamenté

na a la que sirve.
En tod.os estos casos, el vocablo «bueno» subraya el hecho d
que el objeto en cuestién ha realizado positivamente el val :
que estaba llamado a encarnar, sirviendo adecuadamente al f'a %
ala .necesidad humana correspondientes. En todos estos cmi .
tfirfabxén la palabra «bueno» tiene un significado axiolégico o
sitivo —con respecto al valor «utilidad» o al valor «belleza iy
pero carece de significado moral alguno. T
L.a relacién entre el objeto y la necesidad humana corre
pond.xente es una relacién intrinseca, propia, en la que el primersc;
adquiere su estatuto como objeto valioso, integrdndose de acuer-
fio con ella, como un objeto humano especifico. Esta relacié
intrinseca con determinada necesidad humana, v no con otra en
la‘ que determina la calificacidn axioldgica del bien corres ,onf
diente, asi como el tipo de valor que ha de ser atribuido al obget
o0 acto humano en cuestién. Por ello, el uso del término «bueg X
no puede llevarnos a confundir lo «bueno» en sentido oenerzl»
referente a cualquier valor («buen» libro, «buena» eszultur ’
«E.)uen» cédigo, «buen» reloj, etc.), y lo «bueno» en sentido 82:
tricto con un significado moral. Podemos hablar de l1a «bondads
de un cuchillo en cuanto que satisface positivamente la funciér;
d_e, cortar para la que fue producido. Pero el cuchillo —y la fun-
cidn correspondiente— puede estar al servicio de diferentes fi-
nes; puede ser utilizado, por ejemplo, para realizar un acto mal
desde el 4ngulo moral, como es el asesinato de una petsona Des(?
de'el punto de vista de su utilidad o funcionalidad, el cuchiilo no
dejard de ser «bueno», por haber servido para realizar un acto
reprobable. Por el contrario, sigue siendo «bueno», v tanto mis
cuanto més efectivamente haya servido al asesino, p,m:o esa «bon-
dad» instrumental o funcional queda a salvo de toda calificacién
moral, pese a haber servido de medio o instrumento para reali-

carla de «buena»; con ello queremos decir que satisface positiva.

como objeto estético u obra de arte, la necesidad estética huma
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sar un acto moralmente malo. La calificacién moral recae aqui

sobre el acto de asesinar, al servicio del cual ha estado el cuchi-
flo. No es el cuchillo —éticamente neutral, como lo son en gene-
ral los instrumentos, las méquinas, o la técnica en general— lo
que puede ser calificado desde el punto de vista moral, sino su
uso; es decir, los actos humanos de utilizacién al servicio de
determinados fines, intereses o necesidades.

Asi, pues, los objetos dtiles, aunque se trate de objetos pro-
ducidos por el hombre, no encarnan valores morales, aunqgue
puedan hallarse en una relacién instrumental con dichos valo-
tes (como hemos visto en el ejemplo anterior del cuchillo). Por
ello, dichos objetos deben ser excluidos del reino de los objetos
valiosos que pueden ser calificados moralmente. Cuando el tér-
mino «bondad» se aplica a ellos («buen» cuchillo) debe enten-
derse con el significado axioldgico correspondiente, no propia-
mente moral.

Los valores morales tnicamente se dan en actos o productos
humanos. S6lo lo que tiene una significacién humana puede ser
valorado moralmente, pero, a su vez, sélo los actos o productos
que los hombres pueden reconocer como suyos, es decir, los rea-
lizados consciente y libremente, y con respecto a los cuales se les
puede atribuir una responsabilidad moral. En este sentido, po-
demos calificar moralmente la conducta de los individuos o de
grupos sociales, las intenciones de sus actos, y sus resultados y
consecuencias, las actividades de las instituciones sociales, etc.
Ahora bien, un mismo producto humano puede soportar varios
valores, aunque uno de ellos sea el determinante. Asi, por ejem-
plo, una obra de arte puede tener no sélo un valor estético, sino
también politico o moral. Es perfectamente legitimo abstraer un
valor de esta constelacién de valores, pero a condicién de no re-
ducir un valor a otro.

Puedo juzgar una obra de arte por su valor religioso o po-
litico, pero siempre que no se pretenda con ello deducir de
esos valores su valor propiamente estético. Quien condena una
obra de arte desde el punto de vista moral no dice nada que afec-

te a su valor estético; simplemente estd afirmando que en dicha
obra no se realiza el valor moral que él considera que debiera
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realizarse en ella. Un mismo acto o producto humano puede ser
valorado, por tanto, desde diversos dngulos en cuanto que en ¢]
se encarnan o realizan distintos valores. Pero, aunque los valo-
res se conjuguen en un mismo objeto, no deben ser confundidos,
Esto se aplica de un modo especial a los valores morales ¥ no
morales. Al establecer la distincién entre los primeros y los se-
gundos, hay que tener presente que los valores morales sélo se
encarnan en actos o productos humanos, y, dentro de éstos, en
aquellos que se realizan libremente, es decir, consciente y volun-
tariamente.

CapiTuLo 7

LA VALORACION MORAL

1. CARACTER CONCRETO DE LA VALORACION MORAL

Entendemos por valoracién la atribucién del valor correspon-
diente a actos o productos humanos. La valoracién moral com-
prende estos tres elementos: «) el valor atribuible; ) el objeto
valorado (actos o normales morales), y ¢) el sujeto que valora.

No nos ocuparemos de cada uno de estos elementos por sepa-
rado, ya que han sido estudiados, o habrin de serlo en los capi-
tulos respectivos. Nos limitaremos ahora a una caracterizacién
general de la valoracién moral para pasar inmediatamente al
examen del valor moral fundamental: la bondad.

Si la valoracién es el acto de atribuir valor a un acto o pro-
ducto humanos por un sujeto humano, ello implica necesaria-
mente tomar en cuenta las condiciones conctetas en que se va-
lora y el cardcter concreto de los elementos que intervienen en
la valoracién. :

En primer lugar, hay que tener presente que el valor se atri-
buye a un objeto social, establecido o creado por el hombre en
el curso de su actividad histdrico-social. Por tanto, la valoracién,
pot ser atribucién de un valor asi constituido, tiene también un
caticter concreto, histérico-social. Puesto que no existen en sf,
sino por y para el hombre, los valores se concretizan de acuerdo
con las formas que adopta la existencia del hombre como ser
histérico-social.
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En segundo lugar, hay que tener en cuenta que los objetos
valorados son actos propiamente humanos y que, por tanto, los
seres inanimados o los actos animales —como ya hemos subra-
yado— no pueden ser objeto de valoracién moral. Pero no to-
dos los actos humanos se hallan sujetos a semejante valoracién
—a una aprobacién o reprobacién en el sentido moral—, sino
sélo aquellos que afectan por sus resultados y consecuencias a
otros. Ast, por ejemplo, el levantamiento de una piedra que en-
cuentro en un terreno desértico no puede ser valorado moralmen-
te, ya que no afecta a los intereses de otro (si se trata, por supues-
to, de un lugar deshabitado); en cambio, levantar una piedra
en la calle, evitando con ello un peligro a un transetdnte, si tie-
ne un significado moral. Asi, pues, puedo atribuir valor moral a
un acto si —y sélo si— tiene consecuencias que afectan a otros
individuos, a un grupo social o la sociedad entera.

Al tener que tomar en cuenta esta relacién entre el acto de
un individuo y los demds, el objeto de la valoracién se inscribe
necesariamente en un contexto histérico-social, de acuerdo con
el cual dicha relacién adquiere o no un sentido moral. Veamos,
por ejemple, lo que sucede 2 este respecto con una actividad hu-
mana como el trabajo. En una sociedad basada en la explotacién
del hombre por el hombre —y, més particularmente, en la de la
produccién de plusvalia—, la actividad laboriosa es puramente
econdmica, y carece de significado moral. Para el propietario de
los medios de produccién, que se apropia a su vez de los produc-
tos creados por el obrero, le son indiferentes las consecuencias
de su trabajo para el mismo, es decir, para el trabajador como
hombre concreto, o para los demds en su existencia propiamente
humana. El trabajo escapa asi a toda valoracién moral; es un
acto puramente econémico, y como tal lucrativo, Para el obrero
que no se reconoce en su trabajo y que ve a éste como un medio
para subsistir, carece también de significacién moral; sélo un es-
timulo material, meramente econdmico, puede impulsarle a rea-
lizarlo. En esas condiciones sociales concretas, no se podria re-
probar moralmente el modo como ejerce su actividad. Otra cosa
sucede en una sociedad en la que el trabajo deja de ser una mer-
cancia y éste recobra su significacién social, como actividad
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creadora que sirve a la sociedad entera. En esas condiciones, re-
huirlo o efectuarlo exclusivamente por un estfmulo material se
convierte en un acto reprobable desde el punto de vista moral.
Vemos, pues, que los actos humanos no pueden ser valorados
aisladamente, sino dentro de un contexto histérico-social en el
seno del cual cobra sentido el atribuirles determinado valor.

Finalmente, la valoracién es siempre atribucién del valor por
un sujeto. Este se sitda, con ello, ante el acto de otro, aproban-
dolo o reprobindolo. Juzga asi cémo le afecta no ya a él perso-
nalmente, sino a otros individuos, o a una comunidad entera.
Pero el sujeto que expresa de este modo su actitud ante ciertos
actos, lo hace como un ser social y no como un sujeto meramente
individual que dé libre cauce a sus vivencias o emociones perso-
nales. Forma parte de una sociedad, o de un sector social deter-
minado, a la vez que es hijo de su tiempo, y, por tanto, se en-
cuentra inserto en un reino del valor (de principios, valores y
normas) que él no inventa ni descubre personalmente; su valo-
racién, por ende, no es el acto exclusivo de una conciencia em-
pirica, individual. Pero tampoco lo es de un yo abstracto, o de
una conciencia valorativa en general, sino de la conciencia de un
individuo que, por pertenecer a un ser histdrico y social, se halla
arraigada en su tiempo y en su comunidad.

Asi, pues, por el valor atribuido, por el objeto valorado y por
el sujeto que valora, la valoracién tiene siempre un cardcter
concreto; o sea, es la atribucién de un valor concreto en una
situacién dada.

2. Lo BUENO COMO VALOR

El acto moral aspira a ser una realizacién de lo «bueno». Un
acto moral positivo es un acto valioso moralmente, y lo es justa-
mente en cuanto lo consideramos «bueno»; es decir, encarnando
o plasmando el valor de la bondad. Pero, ¢qué es lo bueno?

Al responder a esta pregunta, la mayorfa de los tratadistas
morales han pretendido encontrar lo bueno en general, absoluto,

10. — ETICA
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intrinseco e incondicionado; lo bueno en todo lugar y tiempo, en
todas las circunstancias, cualquiera que sea el acto moral de que
se trate, o la situacién concreta en que éste se efecttie. Partiendo
del reconocimiento de que los hombres, al comportarse moral-
mente, aspiran al bien, es decir, a realizar actos moralmente
buenos, se pugna por dar una respuesta universalmente vélida
a la pregunta acerca de lo bueno.

Al descartarse el término «bueno» en un sentido no moral
(«buen» reloj, «buena» cosecha, «buen» poema), dicho término
designa exclusivamente ciertos actos humanos que consideramos
positivos o valiosos desde el punto de vista moral. Reservamos,
consecuentemente, el término «malo» para calificar los actos
morales de signo opuesto.

Lo bueno y lo malo se hallan en una relacién reciproca y
constituyen un par de conceptos axiolégicos inseparables y opues-
tos. Definir lo bueno implica, pues, definir lo malo. Toda con-
cepcién de lo bueno entrafia necesariamente, de un modo expli-
cito o implicito, una concepcién de lo malo. Pero no se trata de
una conexién puramente ldgica, sino histérica y real: de una
época a otra, o de una a otra sociedad, cambian las ideas de lo
bueno y lo malo. En los pueblos primitivos, lo bueno es ante
todo la valentia, y lo malo, la cobardia. Con la divisién de la
sociedad en clases, pierde su significado universal humano; ya
no todos los hombres son, o pueden ser, buenos, sino sélo un
sector o una minorfa de ellos: los hombres libres; los otros —los
esclavos— no pueden ser buenos ni malos, por la sencilla razén
de que no son considerados propiamente seres humanos, dotados
de razén, sino cosas O instrumentos. Asi sucede, por ejemplo,
en la Grecia antigua. En la Edad Media, es bueno lo que pro-
viene de la voluntad divina o concuerda con ella, y malo o diabé-
lico, lo que la contradice.

En los tiempos modernos, lo bueno es lo que concuerda con
la naturaleza humana, entendida ésta de un modo universal y
abstracto; las ideas de lo bueno y lo malo tienen también, por
ello, un carécter universal, concordante con esa verdadera natu-
raleza del hombre como ser racional o espiritual, dada de una
vez y para siempre. Pero tras esta universalidad de la idea de lo
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bueno (que se pone claramente de manifiesto en la ética de
Kant, lo bueno lo es absolutamente, sin restriccién o condicién
alguna), se esconden aspiraciones e intereses humanos concretos
que son, sobre todo, los de la clase social dominante. Ninguna
dase social acepta como «bueno» lo que entra en contradiccién
con sus intereses sociales. Por ello, lo bueno para una clase, en
una misma sociedad, no lo es para otra. Pero ello no significa
que lo bueno pierda tode contenido objetivo, pues cuando una
clase social —en su fase ascensional— tiene intereses propios que
se confunden con los del progreso histérico y social, su idea de
lo bueno —en contradiccién con la de una clase social ya deca-
dente, que se aferra a su particularidad— contribuye a una con-
cepcién més universal de lo bueno, aunque esta universalidad
se presente todavia un tanto abstractamente, como sucede con
la «buena voluntad» en Kant. Lo bueno, en este sentido, resulta
entonces més provechoso para una moral universal humana —a
la que tiende, como ya hemos sefialado, el progreso moral— que
lo bueno en el sentido estrecho y limitado de la moral ante-
rior, la esclavista, o la moral feudal-aristocrdtica.

Asi, pues, las ideas de lo bueno y lo malo cambian histérica-
mente de acuerdo con las diferentes funciones de la moral efecti-
va de cada época, y esos cambios se reflejan bajo la forma de
nuevos conceptos en las doctrinas ¢ticas. Tomando en cuenta la
aspiracién comtn de los hombres de alcanzar lo bueno por consi-
derarlo el valor moral fundamental, aunque siempre de acuerdo
con sus aspiraciones concretas en cada época o en cada sociedad,
veamos —en el plano de la teoria ética— algunas de las respues-
tas principales a la pregunta acerca de la naturaleza de lo bueno.
Entre estas concepciones principales, tenemos las que definen
lo bueno como felicidad, placer, buena voluntad o utilidad.

Hemos de advertir que dichas concepciones no agotan el re-
pertorio de las definiciones dadas en el pensamiento ético, ya que
lo bueno ha sido caracterizado también como la verdad, el poder,
la riqueza, Dios, etc. Del examen de las concepciones citadas en
primer lugar, asi como de las relaciones entre ellas (ya que la
felicidad se hace descansar también en el placer, o en lo atil),
extraeremos finalmente algunas conclusiones propias tendientes
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a considerar lo bueno, sobre la base de la aportacién de dichas
respuestas, con un contenido mds concreto, y acorde con nuestrd
tiempo.

3. Lo BUENO coMmO FELICIDAD (EUDEMONISMO)

La tesis de que la felicidad es lo dnico bueno, o el sumo bien,
ha sido sostenida reiteradas veces a lo largo de la historia del
pensamiento ético. Fue Aristdteles el primero que sostuvo que es
el mids alto de los bienes, y que todos los hombres aspiran a la
felicidad (eudaimonia, en griego). Pero, de acuerdo con las con-
diciones sociales de su tiempo, en el que priva —como ya hemos
seflalado— el desprecio por el trabajo fisico, Aristételes consi-
dera que la felicidad del hombre reside en el ejercicio de la
razén, que es la facultad humana peculiar. Ahora bien, aunque
la felicidad consiste en el cultivo de la contemplacién o actividad
tedrica, propia de la razén, requiere a su vez de una serie de
condiciones necesarias, entre las cuales figuran dos muy impor-
tantes: seguridad econémica (es decir, posesién de cierta cantidad
de bienes materiales) y libertad personal. Sin ellas, los hombres
no pueden ser felices, y, por ello, no pueden setlo los esclavos.
Asi, pues, para Aristételes —reflejando claramente la realidad
social de su época— la felicidad sélo estd al alcance de un sector
privilegiado de la sociedad, del que estaban excluidos no sélo los
esclavos, sino también las mujeres.

Partiendo de la imposibilidad de alcanzar la verdadera felici-
dad aquf en la Tierra, la ética cristiana traslada su consecucién
a un mundo ultraterreno. La felicidad sélo puede obtenerse en
el cielo como una compensacién a la infelicidad terrena. De este
thodo, una felicidad ideal e ilusoria viene a sustituir a la felicidad
mundana y real.

El pensamiento ético moderno, particularmente el de los fi-
16sofos ilustrados y materialistas franceses del siglo xvir, plan-
tea el derecho de los hombres a ser felices en este mundo, pero
la felicidad la conciben en un plano abstracto, ideal, al margen
de las condiciones concretas de la vida social que favorecen su
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consecucién o que la obstaculizan. Estos pensadores situaban el
problema de la felicidad en el mundo terreno, pero, al concebir
al hombre de un modo abstracto, olvidaban lo que Aristételes
habfa sefialado pese a los limites de clase de su concepcién, a sa-
ber: que el estado de felicidad exige ciertas condiciones concre-
tas —determinada situacién econdémica y libertad personal— sin
las cuales serfa imposible.

Este modo aristotélico de abordar el problema de la felicidad
no sélo no ha perdido fuerza en nuestros dias, sino que incluso
se ha reforzado. En efecto, hoy vemos con més claridad que nunca
que la felicidad no puede desligarse de la existencia de ciertas
condiciones sociales que la acercan o la alejan para amplios sec-
tores de la sociedad. Los hombres no pueden ser verdaderamen-
te felices en la miseria, la explotacién, la falta de libertades
politicas, la discriminacién racial, etc. Peto, por otro lado, se cae-
rfa en una posicién simplista si se pensara que la creacién de
las condiciones sociales favorables a la desaparicién de males
que sumen en la mayor infelicidad a tantos seres humanos, bas-
tarfa para traer a todos y cada uno de los individuos su felicidad
personal. Los individuos como tales pueden encontrar graves
obstéculos en el logro de su felicidad, que no pueden desapare-
cer ni siquiera en las condiciones sociales m4s favorables. Tales
son, por ejemplo, los obsticulos a su felicidad que surgen —como
fracasos— en el amor, en el ejercicio de una profesién o en el
cumplimiento de nuestra vocacién, o también como golpes ine-
vitables descargados por las enfermedades o la muerte. Pero las
condiciones sociales no dejan de influir incluso en la felicidad
personal, ya que de ellas depende, en gran parte, el que conte-
mos o no con los medios para no hunditnos totalmente en el
infortunio, y poder salir de él. :

El problema de la felicidad no puede plantearse tampoco sin
tener presente su contenido concreto, es decir, el tipo de felicidad
que se busca, y en el que los hombres en una situacién dada ven
la realizacién de sus mds caras aspiraciones personales. También
aqui hay que tener presente los nexos entre la felicidad y las
relaciones sociales que contribuyen a forjar una imagen de ella
que los individuos hacen suya. As, por ejemplo, en una sociedad
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en la que domina la apropiacién privada y en la que el hombre
vale, ante todo, no por lo que es, sino por lo que tiene, la felici-
dad se cifra en la posesién de bienes materiales, y particular-
mente en la adquisicién de aquello que tiene la cualidad de apro-
piarse de todos los objetos, v de dotar de verdadero ser a quien lo
posee, o sea: el dinero. En una sociedad asi constituida, la felici-
dad se cifra, por tanto, en la satisfaccién del «espiritu del teners,
en la posesién de dinero, y en ella el hombre rico, en sentido ma-
terial, serd feliz, en tanto que el pobre, el desposeido, serd desdi-
chado. Aqui el sistema econémico-social da un contenido concre-
to al concepto de felicidad —como satisfaccién de las tendencias
egoistas, o del «espiritu de posesién» del individuo—; a su vez,
la bisqueda de esa felicidad contribuye, asimismo, a fortalecer
y desarrollar el sistema. Con esto vemos cémo una sociedad de-
terminada forja su propio concepto de la felicidad, y cémo este
concepto responde, a su vez, a las necesidades de las fuerzas so-
ciales empefiadas en mantener su osamenta social.

En conclusién: la tesis de que la felicidad es lo tinico bueno
resulta demasiado general si no se precisa su contenido concreto.
Este contenido varfa de acuerdo con las relaciones sociales que lo
determinan, y a cuyos intereses responde. Es lo que vemos, al ci-
frarse la felicidad en la contemplacién en la sociedad esclavista
griega, o en la posesién de dinero en la sociedad butguesa mo-
derna. Resulta asi que la felicidad no puede concebirse como
algo abstracto al margen de unas condiciones sociales dadas, y
que estas condiciones no favorecen u obstaculizan la felicidad
en general, sino una felicidad concreta. Por ello, no puede consi-
derarse —como acorde con una naturaleza humana en general—
la felicidad que hoy se cifra en las tendencias egoistas del indivi-
duo, o en su «espiritu de posesién». En una sociedad en la que
no rija el principio de la apropiacién privada ni la omnipotencia
del dinero, y en la que el destino personal no puede concebirse
separado del de la comunidad, los hombres habrén de buscar otro
tipo de felicidad.
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4. Lo BUENO comO PLACER (HEDONISMO)

Antes de examinar las tesis bdsicas del hedonismo ético (de
hedoné; en griego, placer), hay que distinguir dos sentidos del
término placer, que a veces se confunden: 1) como sentimiento
o estado afectivo placentero que acompafia a diferentes expe-
riencias (encuentro casual con un viejo amigo, contemplacién de
un cuadro, solucién de un problema matemitico, etc.), y cuyo
opuesto es el «displacer», o estado afectivo desagradable que
acompafia a ciertas experiencias (encuentro con una persona
que se detesta, lectura de una mala novela, torcedura de un to-
billo, etcétera); 2) como sensacién agradable producida por cier-
tos estimulos (un cosquilleo, un buen vaso de vino, etc), y cuyo
opuesto es el dolor o sensacién localizable en alguna parte del
cuerpo (dolor en la espalda, por ejemplo).

Cuando los hedonistas afirman que lo bueno es el placer, y
lo malo es lo opuesto, se refieren a los dos sentidos citados en
primer lugar. Admitida esta distincién, puede comprenderse que,
al sostener Epicuro que cada quien debe buscar el mdximo pla-
cer, no se refiere a los placeres sensibles, inmediatos y fugaces,
como los que proporcionan la comida, la bebida o el sexo, y cuya
satisfaccién reiterada o inmoderada acaba por acarrear males
(dolores, desarreglos, hastio, etc.), sino a placeres méds durade-
ros y superiores, como los intelectuales y estéticos.

Veamos ahora las tesis fundamentales del hedonismo, asi
como las dificultades que suscitan.

1) Todo placer o goce es intrinsecamente bueno

Esta tesis se funda en el hecho psicolégico de que todos los
hombres desean el placer como fin, hecho que puede ser recono-
cido si es interpretado en el sentido de que los hombres prefieren
el placer al displacer, o dolot. Pero, de acuerdo con nuestra cri-
tica del subjetivismo axiolgico, una cosa no puede ser buena
solamente porque se la desee. Incluso aunque se acepte que el
placer es intrinsecamente bueno, en cuanto que.es deseable o pre-
ferible al dolor, la bondad moral de un acto placentero no puede




152 ETICA

ser aislado de sus consecuencias. Recordemos a este respecto «el
placer de la venganza»; quien lleva a cabo una calculada y pérfi-
da venganza puede experimentar un placer pleno, pero impreg-
nado moralmente de las consecuencias y de la naturaleza negativa
del acto.

A esto podrd replicar el hedonista que el placer experimenta-
do por el vengador es intrinsecamente bueno, o que es un «buen»
placer. Pero aqui nos encontramos con un significado extramoral
de «bueno» que ya habjamos descartado. Lo cierto es que sélo asi
—y no en su sentido intrinseco— el placer adquiere una califica-
cién moral. Por tanto, para que tenga una significacién ética
debo juzgarlo no intrinsecamente (como placer en sf), sino ex-
trinsecamente (placer en relacién con la naturaleza o las conse-
cuencias del acto). Pero, entonces, un «buen» placer no es nece-
sariamente bueno en un sentido moral; o sea, la tesis que estamos
examinando y segtn la cual todo placer, considerado en si mis-
mo, independientemente de la naturaleza del acto o de sus con-
secuencias, es bueno (es decir, intrinsecamente), es una tesis falsa.

2) Sdlo el placer es intrinsecamente bueno

Con esta tesis se contribuye a borrar de nuevo la linea divi-
soria entre Jo bueno y lo malo en sentido moral, ya que el placer
acompafia a las experiencias mds variadas, incluyendo aquellas
que —como la contemplacién de un cuadro— no tienen —al me-
nos esencialmente— un significado moral. Por otro lado, una
buena accién —en sentido moral— también produce satisfaccién
en quien la ejecuta; pero, de acuerdo con la doctrina hedonista,
su valor moral radicarfa no en una bondad intrinseca, o inheren-
te al acto o a sus consecuencias, sino al placer que produce. Pero
ya hemos visto que una accién moralmente negativa también
produce placer: lo siente, por ejemplo, el asaltante que ataca de
improviso a un desprevenido transetinte, en tanto que el desvali-
jado noctdmbulo experimenta displacer o dolor. Para el hedonis-
ta, la bondad intrinseca estarfa en el primer acto, y la maldad
en el segundo. La bondad y la maldad en sentido moral tendrian,
pues, un valor puramente instrumental; es decir, tanto una como
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otra estarfan al servicio de lo dnico que es intrinsecamente bue-
no: el placer. Pero, con ello, hemos quedado fuera del verdadero
dominio de la moral.

3) La bondad de un acto o experiencia depende del (o es
proporcional a la cantidad de) placer que contiene

A diferencia de las dos tesis anteriores que son compartidas
por todos los hedonistas éticos, en esta tercera se oponen los he-
donistas cuantitativos (como Epicuro y Bentham, para los cuales
las diferencias cualitativas de placer no implican diferencia algu-
guna en cuanto al valor o bondad), y los hedonistas cualitativos
(como John Stuart Mill), para los cuales las diferencias cualita-
tivas producen diferencias de valor. O sea: para los hedonistas
cuantitativos, la bondad depende de la cantidad de placer, mien-
tras que para los hedonistas cualitativos las diferencias cualitati-
vas de placer producen diferencias de valor.

Con respecto a las tesis de unos y otros puede objetarse lo
siguiente:

) Contra los hedonistas cuantitativos: muchas personas ob-
tienen més cantidad de placer escuchando una cancién ramplo-
na, de misica pegadiza al ofdo, que una sinfonfa de Strawinsky;
de aquf habria que sacar la absurda conclusién de que aquélla es
mds valiosa que la segunda, ya que proporciona mds placer. Por
otro lado, hay que dudar de la posibilidad de medir y comparar
los placeres si no es sobre la base de estimaciones subjetivas;
pero, si es asi, ¢cémo se puede calcular el valor intrinseco en
términos cuantitativos, o sea, su proporcionalidad respecto a la
cantidad de placer?

b) Contra los hedonistas cualitativos: puede establecerse
clertamente —como ya hemos seflalado— una diferencia entre
el placer como estado afectivo que acompafia a ciertas experien-
cias, y el placer como sensacién agradable provocada por ciertos
estimulos, pero no es tan claro que pueda establecerse una dife-
rencia cualitativa —no sélo de intensidad— entre los estados he-
ddnicos que acompafian a diferentes experiencias (morales, esté-
ticas, politicas, etc.) o, con respecto a una misma experiencia,
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hasta el punto de que puedan registrarse en esos estados hedéni-
cos rasgos lo suficientemente precisos como para establecer dife-
rencias de valor.

Por tltimo, al hedonismo ético en general puede hacérsele la
misma- critica que a todo subjetivismo axiolégico, ya que reduce
un valor —«lo bueno» en este caso— a reacciones psiquicas o vi-
vencias subjetivas. Y se le puede objetar asimismo que comete
la falacia 1égica que estriba en deducir, de un juicio de hecho
acerca del comportamiento psicolégico de los hombres («todos
los hombres desean el placer como fin), un juicio de valor («sélo
el placer es bueno»). El juicio de hecho actia como premisa;
el de valor, como conclusién. Ahora bien, como se acepta gene-
ralmente desde Hume, es ilegitimo desde el punto de vista 1égico
pasar de semejante premisa a tal conclusién.

5. Lo BUENO COMO «BUENA VOLUNTAD» (FORMALISMO
KANTIANO)

Kant considera que lo bueno ha de ser algo incondicionado,
sin restriccién alguna; es decir, no depende de circunstancias o
condiciones que escapen a nuestro control ni tampoco de las con-
secuencias de nuestros actos. Pero ¢hay algo bueno en este sen-
tido absoluto, irrestricto o incondicionado? Veamos las dos con-
cepciones de lo bueno examinadas anteriormente.

La felicidad se halla sujeta a ciertas condiciones, y si no se
dan éstas —como ya advertia Aristételes— no se puede ser feliz.
Lo bueno como felicidad entrafia una bondad condicionada. Otras
cosas o cualidades humanas, como la moderacién, el autocontrol
o la reflexién serena, son buenas, pero no en toda situacién o
circunstancia. Un criminal puede autocontrolarse para cometer
mds perfectamente su crimen, es decir, para acentuar la maldad
de su accién. El valor, la lealtad y otras cualidades de los hom-
bres son buenas, pero no de un modo irrestricto, ya que pueden
estar al servicio de fines moralmente reprobables (el asesino
puede hacer gala de cierto valor, sin el cual no podria compor-
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tarse como tal, y la lealtad mutua forma parte del cédigo de «ho-
nor» de los delincuentes). Y por lo que toca a la concepcién de
lo bueno como placet, ya hemos subrayado que éste puede acom-
pafiar a actos o experiencias de signo moral opuesto.

¢Qué es entonces lo que puede ser bueno de un modo abso-
luto, sin restriccidén alguna, en toda circunstancia y en todo mo-
mento, y cualesquiera que sean los resultados o consecuencias
de nuestra accién?

He aqui la respuesta de Kant: «Ni en el mundo, ni, en gene-
ral, tampoco fuera del mundo, es posible concebir nada que pue-
da considerarse bueno sin restriccidn, a no ser tan sélo una
buena voluntad» (Fundamentacién de la metafisica de las cos-
tumbres, cap. 1). Y un poco mds adelante agrega: «La buena
voluntad no es buena por lo que efectie o realice, no es buena
por su aptitud para alcanzar un fin que nos hayamos propuesto;
es buena sélo por el querer, es decir, es buena en s{ misma.
Considerada por si misma, es, sin comparacién, muchfsimo més
valiosa que todo lo que pudiéramos obtener por medio de ella.

Pero esta buena voluntad no debe ser confundida con un
mero deseo que se quede sélo en eso, sin echar mano de todos los
medios de que dispone, o en una simple intencién que no va mds
all4 de ella, es decir, sin intentar ponerla en practica. Por el con-
trario, se trata de un intento de hacer algo, aunque ciertamente
no se consiga lo que se quetia, o aunque las consecuencias de
nuestra accién no respondan a nuestro propdsito. Por ello dice
también Kant, en la misma obra, tratando de que quede bien
claro lo que entiende por «buena voluntad»: «Aun cuando se
diera el caso de que, por una particular ingratitud de la fortu-
na, o la mezquindad de una naturaleza madrastra, le faltase por
completo a esa voluntad la facultad de realizar su propésito; in-
cluso si, a pesar de sus mayores esfuerzos, no pudiera conseguir
nada y sélo quedase la buena voluntad —no, desde luego, como
un mero deseo, sino como el acopio de todos los medios que
estdn a nuestro alcance—, serfa esa buena voluntad como una
joya que brilla por s{ misma, como algo que tiene en si mismo
su pleno valor. La utilidad o la inutilidad no pueden afiadir ni
quitar nada a ese valor».’




156 ETICA

Asi, pues, la buena voluntad no se ve afectada —no deja de
ser buena— por el hecho de que las circunstancias o condiciones
impidan que se cumplan sus propdsitos, pero tampoco puede re-
ducirse a la buena intencién que se queda en un simple deseo.
Tampoco basta actuar conforme al deber. Asi, por ejemplo, es un
deber nuestro cumplir lo prometido. Pero este deber puede ser
cumplido por diversas razones: por las ventajas que podamos ob-
tener de ello; por temor a las consecuencias de su incumplimien-
to; por una inclinacién nuestra a obrar asi, etc. En todos esos
casos se ha cumplido lo prometido; es decir, se ha actuado con-
forme al deber, peto no por deber. En ninguno de esos casos, a
juicio de Kant, resplandece lo tinico que es bueno moralmente
sin condicién o restriccién algunas: la buena voluntad, o sea, la
voluntad que actda no sélo de acuerdo con el deber, sino por
respeto al deber, determinada tnica y exclusivamente por la
razén.

Pero ¢qué voluntad es esta y dénde podemos hallarla? Esta
buena voluntad, independiente de las circunstancias y de las in-
clinaciones e intereses humanos concretos, y sélo determinada
por la razén, no es la voluntad de los hombres reales, determi-
nados histérica y socialmente, e insertos en la malla de las exi-
gencias, intereses y aspitaciones de su existencia efectiva. Lo
bueno, asi concebido —como «buena voluntad»—, se inscribe en
un mundo ideal, ahistérico e intemporal, que se convierte para
los hombres reales en un nuevo «mds alld».

Contra esta concepcién formalista y aprioristica de lo bueno,
pueden formularse las objeciones siguientes:

1) Por su cardcter abstracto, formal y universal, esta mo-
ral de la «buena voluntad» es impotente e infructuosa en el
mundo concreto de los hombres reales para regular efectivamen-
te sus relaciones mutuas.

2) Si la «buena voluntad» no es un metro deseo, es eviden-
te que no puede ser juzgado sélo desde el 4dngulo del sujeto que
la posee, sino también desde el dngulo del que se ve afectado por
ella. Por tanto, desde el momento en que otro sujeto humano
estd implicado —y no como puro objeto de mi «buena voluntad»,
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sino como persona—, debo ponerla en relacién con él, v hacer
frente a los problemas que esta relacién plantea.

3) Sien cada acto moral no puedo desentenderme del que
es afectado por él, no puedo ignorar entonces las consecuencias
que lo afectan prictica y efectivamente, aunque no afecten a mi
«buena voluntad».

4) Si el otro —como persona— debe ser tomado en cuenta,
¢por qué hemos de preferir una voluntad buena, pero impoten-
te, o que siendo pura puede incluso acarrearle males, a una vo-
luntad no tan «buena» o tan «pura» que, sin embargo, le aporta
mds bien al otro?

5) Sila «buena voluntad» no basta para evitar a otro las
malas consecuencias de su accién, ¢puede desentenderse el sujeto
de ella, de lo que pudiera evitar esas consecuencias negativas;
por ejemplo, el conocimiento de determinadas circunstancias?
O también, ¢una «buena voluntad» que por ignorancia de las cir-
cunstancias, que pudo y debid conocer, tiene consecuencias nega-
tivas para otro, podria ser considerada verdaderamente buena?

6) Al privar de todo valor moral a lo que se cumple por
un impulso o inclinacién, y admitir sélo como bueno lo que
se cumple por deber, surgen una serie de dificultades. ¢Quién
es mds bueno moralmente: quien no roba por la conviccién de
que ése es su deber, o el que se abstiene de hacerlo no por esa
conviccidn, sino tras de una larga y dura lucha para vencer sus
tentaciones ¢ inclinaciones? ¢Por qué el ladrén que ha de recorrer
un duro y, a veces, largo camino para abstenerse de robar habria
de tener menos valor moral que el que se abstiene de hacerlo,
sin necesidad de librar esa dura lucha, porque estd plenamente
convencido de que ése es su deber? Pero, por otro lado, si consi-
deramos que el ladrdn, en este caso, es mds bueno moralmente,
nos encontrariamos entonces con la paradoja de que el hombre
més conformado o mds hecho desde el punto de vista moral ten-
drfa menos valor, al actuar, que el menos conformado moralmen-
te. Pero la paradoja sélo se produce por esta tajante oposicién
kantiana entre actuar por deber, y cualquier otro tipo de obrar
que no tenga por base este motivo, aunque se trate de un
obrar conforme al deber.

o oo
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En suma, la concepcién kantiana de la «buena voluntad», por
su cardcter ideal, abstracto y universal, nos da un concepto de
lo bueno totalmente inasequible. en este mundo real y, por tan-
to, inoperante para la regulacién de las relaciones entre los hom-

bres concretos.

6. Lo BueNo como LO UTIL (UTILITARISMO)

La concepcién de lo bueno como lo 1til tiene en Jeremy Ben-
tham (1748-1832) y John Stuart Mill (1806-1872) a sus principa-
les exponentes; por esta razén, al exponer y objetar al utilitaris-
mo en este punto, tendremos presente, sobre todo, sus ideas.

Para esclarecer la relacién que los utilitaristas establecen en-
tre lo bueno y lo ttil, hay que comprender sus respuestas a dos
preguntas fundamentales, a saber:

a) ¢Util para quién?
b) ¢En qué consiste o Gtil?

La primera pregunta se justifica para disipar una falsa idea
del utilitarismo, entendido en un sentido egoista, que se halla
bastante extendida, y de acuerdo con la cual lo bueno sélo serfa
lo Gtil o provechoso para mi; es decir, lo que contribuye al bien-
estar de un individuo, independientemente de que sea también
ventajoso para otras personas, o para la sociedad entera, En una
concepcién de este género, serfa inconcebible el sacrificio de uno
en aras de otro, o de la colectividad. El utilitarismo asi conce-
bido serfa una forma de egoismo ético, pero no es esto lo que sos-
tienen los grandes pensadores utilitaristas antes citados.

Descartada esta significacién de «lo ttil» (como lo Wtil para
mi, independientemente de que lo sea o no para los demds), ca-
bria entender el utilitarismo en el sentido opuesto: como una
doctrina que concibe lo bueno como lo dtil para los deryés,.inde-
pendientemente de que coincida o no con nuestro propio blen,e§-
tar personal. De acuerdo con esta posicién, lo bueno serfa lo 4til
para los otros, aunque esta utilidad entrara en contradiccién con
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mis intereses personales. El utilitarismo serfa ast —en diametral
oposicién al egoismo ético— un altruismo ético.

Ahora bien, el utilitarismo pretende ser mds bien la supera-
cién de ambas posiciones extremas y unilaterales. El egoismo
ético excluye a los demis: lo bueno es sélo lo que responde a un
interés personal. El altruismo ético excluye este interés perso-
nal, y sélo ve lo bueno en lo que responde a un interés general
(el de los demds). El utilitarismo sostiene, en cambio, que lo
bueno es lo til o beneficioso «para el mayor nimero de hom-
bres», entre cuyos intereses figura también el mfo propio.

Pero ¢cémo conciliar fos diversos intereses —el de los demds
y el mio— cuando entran en conflicto? Un conflicto de este gé-
nero puede presentarse, por ejemplo, cuando un pafs pequefio es
agredido por una potencia extranjera, y se libra entonces una
guerra justa, defensiva y patridtica. El interés personal exige,
por un lado, conservar la propia vida, o no renunciar a las como-
didades de ella, pero el interés general reclama, por el contrario,
renunciar a dichas comodidades y arriesgar la vida incluso en el
campo de batalla. El utilitarismo aceptard en este caso el sacrifi-
cio del interés personal, de la felicidad propia o incluso de la pro-
pia vida, en aras de los demds, o en beneficio de la comunidad
entera. Pero este sacrificio no lo considerard 1til o bueno en sf,
sino en cuanto que contribuye a aumentar o extender la cantidad
de bien para el mayor ndmero. Incluso el ofrendar la vida, en
este caso, serd 1til o provechoso (es decir, bueno), porque de
lo contrario se acarrearia mds mal (o sea, las consecuencias se-
rfan peores) que cualquiera otro acto que se realizara en lugar
de él.

Asi, pues, lo bueno (lo til) depende de las consecuencias.
Un acto serd bueno si tiene buenas consecuencias, independiente-
mente del motivo que impulsd a hacerlo, o de la intencién que
se pretendi6 plasmar. O sea; independientemente de que el agen-
te moral se haya propuesto o no que un acto suyo sea ventajoso
para él, para los demds o para toda la comunidad, si el acto es
beneficioso por sus consecuencias serd 4til, y, por consiguiente,
bueno. Pero, como las consecuencias sélo podemos conocerlas
después de realizado el acto moral, se requiere siempre una va-
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loracién o un célculo previos de los efectos o consecuencias pro-
bables, que Bentham incluso traté de cuantificar.

El utilitarismo considera, pues, lo bueno como lo 1til, pero
entendido no en un sentido egofsta ni altruista, sino en el gene-
ral de lo bueno para el mayor nimero de hombres. Con esto, te-
nemos la respuesta a la primera pregunta: ¢Util para quién?
Veamos ahora la segunda.

La segunda cuestién se refiere al contenido de lo dtil: ¢Qué
es lo que se considera més provechoso para el mayor nimero?
Las respuestas varfan: para Bentham, el placer es lo inicamente
bueno o dtil; el utilitarismo se combina aqui con el hedonismo.
Para Stuart Mill, lo 1til o bueno es la felicidad. Y como por ella
no se entiende exclusivamente la felicidad personal, sino la del
mayor nimero posible de hombres, su doctrina viene a ser una
forma de eudemonismo social. Pero lo que se considera bueno o
ttil puede ser también el conocimiento, el poder, la riqueza, etc.,
y, en este caso, tendremos diferentes tipos de utilitarismo toman-
do en cuenta el distinto modo de concebir el contenido de lo til
para el mayor nidmero. Si los bienes intrinsecos que nuestros ac-
tos pueden aportar no se reducen a uno solo, sino a una pluralidad
de ellos, tendremos entonces un utilitarismo pluralista, de acuer-
do con el cual lo bueno no es una sola cosa —el placer o la feli-
cidad—, sino varias que pueden considerarse, al mismo tiempo,
como buenas. Una concepcién pluralista semejante es la que sos-
tiene, por ejemplo, G. E. Moore.

Al utilitarismo se le pueden hacer una serie de objeciones.
Las mds importantes se refieren a su principio distributivo: «La
mayor felicidad para el mayor nimero de hombres». Este princi-
pio tiene que enfrentarse a graves conflictos en su aplicacién.
Por ejemplo: si el acto A trae més felicidad para un nimero X
de personas, y el acto B aporta menos felicidad a un ndmero
Y mayor, ¢cuédl de los dos actos escoger: el que trae mds felici-
dad a menos hombres, o el que aporta menos felicidad a mds
hombres? Si recurrimos al principio utilitarista de la «mayor
felicidad para el mayor nimero», veremos que no nos saca del
atolladero, ya que estamos obligados a descomponer dicho prin-
cipio en dos criterios unilaterales que entran en conflicto, y a

-
f
f
i
|

LA VALORACION MORAL 161

aplicar forzosamente uno u otro (el de la «mayor felicidad» o el
del «mayor nimero»), sin poder conjugar los dos a la vez, como
quiere el utilitarismo.

Pero, por otro lado, las dificultades crecen si se tiene en
cuenta que, en una sociedad dividida en clases antagénicas, el
«mayor ndmero posible» tropieza con limites insuperables im-
puestos por la propia estructura social. Asf, por ejemplo, si el
contenido de lo dtil se ve en la felicidad, el poder o la riqueza,
veremos que la distribucién de estos bienes que se consideran
valiosos no puede extenderse mis alld de los limites impuestos
por la propia estructura econémico-social de la sociedad (tipo de
relaciones de propiedad, correlacién de clases, organizacién esta-
tal, etc.). Finalmente, por no tener presente las condiciones his-
tdrico-sociales en que ha de aplicarse su principio, el utilitarismo
olvida que, en las sociedades basadas en la explotacién del hom-
bre por el hombre, la feliéidad del mayor nimero de hombres
no puede ser separada de la infelicidad que la hace posible. Si, a
titulo de ejemplo, tenemos presente la sociedad esclavista griega
y, particularmente, la polis ateniense, veremos que la felicidad
del mayor nimero (de hombres libres) tenfa por base la infeli-
cidad de un ndmero mayor atin (de esclavos). Lo mismo cabe
decir de una sociedad colonial en la que la felicidad del mayor
nimero (la minorfa de los colonizadores) se da sobre la base de
la infelicidad de la inmensa mayoria (los colonizados) o cuando
se trata de un Estado industrial, regido por la ley de la produc-
cién de la plusvalia, y en el cual con el progreso de la industria
y la técnica, y el incremento de bienes de consumo, la infelicidad
del hombre manipulado o cosificado no hace mds que extenderse,
aunque a veces no sea consciente siquiera —a tal punto llega su
enajenacién— de su propia infelicidad.

7. CONCLUSIONES ACERCA DE LA NATURALEZA DE LO BUENO
Las doctrinas anteriores tienen el defecto de concebir lo bue-

no abstractamente, lo cual tesponde, a su vez, a un modo abs-
tracto de concebir al hombre. Los hedonistas y eudemonistas
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consideran que los hombres se hallan dotados de una naturaleza
universal e inmutable que les hace buscar el placer o la felicidad,
y justamente en estos bienes hacen consistir lo bueno. El forma-
lismo kantiano apela a un hombre ideal, abstracto, situado fuera
de la historia, cuya «buena voluntad» absoluta e incondicionada
serfa lo tGnico verdaderamente bueno. Los utilitaristas ponen lo
bueno en relacién con los intereses de los hombres y, al mismo
tiempo, tratan de hallarlo en cierta relacién entre lo particular
v lo general. Con ello, han atisbado que lo bueno entrafia la nece-
sidad de superar los intereses limitados y egoistas del individuo
y de tomar en cuenta los intereses de los demds. Pero esta rela-
cién, implicada en el principio de «el mayor bien para el mayor
niimero» tiene también un cardcter abstracto al ignorarse las con-
diciones histérico-sociales concretas.

La relacién entre el individuo y la comunidad —subrayada
por el utilitarismo— varfa con el tiempo y con las diferentes so-
ciedades. Lo general en ella no reviste un cardcter cuantitativo,
abstracto —el «mayor ntimero posible»—, sino la comunidad de
intereses, objetivos y aspiraciones de un grupo social, o de la
sociedad entera.

La esfera de lo bueno tiene que buscarse, por tanto:

#) en una relacién peculiar entre el interés personal y el
interés general;

b) en la forma concreta que adopta esta relacién de acuerdo
con la estructura social dada.

Esto requiere no hacer hincapié en un contenido determinado
de lo bueno, tinico para todas las sociedades y todos los tiempos.
Dicho contenido varfa histéricamente; puede ser ciertamente la
felicidad, la creacién y el trabajo, la lucha por la emancipacién
nacional o social, etc. Pero el contenido concreto sélo es moral-
mente positivo en una adecuada relacién entre el individuo y la
comunidad. Asi, si lo bueno es la felicidad, ésta ha de entenderse
como aquella que lejos de excluir la de los demds, la presupone
necesariamente. La felicidad de unos individuos o de un grupo
social que sélo puede alcanzarse sobre la base de la infelicidad
de los demés —de su dolor, miseria, explotacién u opresién—
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es hoy profundamente inmoral. Si el contenido de lo bueno es la
creacién, ésta, aunque tenga un valor en si misma, serd también
inmoral, si eleva las desdichas de los demds. Finalmente, si la
lucha, el herofsmo y el sacrificio forman parte del comportamien-
to moral positivo, sélo lo serd en la medida en que respondan
a un interés comdn: la emancipacién de un pueblo, o de toda la
humanidad. o B

Vemos, pues, que lo bueno se da en una peculiar relacién
entre los intereses personales y colectivos. Partiendo de que el
individuo es un ser social, y de que la sociedad no es un con-
glomerado de 4tomos sociales, individuo y sociedad se implican
necesariamente, y de ahi su relacién necesaria en la que no
podemos aislar o hipostasiar ninguno de los dos términos. Pero
la necesidad de esa relacién no significa que histSricamente ha-
yan estado siempre en una vinculacién adecuada: justamente la
que constituye la verdadera esfera de lo bueno.

La afirmacién del individuo no es algo dado desde las prime-
ras formas de organizacién social, sino algo que el hombre sélo
ha logrado en la sociedad moderna. La individualidad no es un
don gratuito, sino una conquista. Pero, en la sociedad moderna,
basada en la apropiacién privada, la afirmacién del individuo
se traduce en una afirmacién egoista de su personalidad, a ex-
pensas de los demds. El egofsmo ético, por ello, no es sélo una
doctrina, sino una forma real de comportarse efectivamente los
hombres, en la que los intereses particulares y los generales se
escinden.

El reverso de este individualismo es el de una comunidad
abstracta, burocrdtica o deshumanizada en la que lo personal es
absorbido por lo general, o por una supuesta universalidad tras
la cual no se hace sino expresar intereses particulares muy con-
cretos.

En nuestra época, lo bueno sélo puede darse propiamente en
la superacién de la escisién entre individuo y comunidad, o en la
conjugacién de los intereses personales con los verdaderamente
comunes o universales.

Instalado lo bueno en esta esfera, podemos hablar de diver-
sos grados de adecuacién de lo individual y lo general, y de
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realizacién de lo bueno, en la medida en que se supera el indi-
vidualismo egoista.

1) Lo bueno entrafia, en primer lugar, una primera y limi-
tada superacién del circulo estrecho de mis intereses exclusi-
vamente personales. Es entonces, no sélo lo bueno para mi, sino
para un circulo inmediato de personas con cuyos intereses se
conjuga el mio propio (la familia, el grupo de compafieros de
trabajo o de estudio). Al conjugar estos intereses personales con
los de otros, a los que me siento vinculado més directa e inme-
diatamente, se rebasa el egofsmo individualista. Sin embargo,
la bondad no se asegura automiticamente por esta conjugacién
—todavia limitada— de lo individual v lo general. En efecto,
puede ocurrir que la superacién de mi egoismo individual adop-
te la forma de una ampliacién de éste para convertirse en el
egoismo de un circulo cerrado o de un estrecho grupo. El prin-
cipio del egofsmo, en este caso, no hace mds que extender sus
limites, dejando subsistir, con ello, en otro plano, el conflicto
entre lo particular y lo universal. Es lo que sucede, por ejemplo,
cuando los gobernantes de una potencia imperialista, en nombre
de sus intereses egoistas nacionales, oponen estos intereses a los
de otros pueblos. El egoismo colectivo o nacional, en este caso,
no ha hecho méds que ampliar los limites del individualismo
egofsta.

2) Lo bueno puede darse en otro tipo de relacién entre el
individuo y la comunidad: no ya en la defensa de los intereses
comunes creados por una vida comun, sino en el significado so-
cial de la actividad del individuo, del trabajo o del estudio. Dicho
significado se pone de manifiesto cuando se trabaja o estudia no
ya por mdviles egoistas, o estrictamente matetiales, sino con la
conciencia de que se presta —o se ha de prestar en el futuro—
un servicio a la comunidad. Pero, una vez mds, aqui se pone
nuevamente de relieve el cardcter social de la moral, y de lo
bueno en particular, ya que en una sociedad en la que el trabajo
se convierte en una mercancia y en la que el estudio —particu-
larmente en las ramas més relacionadas con la técnica y la in-
dustria— se ajusta a las exigencias de la produccién mercantil,
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se tiende a hacer de toda actividad profesional un medio para
satisfacer intereses personales egofstas, despojdndola asi de su
significado social y moral.

3) Lo bueno se da como contribucién del individuo —me-
diante su incorporacién activa— a una causa comtn: la transfor-
macidn de las condiciones sociales en que se asienta la infelicidad
de la mayorfa.

La realizacién de lo bueno, en los tres planos antes citados,
entrafia necesariamente una peculiar relacidén entre lo individual
y lo general, que se halla condicionada, a su vez, por determina-
da estructura social. El egofsmo y sus manifestaciones opuestas
—solidaridad, cooperacién y ayuda mutua— son alentados u
obstaculizados de acuerdo con las condiciones sociales concretas
en que los hombres viven. Por ello, el problema de lo bueno
como conjuncién de los intereses personales y generales es inse-
parable del problema de las bases y condiciones sociales que
hacen posible su realizacién.
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LA OBLIGATORIEDAD MORAL

La conducta moral es una conducta obligatoria y debida; es
decir, el agente se halla obligado a comportarse conforme a una
regla 0 norma de accién, y a excluir o evitar los actos prohibidos

por ella. La obligatoriedad moral impone, por tanto, deberes al -

sujeto. Toda norma funda un deber.

Anteriormente hemos sefialado que, a diferencia de otras
formas de conducta normativa —como son la jutidica y la del
trato social—, la voluntad del agente moral es, en ella, una vo-
luntad libre. Por otro lado, hemos subrayado también que jus-
tamente porque el sujeto ha de escoger libremente entre varias
alternativas, las normas morales requieren que su acatamiento
sea el fruto de una conviccién interior, y no —como en el dere-
cho y el trato social— de una simple conformidad exterior, im-
personal o forzosa.

Todo esto supone que la obligatoriedad moral presupone la
libertad de eleccién y de accién del sujeto, y que éste ha de reco-
nocer, como fundada y justificada, dicha obligatoriedad.

Estas consideraciones previas nos permiten entrar en el exa-
men de dos cuestiones fundamentales, que constituirdn el objeto
del presente capitulo:

1) ¢Cudles son los rasgos esenciales de la obligatoriedad
moral que permiten distinguirla de otras formas de obligacién
o imposicién?
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2) ¢Cudl es el contenido de la obligacién moral, o tam-
bién: qué es lo que estamos obligados a hacer o tenemos el deber
de hacer?

Abordemos, pues, a continuacidn, estas dos cuestiones éticas
fundamentales.

1, NECESIDAD, COACCION Y OBLIGATORIEDAD MORAL

|
t
E
i

La conducta moral se nos presenta, como ya hemos sefialado, {
como una conducta libre y obligatoria. No hay propiamente com- I
portamiento moral sin cierta libertad, pero ésta, a su vez, como
se demostré oportunamente, lejos de excluir a la necesidad, la E
supone y se concilia dialécticamente con ella. Y puesto que no %
hay conducta moral sin libertad —aunque no se trata de una [
libertad absoluta, irrestricta o incondicionada—, la obligatorie-
dad no puede entenderse en el sentido de una rigida necesidad
causal que no dejara cierto margen de libertad. Si yo estuviera
determinado causalmente al hacer x hasta el punto de no poder
hacer mis que lo que hice, sin que me quedara opcién alguna
para otra accién; es decir, si al actuar, yo no tuviera posibilidad
de intervenir —como una causa peculiar— en la cadena causal
en que se insertan mis actos, mi comportamiento, justamente
por no haber podido ser otro, carecerfa de un verdadero signi-
ficado moral. Tal tipo de determinacién causal, o necesidad, no
tiene nada que ver con la obligatoriedad moral.

Si alguien, al comentar el comportamiento de Y en otro
tiempo y en otra sociedad —por ejemplo, en la sociedad griega
antigua— dijera que «Y se vio obligado a actuar asf, de acuerdo
con las ideas dominantes y la sociedad de su época» (a tratar,
por ejemplo, a un esclavo como una cosa, y no como una pet-
sona), es evidente que la expresién «se vio obligado a» no ten-
drfa un significado moral, y podria ser sustituida por esta otra
mds propia: «fue determinado a obrar asi». Pero este tipo de
determinacién no es la obligatoriedad moral. Y no sélo no lo es,
sino que la hace imposible. Justamente este verse obligado (o
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més exactamente: deferminado en un sentido que no deja opcién)
a actuar como lo hizo, impide afirmar que Y actuara o no por
una obligacién moral. Aquf la necesidad no sélo no se identifica
con la obligacién moral, sino que la excluye o hace imposible.

Algo semejante encontramos cuando alguien se ve obligado
a actuar en forma distinta de como lo hubiera hecho, si no se
hubieran dado circunstancias o condiciones imprevistas que le
impidieron decidir y obrar en la forma debida. Tal es, por ejem-
plo, el caso de X que se vio obligado a suspender por mal tiempo
un viaje y que, por esta causa inesperada, no pudo cumplir la
promesa de estar junto a su padre gravemente enfermo. La pro-
mesa que estaba obligado moralmente a cumplir no pudo cum-
plirla, porque una circunstancia exterior e imprevista le obligé a
cancelar el viaje. Pero, en este caso, el sujeto qued$ liberado de
la obligacién moral de cumplir lo prometido, ya que las cit-
cunstancias externas ejercieron aqui una influencia tan decisiva
—como una coaccién exterior— que no le dejaron posibilidad
alguna de hacer frente a su obligacién moral.

Al imponer al agente moral una forma de comportamiento
no querida o escogida libremente, la coaccién exterior entra en
conflicto con la obligacién moral y acaba por desplazarla. Algo
semejante vimos ya, en un capitulo anterior, con respecto a los
casos de coaccién exterior extrema (amenaza grave, o imposicién
brutal fisica) que provienen de otro sujeto y que impiden al
agente moral que cumpla su obligacién.

Finalmente, la obligatoriedad moral pierde también su base
cuando el agente obra bajo una coaccién interna, o sea, bajo la
accién de un impulso, deseo o pasién irresistibles que quebrantan
o anulan por completo su voluntad.

Asi, pues, la obligatoriedad moral no puede confundirse con
la simple necesidad causal, ni tampoco con la coaccién exterior
o interior. En rigor, estas formas de «obligacién» hacen imposi-
ble la verdadera obligacién moral.
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2. OBLIGACION MORAL Y LIBERTAD

La obligacién moral supone, pues, necesariamente una libre
eleccién. Cuando ésta no puede darse —como sucede en los casos
de rigida determinacién causal o de coaccidén exterior e inte-
rior—, no cabe exigir al agente una obligacién moral, ya que no
puede cumplirla. Pero basta la posibilidad de elegir libremente
para que se dé tal obligacién. No toda libertad de eleccién tiene
un significado moral y entrafia, por si sola, una obligatoriedad
moral. Mi eleccién, un dfa de descanso, entre ir al cine o quedar-
me en casa leyendo una novela, pone de manifiesto mi libertad
de elegir y de actuar en un sentido u otro, pero esta eleccién no
responde a una obligacién moral. Ciertamente, nada me puede
ser imputado moralmente por el hecho de haber decidido lo uno
o lo otro. Pero si elijo entre ir al cine y visitar a un amigo al
que prometi ver a la misma hora, esta eleccién es condicién in-
dispensable para el cumplimiento de la obligacién moral con-
traida. Yo estaba obligado a cumplir lo prometido, porque podia
cumplirlo, ya que tenfa la posibilidad de escoger entre una y
otra alternativa.

La obligacién moral se presenta, pues, determinando mi com-
portamiento; es decir, encauzéndolo en cierta direccién. Pero sélo
estoy obligado moralmente en cuanto que soy libre de seguir o
no ese camino; o sea, en cuanto que puedo rechazar otra via. En
este sentido, la obligacién presupone necesariamente mi libertad
de eleccién, pero supone, a la vez, una limitacién de mi liber-
tad. Al comportarme moralmente, yo estaba obligado por mi pro-
mesa, por el deber de cumplitla, v, en este sentido, debfa decidir
de un modo, y no de otro.

Antes hemos dicho que la obligacién moral supone una libre
eleccién (entre dos o més posibilidades: 4 y b, c...). Ahora de-
cimos que, por el hecho de estar obligado moralmente, no puedo
escoger cualquier posibilidad, sino sélo @ (por ejemplo) y no
b ni c. ¢No es esto paraddjico? Sélo en apariencia, pues al limi-
tar mi libre eleccidn, soy yo quien escoge limitarla, y con ello
afirmo la libertad indispensable para que pueda imputirseme
una obligacién moral. Si dicha limitacién viniera de fuera (como
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cuando se estd bajo una coaccién exterior), no habria tal obliga-
cién moral. Pero soy yo el que elijo libremente, aunque por de-
ber —es decir, como sujete moral—, en un sentido y no en otro.
Puedo escoger no cumplir la promesa, pero en este caso se pone
de manifiesto que no he cumplido con una obligacién moral que
libremente habfa asumido y que, haciendo uso de mi libertad,
pude también haber cumplido.

La obligacién moral, por tanto, ha de ser asumida libre e {nti-
mamente por el sujeto, y no impuesta desde el exterior. Si su-
cede esto dltimo, estaremos ante una obligacidn juridica, o ante
otra, propia del trato social. Asi, pues, sélo cuando el sujeto co-
noce una norma, la reconoce como suya, y dispone de la posibi-
lidad de cumplirla optando libremente entre varias alternativas,
puede afirmarse que estd obligado moralmente. Por tanto, el
factor personal no puede ser ignorado aqui. Sin él —a diferencia
de lo que sucede en la esfera del derecho o del trato social— no
cabe hablar propiamente de obligacién moral.

3. CARACTER SOCIAL DE LA OBLIGACION MORAL

El factor personal es esencial, como acabamos de sefialar, en
la obligacién moral. Pero este factor no puede ser abstraido de
las relaciones sociales que se anudan en cada individuo, y, por
tanto, dicha obligacién no puede explicarse como algo estricta-
mente individual, ya que tiene también un cardcter social.

Lo tiene, en primer lugar, porque sélo puede haber obligato-
riedad para un individuo cuando sus decisiones y sus actos afec-
tan a otros, o la sociedad entera. Precisamente porque mi con-
ducta tiene un efecto sobre los demds, estoy obligado a realizar
unos actos, y a evitar otros. Si elijo, en cambio, entre dos actos
—ir al cine o leer una novela— que no afectan directamente a
los demds, la eleccién no tiene un alcance moral.

En segundo lugar, la obligatoriedad moral tiene un caricter
social, porque si bien la norma que obliga ha de ser aceptada
intimamente por el individuo, y éste ha de actuar de acuerdo con
su libre eleccién y su conciencia del deber, la decisién personal
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no opera en un vacio social. Lo obligatorio y lo no obligatorio no
es algo que él establezca, sino que se lo encuentra, ya estable-
cido, en una sociedad dada. Por otra parte, las fronteras de lo
que se estd obligado a hacer o no hacer, de lo debido y lo no
debido, no son modificadas por cada individuo, sino que cambian
de una sociedad a otra; por tanto, el individuo decide y actda
en el marco de una obligatoriedad dada socialmente.

En tercer lugar, como habremos de ver con mds detalle en el
apartado siguiente, aunque el individuo decida y actdie de acuer-
do con la «voz de su conciencia», o en su «fuero interno», a tra-
vés de esa voz y en ese fuero no dejan de hablar, de hacerse
presentes, los hombres de una sociedad y de un tiempo determi-
nados. El individuo, ciertamente, obra de acuerdo con lo que le
dicta su conciencia moral, pero ésta, a su vez, sélo le dicta lo
que concuerda con los principios, valores y normas de una mo-
ral efectiva y vigente. Asi, pues, en sus decisiones y en el uso
que hace de su libertad de eleccién y de accidn, el individuo no
puede dejar de expresar las relaciones sociales en el marco de
las cuales asume personalmente una obligacién moral.

Asi, pues, no hay por qué dejar de subrayar toda la impor-
tancia y especificidad del factor personal, la interiorizacién de
la norma y del deber fundado en ella, asi como el papel que
desempefia la conviccién intima de la obh’gatori.edad, siempre
que no se pierda de vista, a su vez, su cardcter social.

4. LA CONCIENCIA MORAL

El problema de la obligatoriedad moral se relaciona estrecha-
mente con el de la naturaleza, funcién y fundamento de la con-
ciencia moral, y, a su vez, con el de la autonomia o heteronomia
de la moral misma.

El término «conciencia» puede utilizarse en dos sentidos: uno
general, el de conciencia propiamente dicha, y, otro especifico,
el de conciencia moral. El primero es el que encontramos en ex-
presiones como éstas: «Pedro ha perdido la conciencia», «Juan
no tenfa conciencia de los graves peligros que le amenazaban».
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Con estas expresiones concuerda también la de «fomar concien-
cia de nuestros actos», que equivale a la de «ser conscientes de lo
que estamos haciendo». En todos estos casos, el conocimiento o
reconocimiento de algo, y el tener conciencia o ser consciente es
comprender algo que estd sucediendo, o también registrar su
existencia y ponerse a cierta distancia de lo real. Pero la con-
ciencia no sélo registra o comprende lo que estd ante ella de un
modo efectivo, sino que también puede anticipar idealmente en
forma de proyectos, fines o planes, lo que va a suceder. Y, en este
sentido, decimos que «Juan no tenfa conciencia de los graves
peligros que le amenazabans; es decir, no anticipaba o prefigu-
raba idealmente lo que podfa sucedetle real y efectivamente.

El segundo sentido del término «concienciay es el especifico
de «conciencia moral», que es el que tiene también en expresio-
nes como éstas: «mi conciencia me dice», «la voz de la concien-
cia», «el llamado de la concienciax», etcétera.

La conciencia moral sélo puede existir sobre la base de Ia
conciencia en el primer sentido, y como una forma especifica de
ella. Entrafia también, por ello, una comprensién de nuestros
actos, pero desde un 4ngulo especifico, moral; mas, a la vez,
implica una valoracién y un enjuiciamiento de nuestra conduc-
ta conforme a normas que ella conoce y reconoce como obli-
gatorias,

El concepto de conciencia se halla emparentado estrechamen-
te, por esta razén, con el de obligatoriedad. Pero las normas obli-
gatorias se mantienen siempre en un plano general y, por consi-
guiente, no hacen referencia al modo de actuar en cada situacién
concreta. Es la conciencia moral la que, en este caso, informén-
dose de esa situacién, y con ayuda de las normas establecidas
que ella hace suyas, toma las decisiones que considera adecuadas
e internamente juzga sus propios actos. En cuanto que a la moral
le corresponde, por esencia, la interiorizacién de las normas, la
adhesidn o repulsa intima a ellas —lo que, como hemos sefialado
mis de una vez, no es propio de otras formas de conducta nor-
mativa—, la conciencia moral adquiere el rango de una instancia
ineludible, o de un juez ante el cual tiene que exhibir sus titulos
todo acto moral. Pues el hombre no actda, en rigor, como un ser
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moral si se limita a acatar exterior y formalmente una norma; es
decir, cuando su conciencia calla y no ratifica en su «fuero inter-
no» las normas que rigen en la comunidad.

Esta importancia de la conciencia moral es elevada, a veces,
al plano de lo absoluto hasta hacer de ella una fuerza espiritual
humana, incondicionada y puramente subjetiva. La conciencia
setfa un juez interno y supremo, independiente de las circuns-
tancias objetivas y de las condiciones histéricas y sociales. En
su actividad se pondria de manifiesto la libertad absoluta del
hombre. Pero, como ya hemos subrayado, la libertad humana
no es tan absoluta que excluya su condicionamiento. La con-
ciencia puede ser libre sin que por ello —como conciencia de
hombres concretos— deje de estar determinada histdrica y so-
cialmente.

La conciencia moral no la posee el individuo desde su naci-
miento ni se da tampoco en el hombre al margen de su desarrollo
histérico, y de su actividad préctica social. No es tampoco, como
pensaba Kant, una ley que mora en nosottos, no conquistada
histérica y socialmente, e independiente de las conciencias de los
sujetos reales; ni es una voz interna que no se halle influida por
lo que venga de fuera, ni tampoco una voz exterior que escucha-
mos como si fuera nuestra, o la voz de Dios dentro de nosotros
mismos. En un caso, la autonomia es absoluta; es decir, como
sostiene Kant, la voluntad constituye una ley por si misma, in-
dependientemente de cualquier propiedad de los objetos del que-
rer; en el otro, la conciencia moral tiene por completo su funda-
mento fuera de ella, es decir, en Dios, y de ahi su heteronomia;
o sea, el acto moral es determinado por algo ajeno a la concien-
cia moral del agente. La heteronomia es aqui absoluta, como lo
es también en los casos en que el sujeto se somete, contra su
voluntad, a normas juridicas, estatales, politicas, etc., convirtien-
do su adhesién a ellas —que para tener un significado moral ha
de ser interna y subjetiva— en una adhesién formal y externa.

Pero este conflicto entre conciencia auténoma y conciencia
heterénoma, planteado asi en términos tan absolutos, responde
a una falsa concepcién de la libertad de ella; pues ni la concien-
cia moral es absolutamente libre e incondicionada, como supo-
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nen los partidarios de su autonomfa absoluta, ni tampoco su
determinacién exterior implica que haya de ser una mera «caja
de resonancia» de su voz que le habla desde fuera (sea ésta la
naturaleza, Dios o el Estado).

Sélo una conciencia pura, de un ser ideal, no de hombres
concretos, podrfa gozar de una autonomia absoluta. Pero la con-
ciencia —como la moral en general— es propia de hombres
reales que se desarrollan histéricamente. La conciencia moral es
también un producto histérico; algo que el hombre produce y
desarrolla en el curso de su actividad prictica social. Como las
sociedades no pueden prescindir de cierta moral, y producen por
ello la 'moral que necesitan, los individuos ~—como seres socia-
les— no pueden dejar de poseer esa facultad de valorar y juzgar
tanto su propia conducta como la de los demds, desde el punto
de vista de la moral que impera en la sociedad en que viven.
Y esta facultad de valoracién y enjuiciamiento de la conducta
no puede dejar de evolucionar por ello, de acuerdo con las exi-
gencias del desarrollo social. La conciencia moral del burgués, en
la Francia del siglo xviir, ya no puede ser Ia del noble decadente
de la corte de Luis XVI. De la misma manera, la conciencia
moral del criollo, en los albores de la independencia de México,
ya no puede ser la de sus padres cuando atin se mantenfan fir-
mes los pilares politicos e ideoldgicos del régimen colonial. Si
en una época la conciencia moral ha podido transigir con la ex-
plotacién del hombre por el hombre, hoy este tratamiento de
los seres humanos como objetos o cosas, parece profundamente
inmoral.

Asi, pues, como producto histérico-social, la conciencia moral
de los individuos se halla sujeta a un proceso de desarrollo y
cambio. A su vez, como conciencia de individuos reales que sélo
lo son en sociedad, es facultad de juzgar y valorar la conducta
que tiene consecuencias no sélo para s{ mismo, sino para los
demds. Unicamente en sociedad el individuo adquiere conciencia
de lo que estd permitido o prohibido, de lo obligatorio y no obli-
gatorio en un sentido moral. El tipo de relaciones sociales vigen-
te determina, en cierta medida, el horizonte en que se mueve la
conciencia moral del individuo.
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Pero antes de que el hombre pudiera llegar a adquirir una
conciencia moral ya desarrollada, como una especie de «voz inte-
rior» que le dice lo que estd bien y lo que estd mal, lo que debe
hacer y lo que debe evitar, hubo de pasar un larguisimo perfodo
en el que esa voz o llamado interior casi no era audible. El indi-
viduo apenas si se escuchaba a si mismo, y se limitaba a seguir
pasivamente las normas establecidas por la costumbre y la tra-
dicién. No escuchaba su propia voz (la de su conciencia), sino la
voz de sus ancestros o sus mayores, o la de sus dioses.

La conciencia moral comienza a emerger propiamente, y a
deslindarse como un recinto interior, cuando el hombre cumple
normas que regulan sus actos no ya sometiéndose pasivamente
a la tradicién y a la costumbre, o por el temor a los dioses, o
simplemente para ajustarse a la opinién de los demds, sino por-
que comprende el deber de cumplirlas. Indice de la existencia de
una conciencia moral de ese género son también sus sentimientos
de culpa, vergiienza y remordimiento que acompafian al reco-
nocimiento de que nuestra conducta no ha sido como debid ser.
Estos sentimientos revelan, asimismo, junto a una insatisfaccién
propia, la comprensién de que se debié obrar de otro modo
cuando se pudo hacerlo.

La conciencia moral es, por tanto, en la forma en que la co-
nocemos ya en tiempos histdricos; es decir, convertida en una
voz interior o juez interno de nuestros actos, el producto de un
largo proceso de desarrollo de la humanidad. Tiene, pues, desde
sus orfgenes, un cardcter social y no bioldgico. Y este cardcter
social lo conserva en la actualidad y lo conservard siempre, ya
que en la interioridad de su conciencia el sujeto no sélo escucha
su propia voz, sino también, a través de ella, la de la sociedad
que le proporciona los principios y normas morales conforme a
los cuales juzga y valora.

Cada época, de acuerdo con el tipo de relaciones sociales do-
minantes, imprime su propio sello a la conciencia moral, ya que
cambian los principios y normas morales, y cambia también el
tipo de relacién entre individuo y comunidad.

Existe una estrecha relacién entre la conciencia y la obliga-
toriedad moral. La conciencia es siempre comprensién de nuestra
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obligacién moral, y valoracién de nuestra conducta de acuerdo
con las normas libre e intimamente aceptadas. Aunque varfen
los tipos de conciencia moral, asi como sus juicios y apreciacio-
nes, la conciencia entrafia siempre el reconocimiento del cardc-
ter normativo y obligatorio del comportamiento que llamamos
moral. Pero es, como ya hemos sefialado, reconocimiento de una
obligatoriedad que no le es impuesta desde fuera, sino que se la
impone ella a si misma, aunque esta mismidad no sea absoluta
en virtud de su cardcter social. La conciencia y la obligatorie-
dad moral no son, por ello, auténomas o heterénomas en sentido
absoluto, ya que el lado subjetivo, intimo, de su actividad no
puede ser separado del medio social. La conciencia moral efec-
tiva es siempre la de un hombre concreto individual, pero, jus-
tamente por ello, de un hombre que es esencialmente social.

5. TEORIAS DE LA OBLIGACION MORAL

Una vez determinado el cardcter de la obligatoriedad moral,
a diferencia de otras formas de obligacién o imposicién, asi como
sus relaciones con la conciencia moral, hay que abordar el pro-
blema del ccntenido mismo de esa obligatoriedad. O, dicho en
otros términos, hay que responder a la cuestién de cémo debe-
mos actuar, o qué tipo de actos estamos obligados moralmente a
realizar. Nos referiremos, con este motivo, a las teorfas méds im-
portantes de la obligacién moral.

Los éticos contempordneos suelen dividir estas teorfas en dos
géneros: deontolégicas y teleoldgicas. Una teoria de la obligacién
moral recibe el nombre de deontoldgica (del griego dedn, deber)
cuando la obligatoriedad de una accién no se hace depender ex-
clusivamente de las consecuencias de dicha accién, o de la norma
a que se ajusta. Y ldmase teleoldgica (de #élos, en griego, fin)
cuando la obligatoriedad de una accién deriva solamente de sus
consecuencias.

Tanto en un caso como en otro, la teorfa pretende decir lo
que es obligatorio hacer. Ambos tipos de teorfas pretenden dar
respuesta a la cuestidn de cémo determinar lo que debemos

12. — £T1ICA
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hacer de modo que esta determinacién pueda orientarnos en una
situacién particular. Supongamos que un enfermo grave, confian-
do en mi amistad, me pregunta por su verdadero estado, ya que
al parecer el médico y los familiares le ocultan la verdad: ¢qué
es lo que debo hacer en este caso? ¢Engafiarle o decirle la ver-
dad? De acuerdo con la doctrina deontolégica de la obligacién
moral, debo decirle la verdad, cualesquiera que sean las conse-
cuencias; pero si me atengo a la teorfa teleolgica, debo enga-
fiarle teniendo presente las consecuencias negativas que para el
enfermo pudiera tener el conocimiento de su verdadero estado.
Estos dos ejemplos, bastante simples, nos sirven para aproximar-
nos a una y otra teoria, pero tal vez por su cardcter elemental
inclinen f4cilmente la balanza en favor de una de las dos doc-
trinas. Pero el problema de la explicacién del contenido de la
obligatoriedad moral no es tan sencillo, y de ahi la necesidad
de pasar inmediatamente a un examen mds detenido de dichas
doctrinas.

Las diversas teorfas deontolégicas tienen de comin el no de-
rivar la obligatoriedad del acto moral de sus consecuencias, pero
segin que se busquen estas Ultimas en el caricter especifico y
particular del acto, sin apelar a una norma general, o en la nor-
ma general a la que se ajustan los actos particulares correspon-
dientes, podrd hablarse de teorfas deontoldgicas del acto o de
la norma. Las teorias deontolégicas, por su parte, ponen toda
obligacién moral en relacién con las consecuencias: para mi
(egoismo ético), o para el mayor nimero (utilitarismo); ahora
bien, segdn que este Gltimo ponga el acento de la obligatoriedad
en el acto, o en la norma que puede ser aplicada (es decir, en
las consecuencias provechosas del acto, o de la norma), puede
hablarse del utilitarismo del acto o de la norma.

De acuerdo con esto, podemos trazar el siguiente cuadro:
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a) del acto
A) deontoldgicas

b) de la norma
Teorias de la

obligacién moral a) egofsmo ético

B) teleoldgicas 1) del acto
b) utilitarismo

2) de la norma

6. TeORfAS DEONTOLOGICAS DEL ACTO

Las teorfas deontoldgicas del acto coinciden en sostener que
el cardcter especifico de cada situacién, o de cada acto, impide
que podamos apelar a una norma general para decidir lo que
debemos hacer. Por esta razén, hay que «intuir» cémo obrar en
un caso dado, o decidir sin recurrir a una norma, ya que ésta,
por su generalidad, no puede sefialarnos lo que debemos hacer
en cada caso concreto.

Sartre sostiene una posicidn sobre el acto que puede consi-
derarse como deontoldgica. En efecto, partiendo de sus tesis filo-
séficas fundamentales de que la libertad es la tinica fuente del
valor, y de que cada uno de nosotros somos absolutamente libres,
rechaza todo principio, valor o ley y no admite méds guia que la
conciencia propia. Ninguna regla moral general puede mostrar-
nos, a juicio suyo, lo que debemos hacer. El propio Sartre pone
un ejemplo (en su obra El existencialismo es un humanismo) de
la imposibilidad de acogerse a una regla para decidir o aconsejar
lo que uno debe hacer. Para el discipulo suyo que, en los afios
de la segunda guerra mundial, le pregunta afligido qué debe
hacer: trasladarse a Inglaterra para unirse a las Fuerzas Fran-
cesas Libres, o quedarse en territorio francés ocupado por los
nazis para no abandonar a su madre, y no sumirla asi en la deses-
peracién o quizds en la muerte, no hay regla general que pueda
ayudarle a escoger.

Pero, por otra parte, no se puede dejar de escoger, o como
dice Sartre, de comprometerse. Ante dos modos de accién, hay
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que elegir forzosamente. Pero ¢cémo elegir si no se dispone de
reglas generales o de signos que nos indiquen el camino a se-
guir? La respuesta de Sartre viene a ser ésta: si la libertad es
el supremo valor, lo que cuenta es el grado de libertad con que
elijo y realizo un acto. No importa, pues, lo que elija o haga,
sino el comprometerse libremente. Asi, pues, no hay regla gene-
ral que nos diga lo que debemos hacer. En cada acto concreto,
lo que cuenta es el grado de libertad con que lo realizo. No hay
otro camino a seguir, y este camino ha de trazarlo cada quien
por si mismo.

Dejando a un lado los supuestos filoséficos sartrianos de esta
posicién en el problema del contenido de la obligatoriedad mo-
ral, lo que nos interesa sefialar es su caracteristica como «deon-
tologismo del acto», en cuanto que rechaza que se pueda apelar
a principios o normas para decidir, en un caso concreto, lo que
se debe hacer. Hay que considerar que con ello se reconoce
—{frente a otras concepciones especulativas o metafisicas— el
cardcter particular, concreto e incluso dnico de una situacién
dada, en la que he de elegir y actuar. Ello es importante, pero
no significa que diferentes situaciones particulares sean tan sin-
gulares que no se den en ellas rasgos comunes o esenciales y que,
por ende, no se les pueda aplicar una misma norma. Por otro
lado, si no apelo a una norma general, y todas las decisiones y
acciones se justifican por su grado de libertad, no se podria
argiiir, en rigor, que una eleccién o una accién es preferible a
otra. Finalmente, la experiencia demuestra que, en la prictica,
es imposible un deontologismo puro, y que cuando se pretende
decidir sin recurrir explicitamente a una norma, de hecho se
apela a una norma més o menos embozada pero general. El pro-
pio Sartre formula implicitamente una regla universal, aplicable
a todos los casos concretos —«escoge libremente», o «decide en
plena libertad»—, aunque en rigor no esté claro por qué com-
prometerse o a qué se compromete uno cuando escoge libremente
entre una alternativa y otra.
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7. TEOR{AS DEONTOLOGICAS DE LA NORMA
(LA TEORIA KANTIANA DE LA OBLIGACION MORAL)

Las teorfas deontoldgicas de la norma sostienen que lo que
debemos hacer en cada caso particular ha de determinarse por
normas que son vélidas, independientemente de las consecuencias
de su aplicacién. Entre los representantes contemporéneos de
esta concepcién de la obligatoriedad moral figuran Richard
Price, Thomas Reid y W. D. Ross, pero la forma mds ilustra-
tiva de ella es la teorfa de la obligatoriedad moral de Kant, tal
como la expone en su Critica de la razén prictica.

Veamos, pues, esta doctrina kantiana entendida como deon-
tologia de la norma. Pero tengamos presente, en primer lugar,
su concepcién de lo bueno, a la que ya nos hemos referido, y con
la que se halla estrechamente ligada su teorfa de la obligacién
moral. De dicha concepcién de lo bueno retengamos estas tesis
fundamentales:

a) lo tnico bueno moralmente sin restriccién es la buena
voluntad;

b) la buena voluntad es la voluntad de obrar por deber, y

¢) la accién moralmente buena, como accién querida por
una buena voluntad, es aquella que se realiza no sélo conforme
al deber, sino por deber.

Una accién puede cumplirse conforme al deber, pero no por
deber, sino por inclinacién o intetés; en este caso no serd moral-
mente buena. Pero ¢cudndo puede decirse que actuamos pro-
piamente por deber y no respondiendo a una inclinacién o a un
interés, por temor al castigo o calculando las consecuencias venta-
josas o perjudiciales de nuestros actos?: cuando actuamos como
seres racionales. Ahora bien, como la razén es la facultad de lo
universal, decir que la buena voluntad actéia por deber significa
que sélo actda de un modo universal, o sea, de acuerdo con una
mdxima universalizable (vélida no sélo para mi, sino para los
demds; mdxima que no admite, por tanto, excepciones en nues-
tro favor). La exigencia de la razén es una exigencia de univer-
salidad, v esta exigencia con que presenta su ley —ley mo-
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ral «a priori», vdlida para todos los seres razonables— a la
voluntad del hombre, que es, a la vez, racional y sensible, adopta
la forma de un mandato o de un imperativo. Todos los impera-
tivos expresan lo que debe hacer una voluntad subjetiva imper-
fecta que, como propia de un ser racional y sensible a la vez, no
se halla determinada infaliblemente por una ley racional objeti-
va. Los imperativos sefialan, pues, un deber a la voluntad imper-
fecta (humana, en este caso).

Kant divide los imperativos en categdricos e hipotéticos. Un
imperativo es categdrico cuando declata que una accidén es obje-
tivamente necesaria, sin que su realizacién esté subordinada a
un fin o a una condicién; por ello es una norma que vale sin
excepcién. A juicio de Kant, todas las normas morales (como
«Nno mates», «no robes», «no mientas», «no quebrantes una pro-
mesa», etc.) son de este género. Un imperativo es hipotético
cuando postula una accién précticamente necesaria si la voluntad
se propone cierto fin; por consiguiente, supedita su realizacién
a los fines trazados como condiciones. Las reglas pricticas, de
la habilidad, son de este género; por ejemplo, «si quieres in-
formarte de este asunto, lee ese libro». La validez de esta regla
depende de una condicidn: querer informarse. La accién debe
ser realizada sélo en tanto que se persigue ese fin, y, entonces,
es su condicién o medio de realizacién. El imperativo categérico
prohibe los actos que no pueden ser universalizados y, por tanto,
no admite excepcién alguna en favor de nadie.

La férmula suprema del mandamiento de la razén es aquella
en la que la universalidad es absoluta, y dice asi: «Obra de ma-
nera que puedas querer que el motivo que te ha llevado a obrar
sea una ley universal». Dicha férmula permite deducir todas las
mdximas de donde provienen nuestras acciones morales; pero
no el contenido de ellas, sino su forma universal. Es, por ello,
el principio formal de todos los deberes, o la expresién de la
ley moral misma.

Actuar por deber es obrar puramente conforme a la ley mo-
ral que se expresa en imperativos universalizables, y la voluntad
que asi obra, movida por respeto al sentimiento del deber, in-
dependientemente de condiciones y circunstancias, intereses o
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inclinaciones, es una voluntad «buena». El deber no es sino
exigencia de cumplimiento de la ley moral, ante la cual las pa-
siones, los apetitos e inclinaciones callan. El deber se cumple
por el deber mismo, por el sentimiento del deber de obedecer
a los imperativos universalizables.

La teorfa kantiana de la obligacién moral y, particularmente,
su rigurosa exigencia de universalidad en las normas morales,
ha sido objeto con frecuencia de graves objeciones. Ya en su
época, en dos epigramas titulados Escrdpulo de conciencia y De-
cisién, Schiller se mofaba de una doctrina segiin la cual quien
ayuda de buen grado a sus amigos, siguiendo un impulso de su
corazén, no obra moralmente, pues se debe despreciar ese im-
pulso, y hacer entonces, aunque sea con repugnancia, lo que
ordena el deber. Asi, pues, de dos actos en los que se persigue
el mismo fin: ayudar a los amigos, y de los cuales uno se realiza
obedeciendo a un impulso o inclinacién, y el otro, por deber, el
primero serfa moralmente malo, y el segundo, bueno.

Pero las dificultades crecen si comparamos dos actos distin-
tos por sus motivos y resultados: un acto realizado por deber
que produce un mal a otros, y un acto realizado siguiendo un
impulso que produce, en cambio, un bien. ¢Qué debemos prefe-
rir? Si nos atenemos al rigorismo kantiano, habrd que decidirse
en favor del acto realizado por deber, aunque acarree un mal a
otros, y no en favor del que aporta un bien, ya que la voluntad
buena es independiente de toda motivacién que no sea el senti-
miento del deber por el deber, asi como de las consecuencias de
los actos.

Nuevas dificultades surgen con tespecto a la exigencia de
universalidad de las médximas o normas morales derivadas de la
férmula suprema del imperativo categdrico, antes citada, y de
acuerdo con la cual no debe hacerse nada que no se quiera ver
convertido en ley universal. Asi, pues, si nos preguntamos qué
debemos hacer en una situacién dada, la respuesta nos la dard
el imperativo categdrico correspondiente. Veremos entonces que
lo que debemos hacer es algo que puede ser universalizado, y
que, por el contrario, debemos evitar lo que no puede serlo, o
constituye una excepcién de una norma universal.
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El propio Kant pone una serie de ejemplos. Veamos algunos
de ellos, y las razones en que se basa para rechazar las excep-
ciones a la mixima correspondiente, asi como las objeciones que
podemos hacerle.

Argumento de la promesa. — A hace una promesa a B, que
estd dispuesto a quebrantarla si asi le conviene, de acuerdo con
una mdxima que podria ser esta: «Si me conviene, haré esta pro-
mesa, con la intencién de romperla cuando lo crea oportuno».
Pero A no puede querer consecuentemente que esta médxima sea
universal, pues si se aceptara universalmente que se pueden ha-
cer promesas que todo el mundo puede romper, y semejante
mdxima se observara en forma universal, no habrfa nadie que
hiciera promesas, y, por tanto, no podria haber promesas en
absoluto. En consecuencia, las promesas no deben dejar de cum-
plirse nunca, y mi deber es cumplitlas siempre. Tal es la argu-
mentacién de Kant.

Ahora bien, la norma moral segin la cual debemos cumplir
nuestras promesas, ¢no puede admitir excepciones? Supongamos,
que A ha prometido a B verlo a determinada hora para tratar
un asunto importante, y que, inesperadamente, tiene que acudir
en ayuda de un amigo que ha sufrido un accidente. 4 no puede
cumplir lo prometido, y, por tanto, no puede observar la uni-
versalidad de la mdxima «cumple lo que prometes»; sin em-
bargo, no por ello el incumplimiento de la promesa podrfa ser
reprobado moralmente en este caso, sino justamente todo lo
contrario.

¢Cuil es aqui la falla del argumento de Kant? Que no toma
en cuenta un conflicto de deberes y la necesidad de establecer
un orden de prioridad entre ellos. A tiene que cumplir el deber
a, peto también el 4. Si cumple el primero, no puede cumplir el
segundo. Ha de escoger forzosamente entre uno y otro; pero
¢cudl ha de ser el criterio para zanjar este conflicto? Kant no
puede ofrecerlo, ya que todo lo que se hace por deber (cumplir
la promesa o ayudar al amigo) se halla en el mismo plano, en
cuanto se sujeta al mismo principio formal, y es, por tanto,
igualmente bueno. Habria que tomar en cuenta, entonces, el con-
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tenido del deber —cosa que Kant se prohibe a si mismo—, con
lo cual podriamos establecer que, en unas circunstancias dadas y
en caso de conflicto, un deber —el de ayudar a un amigo— es
més imperioso que otro (rantener una promesa).

Argumento de la mentira. — La méxima o norma moral «no
mientas» no puede tener excepciones, ya que no se podtia uni-
versalizar de un modo coherente la mentira. Uno puede callarse,
pero si dice algo, tiene el deber de decir la verdad. O sea, Kant
condena toda mentira sin excepcién. Pero hay mentiras y men-
tiras: 4) mentiras que perjudican a un compafiero, para hacerse
acreedor a un mérito que no corresponde a uno, para eludir una
responsabilidad moral personal, etc., y b) mentiras para evitar
sufrimientos a un enfermo, para no revelar secretos profesiona-
les, para no perjudicar a un compafiero, etc. Es evidente que las
primeras merecen nuestra reprobacién moral en nombre de una
regla general, y que las segundas no pueden ser reprobadas, aun-
que constituyen excepciones de dicha regla. Tenemos, pues, nece-
sidad de hacer distinciones teniendo presente condiciones y cir-
cunstancias, asi como las consecuencias de nuesitos actos y de
nuevo, al plantearse un conflicto de deberes, no podemos dejar
de tomar en cuenta su contenido para decidirnos en favor de
aquel que sea mds imperioso y vital.

Argumento de la custodia de bienes. — Alguien conffa a otro
la custodia de sus bienes. ¢Serfa justo que éste se quedara con
ellos? La cuestién tiene que ser resuelta con la ayuda del impe-
rativo categérico, considerando si el acto de quedarse con los
bienes que se confian a uno puede ser universalizado. Kant dird
que no, pues si asi fuera, nadie confiarfa sus bienes a otro. Ya
Hegel objetaba estas palabras exclamando: ¢Y qué nos importa
que no puedan confiarse esos bienes? Pero alguien, tal vez,
repligue que esto harfa imposible la propiedad privada. A lo
cual un tercero podria replicar también: ¢Y qué importa la pro-
piedad? Resulta asi —podemos agregar nosotros— que la uni-
versalidad de la norma «no te quedes con los bienes que se te
confian» reposarfa sobre una base tan precaria, desde el punto
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de vista histérico, como la institucién social de la propiedad
privada que no siempre ha existido, y que, por lo que toca a una
serie de bienes —particularmente sobte los medios de produc-
cién—, en una serie de paises, se admite el derecho a expropiarla
por utilidad pdblica, y en otros incluso ha sido abolida ya.

Los ejemplos antes citados, puestos por el propio Kant, de-
muestran que la rigida y absoluta exigencia de universalidad que
postula su teorfa de la obligacién moral, sélo puede mantenerse
en un mundo humano del que se hace abstraccién de los conflic-
tos entre deberes, del contenido concreto de las méximas y debe-
res, as{ como de las condiciones concretas en que se ha de actuar
moralmente, y de las consecuencias de nuestros actos. Por consi-
guiente, se trata de una teorfa de la obligacién moral inoperante
o inasequible para el hombre real.

8. Teorias TELEOLOGICAS (EGOfSMO Y UTILITARISMO)

Estas teorfas tienen de comin el poner en relacién nuestra
obligacién moral (lo que debemos hacer) con las consecuencias
de nuestra accién; es decir, con el beneficio o provecho que
puede aportar, ya sea a nosotros mismos o a los demds. Si se
toma en cuenta, ante todo, el bien propio, tendremos entonces
la teoria de la obligacién moral del egoismo ético («debes hacer
lo que te reporta mayor bien, independientemente de las conse-
cuencias —buenas o malas— que tenga esto para los demds»). Si
se tiene presente, sobre todo, el bien de los demds, pero sin que
esto implique que haya de sacrificarse necesariamente el bien
propio, tendremos la teorfa de la obligacién moral de las diversas
formas de utilitarismo («haz aquello que beneficia, fundamental-
mente, a los demds, o al mayor niimero de hombress).

La tesis fundamental del egofsmo ético puede formularse
asi: cada quien debe actuar de acuerdo con su propio interés,
promoviendo para ello lo que es bueno o ventajoso para él. El
egofsmo ético tiene por base una doctrina psicolégica de la na-
turaleza humana, o de la motivacién de los actos humanos, de
acuerdo con la cual el hombre estd constituido psiquicamente
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de tal manera que el individuo siempre persigue la satisfaccién de
su propio interés. O sea, el hombre es por naturaleza un ser
egoista. Esta doctrina ha sido defendida en el pasado por Thomas
Hobbes (1588-1679), y en nuestra época, con diferentes matices,
por Moritz Schlick y otros.

La teorfa del egoismo psicolégico sélo precariamente se halla
confirmada por la expetiencia, ya que ésta nos dice que los indi-
viduos hacen cosas por los demds que distan mucho de satisfacer
su propio interés, sobre todo cuando éste se interpreta en un
sentido estrechamente egoista (por ejemplo, en los casos en que
se defiende una causa comin sacrificando incluso la propia vida).
¢Cémo podria afirmarse entonces que se debe buscar en benefi-
cio propio —para satisfacer el «ego» o porque nos proporciona
el mayor placer— aquello que es petjudicial para uno mismo?
Y si es controvertible que la naturaleza humana sea esencial-
mente egofsta, no se podtia fundar en ella la tesis del egofsmo
ético de que todos los hombres deben ser egofstas. Asf, pues,
como teorfa de la obligacién moral, el egofsmo ético no podria
basarse en un egofsmo psicoldgico bastante dudoso. O sea, lo que
debemos hacer no podria fundarse en lo que por nuestra consti-
tucién psiquica nos vemos impulsados a hacer (impulsos que no
siempre son egoistas). Pero si el egoismo ético no se basa en un
supuesto egofsmo psicoldgico, resultarfa que debemos hacer lo
que no nos vemos impulsados a hacer. En suma, el egofsmo ético
—tanto si se basa en el egofsmo psicoldgico, como si no se basa
en él— fracasa en sus intentos de explicar los actos en favor de
otro que no pueden considerarse como la satisfaccién de inte-
reses o tendencias egofstas.

Si la teorfa de la obligacién moral que considera que debemos
hacer lo que satisface nuestro propio bien, o el puro interés per-
sonal, es inaceptable, habrd que examinar la teorfa de la obli-
gacién que sostiene que debemos hacer, ante todo, lo que aporta
un bien a los demds, y que, por tanto, en nuestro comportamien-
to, debemos mirar, por encima de todo, a las consecuencias que
nuestros actos pueden tener para los demds miembros de la co-
munidad. Esta teorfa de la obligacién moral —vinculada estrecha-
mente a la correspondiente concepcién de lo bueno, de la que
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ya nos hemos ocupado en un capitulo anterior— es la que sos-
tiene el wutilitarismo.

También aqui —como en las teorias deontolégicas— hay que
distinguir dos tipos de utilitarismo, segéin que se ponga el acen-
to de la obligatoriedad moral en el acto (nuestro deber es, en-
tonces, realizar el acto que produzca el médximo bien no sélo
para mi, sino para los demds), o en la norma (nuestro deber es
obrar conforme a la norma que, al ser aplicada, produzca el
mayor bien no sélo para mi, sino para los demds). Tenemos,
pues, un utilitarismo del acto, y un utilitarismo de la norma,
pero, tanto en un caso como en otro, hay que tomar en cuenta,
sobre todo, las consecuencias —provechosas o no—, de nuestros
actos o de la aplicacién de una norma, para el mayor nimero de
personas.

9. UTILITARISMO DEL ACTO Y UTILITARISMO DE LA NORMA

De acuerdo con esta doctrina, cuyos principales representan-
tes son Jeremy Bentham y John Stuart Mill, debemos hacer
aquello que aporta los mejores resultados para el mayor nime-
ro, lo cual en principio no parece objetable. Por tanto, en cada
situacién concreta, debemos determinar cudl es el efecto o con-
secuencia de un acto posible y deciditnos por la realizacién de
aquel que pueda acarrear mayor bien para el mayor ndmero,
bien entendido que para Bentham el placer es el tinico bien.

Pero el cileulo de los efectos o consecuencias no es una tarea
ficil, aunque se haga en unidades numéricas, como pretendia
Bentham con su famoso «cdlculo hedénico», en el cual las uni-
dades de bien eran unidades de placer. Por otro lado, la cuanti-
ficacién del placer estd lejos de resolver el verdadero problema
que interesa a la conciencia moral.

Supongamos, por ejemplo, que se pueden calcular los efectos
de dos actos 2 y & y que llegamos a la conclusién de que produ-
cen el mismo bien (100 unidades). Pero 4 implica una injusti-
cia y b, no. Sin embargo, tomando en cuenta que cada uno de
los actos arroja el mismo resultado numérico, el utilitarista dird
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que ambos son igualmente buenos desde el punto de vista moral.

Este argumento, empleado por Butler y Ross contra el utili-
tarismo del acto, sélo afecta, en verdad, a la versién cuantitativa
de éste, que deja fuera —por no ser posible calcularla— una
consecuencia tan importante como la injusticia que entrafia. Aho-
ra bien, lo que dicho argumento demuestra es més bien la impo-
sibilidad practica de calcular directamente los efectos o conse-
cuencias de los actos morales, y que, por ello, no se puede dejar
de apelar a la norma. En cuanto que una norma es una gene-
ralizacién de experiencias anteriores, con las cuales la nueva si-
tuacién presenta cierta analogia, se puede prever —no calcular
directamente— las consecuencias de un acto posible. Para ello
hay que tomar en cuenta los resultados anteriores de la aplica-
cién de la norma a una situacién precedente andloga, asi como
los factores peculiares de la nueva situacién.

Esto quiere decir que al determinar los efectos de un acto
posible, y establecer asi lo que se debe hacer, no se puede pres-
cindir de la norma que se considera mds adecuada.

Las limitaciones y dificultades del utilitarismo del acto han
conducido a otros utilitaristas a aceptar la importancia de la
norma. Segiin ellos, debemos actuar conforme a la norma cuya
aplicacién proporcione el mayor bien al mayor nimero, enten-
diendo por éste un sector social, una comunidad humana par-
ticular, o la sociedad entera. Asi, pues, a la pregunta de cémo
debemos obrar en una situacién concreta, estos utilitaristas res-
ponden sin titubeos: escogiendo la norma cuya aplicacién tenga
mejores consecuencias para el mayor niimero.

Pero aqui surgen graves dificultades, que en parte ya hemos
senalado anteriormente, cuando se trata de conjugar los dos as-
pectos del principio utilitarista general: el «mdximo bien» y el
«mayor niimero». Supongamos que nos encontramos ante la ne-
cesidad de escoger entre dos normas @ y & aplicables a un mismo
caso particular; la aplicacién de 4 aportaria un bien mayor que
la de b, pero, en cambio, el nimero de personas que se benefi-
ciarian con la aplicacién de a setia inferior al de la norma .
Tendriamos entonces que la norma 4, al ser aplicada, producirfa
un mavor bien para menos petsonas, mientras que la aplicacién
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de & procuraria un bien menor para un mayor ndmero. ¢Cémo
decidir en este caso? Hemos de optar entre estas dos alternati-
vas: mayor bien para menos personas, o menor bien para un
mayor nimero.

Ilustremos esto con un ejemplo. En un pafs bloqueado, cier-
tos alimentos como la leche escasean. Para evitar que una minoria
pueda acaparar sus existencias, la leche ha tenido que ser racio-
nada. Pero el racionamiento ha de apegarse al principio utili-
tarista del «mayor bien para el mayor nimero». ¢Cémo proceder
en este caso? ¢Serd justo distribuir la leche equitativamente en-
tre todos los miembros de la poblacién, o sea, la misma racién
para todos? Asi tendriamos, al parecer, el mdximo bien posi-
ble para el mayor nimero; pero, en este caso, cada habitante
del pais bloqueado recibiria una cantidad de leche tan pequefia
que, pricticamente, no podria satisfacer las exigencias minimas,
con la particularidad de que los mds débiles y més necesitados de
ella —los nifios y los enfermos, asi como los trabajadores mds
activos— se verfan afectados negativamente en su salud o en su
capacidad de trabajar por esta distribucién igualitaria. Tendrfamos
asi un bien igual para todos que, tomando en cuenta las necesi-
dades de un sector de la poblacién, se convertiria de hecho en
un bien minimo, o un bien desigual para dicho sector. Habria,
pues, que buscar —al establecer el racionamiento— el mayor
bien para un niimero menor; es decir, distribuyendo una racién
mayor entre los nifios, enfermos, ancianos y poblacién trabaja-
dora mds activa.

Ahora bien, ¢no significa esto echar por tierra el principio

utilitarista fundamental? Es evidente que si, pero con ello no se -

hace sino ponerse a tono con lo que nuestro ejemplo demuestra
fehacientemente, a saber: que el principio del «mayor bien para
el mayor némero» no se puede aplicar abstractamente, sin tomar
en cuenta una serie de aspectos concretos. Mas, una vez que son
tomados en cuenta, el principio recobra su validez, pues, siguien-
do con el ejemplo anterior, podrd verse que la aplicacién de la
norma correspondiente, lejos de oponerse a dicho principio, con-
tribuir4 a afirmarlo. En efecto, aunque la aplicacién de dicha
norma —en una situacién concreta— no aporte el mayor bien al
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mayor nimero, sin embargo, servird para hacer frente a esa
situacién y, con ello, contribuir a lograr —en este punto (el ra-
cionamiento), y en otros— un mayor bien para el mayor nfime-
ro de personas.

Contra el utilitarismo de la norma se esgrimen, a veces, otros
argumentos, como el que se ilustra con el siguiente ejemplo. Un
juez tiene que juzgar a un delincuente al que todas las pruebas
parecen inculpar. Ciertamente, condenarlo traerd mayor bien
para el mayor nimero (la comunidad social) que no condenarlo.
Pero el juez, y sélo él, sabe que existe una prueba de su inocen-
cia que, por otra parte, el delincuente no podrd esgrimir en su
favor. ¢Qué debe hacer desde un punto de vista moral? ¢Con-
denarlo y librar asi a la sociedad de posibles delitos del inculpa-
do, aun a sabiendas de que es inocente, cosa que nadie podrd
probar? ¢O debe absolverlo, aunque desde un punto de vista legal
podria condenarlo, y con ello, abrir la puerta a posibles y peli-
grosos delitos?

El juez podria atenerse a la norma moral (2) de que «jamids
y en ninglin caso debe condenarse a un inocente», pero su apli-
cacién tendrfa menos consecuencias positivas (menos bien para
el mayor niimero) que se aplicara esta otra norma (), més en
consonancia con el principio utilitarista: «no absuelvas a un
inocente, si con ello perjudica a la sociedad».

Ahora bien, la objecién contra el utilitarismo de la norma no
puede considerarse vilida, ya que actuando de acuerdo con €l
no se estarfa obligado forzosamente a decidirse en favor de la
segunda norma (). En verdad, condenar a un inocente produce
més mal a la comunidad (pérdida de fe en la justicia, en la ho-
norabilidad de los jueces) que el mal —no real, sino posible—
que aquél pudiera realizar en el futuro. Asi, pues, lejos de apor-
tar un bien —aunque asi fuera en una consideracién inmediata—
traerd a la larga méds perjuicios para un mayor nimero de per-
sonas, con lo cual se quebrantard el principio utilitarista funda-
mental.

Una nueva y tltima objecién puede hacerse al utilitarismo
de la norma. Debe escogerse —nos dice éste— la norma . cuya
aplicacién tenga mejores consecuencias para el mayor nidmero.
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Pero, ¢significa esto que la norma escogida no admite excepcio-
nes? De ser asi, resultaria demasiado absoluta y, al no tomar en
cuenta las circunstancias concretas de su aplicacidn, se caeria
en el mismo rigorismo que reprochibamos a Kant, al postular en
su deontologia de la norma una universalidad absoluta, sin ex-
cepcién. Para escapar a ese reproche, el utilitarista de la norma
tendria que sefialar las circunstancias en que serfa vilida la nor-
ma, o bien las excepciones de ella. Guidndose siempre por las
consecuencias posibles de su aplicacién, habria de dar a la norma
una formulacién de este género: «Haz x en las circunstancias
del tipo y», o también: «Haz x en los casos 4, b, c...». Reglas de
accién de semejante forma serfan, por ejemplo, las siguientes:
«Cuando un enfermo grave te pregunta por su verdadero estado,
no le digas la verdad». Aqui se sefiala la circunstancia concreta
en que se aplica una norma. Pero el problema se plantea, sobre
todo, cuando se trata de una norma cuya universalidad absoluta
no puede mantenerse, como ya vimos al ocuparnos de la teorfa
kantiana de la obligacién, en cuyo caso habria que sefialar, jun-
to con la norma, las excepciones correspondientes. Sea, por ejem-
plo, la norma «no mientas». Habria que decir: «No mientas sal-
vo: a) cuando un enfermo grave te pregunte por su verdadero
estado; &) cuando un alcohdlico te pida la direccién del bar mds
préximo; ¢) cuando alguien te solicite un dato que un profesional
no debe dar», etc. Sélo asi podria salvarse el principio utilitarista
de la norma, pero esto no deja de ofrecer una dificultad insupe-
rable. En efecto, es imposible sefialar todas las excepciones «sin
excepcién», entre otras razones porque no es pricticamente po-
sible predecir todas las situaciones a las que habria que aplicar
la norma en cuestién. Ante esto, al utilitarismo de la norma no le
quedarfa otro camino que aferrarse a su regla suprema: «Actia
segin la norma cuya aplicacién tenga las mejores consecuencias».
Pero esta regla suprema sélo serfa tal por su caricter formal.
Vemos, pues, que para hacer frente a las objeciones antes
apuntadas, el utilitarismo se ve forzado a ir de lo general a lo
particular, y de éste a aquél, en una especie de circulo vicioso.
Ciertamente, para escapar del rigorismo de la universalidad ab-
soluta, tiene que sefialar las circunstancias de la aplicacién de
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la norma o las excepciones de ella, pero como no todas éstas pue-
den ser indicadas, sélo una norma se encuentra al abrigo de
circunstancias imprevistas o de excepciones: justamente aquella
que se encuentra ayuna de todo contenido concreto y que, por ser
una forma vacia, es aplicable a todos los casos. El utilitarismo
de la norma vendria asi a darse la mano con la teorfa deontold-
gica —kantiana— de la obligacién moral.

10. CONCLUSIONES

1) El defecto comin de las teorfas de la obligacién moral
antes examinadas es que parten de una concepcién abstracta del
hombre. Por ello, su concepcién de la obligatoriedad moral es
también abstracta, al margen de la historia y de la sociedad.

2) La obligacién moral ha de ser concebida como propia
de un hombre concreto que, en su prictica moral efectiva, va
cambiando el contenido mismo de sus obligaciones morales de
acuerdo con los cambios que se operan en el modo de cumplir la
moral su propia funcién social.

3) La obligatoriedad moral entrafia, en mayor o menor gra-
do, una adhesién intima, voluntaria y libre de los individuos a
las normas que regulan sus relaciones en una comunidad dada.
Por ello, el concepto de obligatoriedad moral sélo tiene sentido
en el contexto de la vida social, en el seno de una comunidad.

4) El sistema de normas v, con ello, el contenido de la
obligacién moral cambia histéricamente, de una sociedad a otra,
e incluso en el seno de una misma sociedad. Lo permitido hoy,
fue prohibido ayer. Lo que ahora se prohibe, tal vez se permita
mafiana. Sin embargo, cualquiera que sea la época o sociedad
de que se trate, los hombres han reconocido siempre una obliga-
toriedad moral. Siempre ha existido un sistema de notmas que
determina el 4mbito de lo obligatorio y lo no obligatorio.

5) No sélo cambia histérica y socialmente el contenido de
la obligacién moral —y con ello las normas que prescriben cierta
forma de conducta—, sino también el modo de interiorizar o de
asumir las normas en forma de deberes.

13. — £TICA
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6) Ninguna teorfa —y menos atn aquella que no conciba la
obligatoriedad moral en funcién de necesidades soc1ale.s——? pue-
de sefialar lo que el hombre debe hacer en todos los tiempos y
en todas las sociedades. Y, cuando una teorfa trata de sefia-
latlo, nos encontramos con el formalismo o universalismo abs-
tracto en que caen no sélo las doctrinas deontolégicas (c?x_no .la
de Kant), sino también las teleoldgicas (como la del utilitaris-
mo de la norma).

|

CapfTuLo 9

LA REALIZACION DE LA MORAL

Toda moral comprende un conjunto de principios, valores y
normas de conducta. Pero en cuanto tiende a regular las relacio-
nes efectivas entre los individuos, o entre ellos y la sociedad, ha
de plasmarse en actos concretos en los que cobran vida dichos
principios, valores o normas. Hay en la moral una exigencia de
realizacién que se desprende de su propia funcién social.

Pero, al hablar de su realizacién, no nos referimos ahora al
proceso —ya examinado anteriormente— en el que el agente
pasa de la intencién al acto, y con el cual la moral se presenta
en cada individuo con una realidad efectiva. Tampoco nos refe-
rimos, en este momento, al proceso histérico por el que las diver-
sas morales se realizan en el tiempo, sucediéndose unas a otras,
en una marcha desigual y contradictoria, pero a la vez ascensio-
nal, que constituye el progreso moral.

Por realizacién de la moral entendemos ahora la encarnacién
de los principios, valores y normas en una sociedad dada no sélo
como empresa individual, sino colectiva, es decir, no sélo como
moralizacién individual, sino también como proceso social en el
que las diferentes relaciones, organizaciones e instituciones socia-
les desempefian un papel decisivo.
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1. Los PRINCIPIOS MORALES BASICOS

La realizacién de la moral, en cada época, es inseparable de
ciertos principios fundamentales, o reglas basicas de conducta
que la sociedad en su conjunto, o un sector suyo, presentan a
toda la comunidad social, o a un grupo de miembros de ella. No
se trata de principios morales formulados tedricamente —aunque
puedan nutrirse de las teorfas éticas—, sino de principios que han
ido cobrando forma en la actividad préctica social y rigen efecti-
vamente el comportamiento de los hombres. Por ejemplo, inde-
pendientemente del grado de elaboracién tedrica del principio
del individualismo, éste es fundamental en la moral efectiva de
la sociedad moderna. Ello es asi porque el que rija un principio
bésico como este —y no otro distinto u opuesto, como el del co-
lectivismo— no responde tanto a razomes puramente tedricas,
como précticas, sociales, ya que la moral responde a la necesidad
social de regular las relaciones entre los hombres en una comu-
nidad dada, y esta regulacién se hace de acuerdo con los intere-
ses concretos de un sector social, o de la sociedad entera. Estos
principios tienen, pues, un doble cardcter: de un lado, responden
a determinada necesidad social, y, de otro, por ser fundamenta-
les, sirven de base a las normas que regulan el comportamiento,
en una sociedad dada, en cierta direccidn.

Aunque los principios morales bdsicos surgen en relacién con
determinadas necesidades sociales, pueden ser objeto también de
una elaboracién tedrica tendiente a justificar su necesidad, o a
fundamentar su validez. Tal es, por ejemplo, la labor de los ides-
logos que tienden a presentar el individualismo egofsta como un
principio moral acorde con la naturaleza humana. El principio
moral bésico queda desligado asi de las necesidades sociales que
lo inspiran y de las condiciones sociales concretas a que respon-
de, a la vez que se oculta su cardcter histérico y transitorio. Con
ello, el tratamiento tedrico de este principio, que rige efectiva-
mente las relaciones entre los hombres, cumple una funcién
justificativa ideoldgica, ya que se niega con eso la posibilidad
de su desplazamiento por otro —como el colectivista—, al ser

P
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abolidas las condiciones sociales que generaron necesariamente
el individualismo egofsta.

En épocas de crisis social —como la nuestra—:, entran tam-
bién en crisis ciertos principios morales que eran bésicos hasta
entonces. Su funcién social queda claramente de manifiesto; no
obstante, los ideSlogos se apresuran a presentar la crisis de deter-
minados principios morales como una crisis de los principios en
general, o como una crisis de la moral. Pero la crisis de unos
principios determinados se resuelve al sustituirlos por otros que
respondan a las nuevas exigencias sociales. Sin embargo, mien-
tras no se crean las condiciones sociales necesarias para la reali-
zacién de los principios que han de sustituir a los viejos, puede
surgir una situacién de confusién o incertidumbre durante algtin
tiempo. Tal es la situacién en que se encuentran, en nuestra épo-
ca, muchos miembros de la sociedad.

Al derrumbarse los viejos principios morales, porque se han
puesto de manifiesto los intereses concretos que los inspiraban, o
porque se han vuelto abstractos o huecos, se viene abajo la mo-
ral que se sustentaba en ellos, y se abre asi un campo abonado
para la desilusidn, la protesta sin contenido, el nihilismo moral o
la irresponsabilidad. Pero la alternativa no es negarse a recono-
cer todo principio moral, pues lo que ha entrado en quiebra son
ciertos principios, o cierta moral que respondian a una estructura
social ya caduca.

Es evidente que las relaciones entre padres e hijos, entre los
dos sexos, entre los jévenes o entre los pueblos, no pueden abor-
darse, en un tetreno moral, a la luz de principios que han re-
gido durante siglos en la moral burguesa, e incluso en la moral
feudal. Con mayor razdén, esos principios no pueden servir hoy
para abordar los problemas morales de la explotacién del hom-
bre por el hombre, del colonialismo, del racismo, de las relacio-
nes entre moral y derecho, moral y religién o moral y politica,
etcétera. Amplios sectores de la humanidad no pueden aceptar
va viejos principios morales que sirven para cubrir con un man-
to moral la miseria, la explotacién y la opresidn.

La realizacién de la moral como plasmacién de ciertos prin-
cipios plantea, pues, la necesidad de ponerlos en relacién con las
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condiciones sociales a que responden, con las aspiraciones e inte-
reses que los inspiran, y con el tipo concreto de relaciones huma-
nas que pretenden regular. Sélo asi podremos comprender su
verdadero papel en la realizacién de la moral.

2. LA MORALIZACION DEL INDIVIDUO

El acto moral implica —como ya vimos— conciencia y liber-
tad. Pero sélo puede ser libre y consciente la actividad de los in-
dividuos concretos. Por ello, en sentido propio, sélo tienen un
cardcter moral los actos de los individuos como seres conscientes,
libres y responsables, o también los actos colectivos, en cuanto
que se trata de actos planeados conjuntamente y realizados cons-
cientemente en comun por diferentes individuos. Asf, pues, el
verdadero agente moral es el individuo, pero el individuo como
ser social.

De esto se desprende que la realizacién de la moral es una
empresa individual, pero a su vez —dada la naturaleza social del
individuo— no es un quehacer meramente individual. No lo es
tampoco porque los principios —junto con las normas— que de-
terminan su comportamiento moral responden a necesidades e
intereses sociales. Por otro lado, la actividad moral del individuo
se realiza en el marco de diversas condiciones objetivas, de las
que forman parte ios propios principios, valores y normas, asi
como la supraestructura ideolégica, constituida por las institucio-
nes culturales y educativas, y los medios masivos de comunica-
cién. Pero en la realizacién de la moral hay que tener en cuenta
otras condiciones objetivas muy importantes que trazan un mar-
co a las decisiones personales y que el individuo no puede eludir:
son las condiciones sociales, econémicas y politicas, junto con las
relaciones sociales e instituciones correspondientes. Dejemos por
ahora el modo cémo las diversas formas de la vida social (con
sus correspondientes instituciones) influyen en la realizacién de
la moral, y fijemos nuestra atencién en el modo cémo el indivi-
duo en cuanto tal participa en la realizacién de la moral.

El modo de actuar moralmente el individuo, o su comporta-
miento moral en una situacién dada, no es algo totalmente espon-
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téneo o imprevisto, sino que se halla inscrito' como una posibili-
dad en su caricter. Es decir, su modo de decidir y actuar no es
casual, sino que responde a una manera suya de reaccionar
—hasta cierto punto constante y estable— ante las cosas y los
demds hombres. Esto significa asimismo que si bien no podemos
disociar la conducta del individuo de su condicién de miembro
de la sociedad ni tampoco de ciertas formas genéricas o sociales
del comportamiento individual, debemos ver en él formas pro-
pias, originales —y, a la vez, relativamente estables— de com-
portarse a las que responde su conducta moral. Estas formas
propias, mutuamente ligadas entre si, que forman una totalidad
indisoluble, constituyen el cardcter de una persona.

En el cardcter del individuo se pone de manifiesto su actitud
personal hacia la realidad, y, al mismo tiempo, un modo habitual
y constante de reaccionar ante ella en situaciones andlogas. En
él entran los rasgos que corresponden a su constitucién otgdnica
(estructura emocional, sistema nervioso, etc.); sin embargo, el
caricter se forma, sobre todo, bajo la influencia del medio so-
cial y en el curso de la participacién del individuo en la vida
social (en la escuela, en el seno de la familia, en los lugares de
trabajo, como miembro de diferentes organizaciones o institu-
ciones sociales, etcétera).

El caricter no es, pues, algo dado, innato o invariable, sino
adquirido, modificable y dindmico. En sus rasgos se pone de
relieve algo que es muy importante desde el punto de vista mo-
ral: la relacién del individuo con los demds. Como la moral
tiende a regular el comportamiento de los hombres y, por otro
lado, se realiza siempre en los actos individuales que afectan
—por sus consecuencias— a los demds, el caricter reviste una
gran importancia tanto para la moralizacién del individuo como
para la moralizacién de la comunidad.

El egofsmo, por ejemplo, no es sélo un principio moral domi-
nante en las sociedades modernas, sino un principio que el indi-
viduo puede hacerlo suyo hasta convertirlo en rasgo de su cardc-
ter. Y un cardcter egofsta entrafia ya potencialmente una serie
de actos diversos encaminados a satisfacer su interés personal,
como rehuir el cumplimiento de deberes hacia la familia, hacia
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determinado grupo social de que forma parte, o la sociedad ente-
ra, etc. La modestia puede presentarse igualmente como rasgo del
cardcter de una persona; por ello, si alguien se comporta modes-
tamente después de un importante éxito profesional, no diremos
que su reaccién ha sido casual, imprevista o inesperada para
aquellos que ya conocian su cardcter. En verdad, no ha hecho sino
actualizar una posibilidad de comportamiento que estaba inscrito
en él.

Como el caricter no es algo dado, innato o casual, el individuo
puede adquirir una serie de cualidades morales bajo el influjo
de la educacién y de la propia vida social. Esas cualidades mora-
les, adquiridas por el individuo, que estdn en €l como una dispo-
sicién caracterolégica que se actualiza o realiza en una situacién
concreta, son las que tradicionalmente se han designado con el
nombre de virtudes.

3. LAS VIRTUDES MORALES

La virtud (del latin virtus, palabra que viene a su vez de vir,
hombre, varén) es, en un sentido general, capacidad o potencia
propia del hombre y, en un sentido especifico, capacidad o poten-
cia moral. La virtud entrafia una disposicién estable o uniforme
a comportarse moralmente en un sentido positivo; es decir, a
querer el bien. Lo opuesto a ella es el vicio, como disposicién
también uniforme y continuada a querer el mal.

Como disposicién a actuar en un sentido valioso moralmente,
la virtud se relaciona estrechamente con el valor moral; entrafia,
por ello, cierta comprensién del valor en que se fundan las normas
morales que gufan y orientan la realizacién del acto moral; pero,
a la vez, supone la decisién —o fuerza de voluntad necesaria—
para superar los obsticulos que se interpongan en dicha reali-
zacién. ‘

Pero un acto moral por si solo, aislado o esporddico, no basta
para considerar a un individuo como virtuoso, de la misma ma-
nera que una reaccién aislada o esporddica suya no basta para
adjudicarle determinado rasgo del cardcter. Como decfa Aristé-
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teles, de la misma manera que «una golondrina no hace verano,
un acto moral aislado (heroico, por ejemplo) —por valioso que
sea— no es suficiente para hablar de la virtud de un individuo.
Decimos de alguien que es disciplinado, generoso o sincero cuan-
do le hemos visto practicar las correspondientes virtudes una y
otra vez. Por ello, decia también AristSteles que «la virtud es un
hébito», o sea, un tipo de comportamiento que se repite, o una
disposicién adquirida y uniforme a actuar de un modo deter-
minado.

La realizacién de la moral, por parte del individuo, es por
consiguiente el ejercicio constante y estable de lo que est4 ins-
crito en su cardcter como una disposicién o capacidad para ha-
cer el bien; o sea, como una virtud. El individuo contribuye asi
(es decir, con sus virtudes) a la realizacién de la moral no me-
diante actos inusitados o privilegiados (que son los propios del
héroe, o de la personalidad excepcional), sino con actos cotidia-
nos y continuados que responden a una disposicién permanente
v estable. Desde el punto de vista moral, el individuo ha de estar
siempre en forma, preparado o dispuesto, y esto es lo que tradi-
cionalmente se querfa decir al hablar de una persona virtuosa,
como dispuesta siempre a pteferir el bien, y a realizarlo. La mo-
ralizacién del individuo —y su contribucién a la moralizacién de
la comunidad— se logra justamente adquiriendo esas disposicio-
nes o capacidades para querer lo bueno, y obrar moralmente en
un sentido valioso.

Desde la Antigliedad griega hasta los tiempos modernos, no
ha cambiado mucho el concepto de virtud como hébito para ha-
cer el bien, aunque los tratadistas no se han puesto de acuerdo
en el ndmero de las virtudes morales. Para Aristételes, las virtu-
des practicas morales o éticas, que él distingue de las tedricas o
dianoéticas, son la prudencia, la justicia, la fortaleza, la templan-
za, la liberalidad, la amistad, etc. La virtud es, a su vez, para
¢l, el término medio entre dos extremos o vicios. La lista de las
virtudes se amplia posteriormente, incluyendo otras como la pa-
ciencia, el buen consejo, la presencia de 4nimo, etc., pero tam-
bién se mantienen las de la Antigiiedad —como sucede en los pen-
sadores cristianos—, aunque con un contenido distinto.




202 ETICA

Con el tiempo, el término «virtud» fue cayendo en desuso, y
el calificativo de «virtuoso», aplicado a un individuo, cada vez
impresiona menos. Si con €l se habla de una mujer, en verdad
se tienen presente, sobre todo, aquellas cualidades que la mantie-
nen en un estado de inferioridad con respecto al hombre. Las
virtudes se presentan a veces —ya lo advertia Hegel en su tiem-
po— como «algo abstracto e indeterminado» que puede recibir
cualquier contenido, como sucede con la virtud de la «pruden-
cia», valiosa tanto para hacer el bien como el mal. Por otro lado,
en un mundo social en transformacién y lucha, se sigue hablando
de «virtudes» —como la humildad, la resignacién o la caridad—
que carecen de todo atractivo para los que tienen, por el contra-
tio, que afirmarse ante la humillacién, la explotacién o la opre-
sién. Son otras cualidades morales —o virtudes— las que pueden
inspirarles: la solidaridad, la ayuda mutua, el compafierismo, la
cooperacién, la disciplina consciente, etc. Esto no significa que
todas las viejas virtudes hayan perdido su razén de ser en el
mundo moral; no la han perdido, por ejemplo, la honestidad, la
sinceridad, la amistad, la sencillez, la lealtad, la modestia, etc.;
pero no en abstracto, o al margen de un contexto social deter-
minado. En efecto, es dificil esperar la amistad entre el coloni-
zador y el colonizado, o Ia honestidad en el traficante de armas,
o la veracidad en quien vive en la mentira, etcétera.

Como el caricter del individuo se halla bajo el influjo del
medio social en que vive y actla, sus rasgos de cardcter —y con
ellos sus virtudes morales— no pueden darse ni adquirirse fue-
ra de ese medio social. La existencia de virtudes —como la since-
ridad, la veracidad, la honestidad, la justicia, la amistad, la mo-
destia, la solidaridad, la camaraderia, etc.— requieren condiciones
sociales favorables sin las cuales no pueden florecer, en general,
en los individuos. Y lo mismo cabe decir de los vicios correspon-
dientes: insinceridad, injusticia, deslealtad, sobetbia, pereza, et-
cétera.

Ast, pues, la moralizacién del individuo, y su participacién
consciente en la moralizacién de la comunidad, adopta la forma
de la adquisicién y cultivo de ciertas virtudes morales, pero esta
adquisicién y este cultivo de ellas se operan en un contexto so-
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cial concreto, y, por tanto, se ven favorecidos o frenados por la
existencia de determinadas condiciones, relaciones e institucio-
nes sociales.

4. LA REALIZACION DE LA MORAL COMO EMPRESA COLECTIVA

Puesto que la realizacién de la moral no es asunto exclusivo
de los individuos, hay que examinar las instancias sociales que
influyen en su comportamiento moral y contribuyen a la trealiza-
cién de la moral como empresa colectiva. Este examen se hace
necesario, a su vez, por dos razones: la primera es que el indi-
viduo, por estar inserto en una red de relaciones sociales (eco-
ndémicas, politicas e ideoldgicas), por formar parte de determi-
nadas estructuras, organizaciones o instituciones sociales, o por
hallarse determinado por condiciones objetivas diversas (econd-
mico-sociales, politicas y espirituales), no puede dejar de com-
portarse moralmente sin acusar el peso, la marca o la influencia
de esos factores sociales. La segunda es que no sélo el individuo
en cuanto tal, que actda de un modo libre, consciente y responsa-
ble, se comporta moralmente, sino que también los organismos e
instituciones sociales (familia, clases, grupos profesionales, Es-
tado, tribunales, partidos politicos, etc.) muestran en su compor-
tamiento un contenido moral, ya sea el fomentar u obstaculizar
cierta conducta moral de los individuos, ya sea el contribuir ob-
jetivamente a que prevalezcan ciertos principios, valores o nor-
mas morales en la comunidad.

Tenemos, pues, tres tipos de instancias o factores sociales que
contribuyen de diverso modo a la realizacién de la moral:

a) Relaciones econdmicas, o vida econdémica de la sociedad.
b) Estructura u organizacién social y politica de la sociedad.
¢} Estructura ideoldgica, o vida espiritual de la sociedad.

Abordaremos a continuacidn, por separado y a grandes ras-
gos, cada uno de estos factores sociales de la realizacién de la
moral.
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5. LA VIDA ECONOMICA Y LA REALIZACION DE LA MORAL
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de estar en relacién con la moral. Los problemas morales que la
vida econémica plantea son dobles, ya que surgen precisamente
en la doble insercién —antes sefialada— del hombre en la pro-
duccidn: como fuerza productiva y como sujeto de las relacio-
nes de produccién.

Como fuerza productiva, el hombre es el ser que trabaja; es
decir, realiza una actividad transformadora sobre una materia u
objeto. El trabajo es una actividad préctica consciente, y, €n cuan-
to tal, tiene un lado objetivo, practico, ya que es transformacién
de una materia con el concurso de las manos y de los mdsculos,
y un lado subjetivo, espiritual, dado que supone necesariamente
la intervencién de una conciencia que traza fines o proyectos,
destinados a materializarse en los productos del trabajo. Pero el
hombre no sélo trabaja con sus manos, sino con instrumentos o
méquinas que vienen a ser una prolongacién de ellas, y alivian
su esfuerzo a la vez que elevan considerablemente su produc-
tividad.

Las fuerzas productivas comprenden, pues, al hombre que
trabaja y a los instrumentos o medios de que se vale él en su tra-
bajo. En relacién con las fuerzas productivas, se plantean dos
graves problemas morales que no pueden ser soslayados: 1) ¢cémo
es afectado el hombre por su propio trabajo? (¢lo eleva como ser
humano, o lo degrada?); 2) ¢cémo afecta al trabajador en su
verdadera naturaleza humana el uso de los medios o instrumen-
tos de produccién (las mdquinas y la técnica en general)? Desde
el punto de vista moral, las relaciones de produccién —es decir,
las formas de propiedad y de distribucién— plantean una serie
de cuestiones morales que tocan particularmente a la justicia so-
cial (posesién y desposesidn; distribucién de la riqueza produci-
da conforme a la propiedad de que se dispone, a la capacidad
intelectual y manual desarrollada, o a las necesidades que se
tienen).

Los problemas morales de la vida econémica surgen forzosa-
mente al transformar al sujeto de ella —como productor, consu-
midor y soporte de las relaciones de produccién— en un simple
«hombre econdmico», es decir, en mera pieza de un mecanismo
o sistema econémico, dejando por completo a un lado las conse-
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cuencias que tenga para él —como ser humano concreto— su
modo de integrarse en dicho sistema. Sélo si se reduce lo huma-
no a lo econdmico, o si el hombre queda a espaldas de la eco-
nomfa —como pretendian los economistas cldsicos ingleses— la
vida econdémica deja de tener implicaciones morales. Pero esta
expulsién de los problemas morales de la vida econémica no es
posible por la sencilla razén de que no existe en la realidad tal
«hombre econémico»; éste es sélo una abstraccién, ya que no
puede ser aislado del hombre concreto, real. Por consiguiente,
el modo como trabaja el obrero, el uso de la mdquina v la técnica
v €l tipo de relaciones sociales en que se efecttia la produccién y
el consumo, no pueden dejar de tener consecuencias morales
para €l como hombre real.

Significacién moral del trabajo humano. — El trabajo entrafia
una transformacién prictica de la naturaleza exterior, como re-
sultado de la cual surge un mundo de productos que sélo existen
por el hombre y para el hombre. En el trabajo, éste despliega su
propia capacidad creadora al hacer emerger un mundo de objetos
en los que, al plasmar sus fines y proyectos, imprime su huella
0 marca como ser humano. Por ello, en el trabajo, a la vez que
humaniza a la naturaleza exterior, el hombre se humaniza a si
mismo, es decir, desarrolla y eleva las potencias creadoras que
dormitan en él. El tiabajo responde, pues, a una necesidad espe-
cificamente humana, y por ello en rigor sélo el hombre trabaja
a fin de subsistir humanamente mediante la creacién de un mun-
do de objetos dtiles. Por ser una actividad creadora, es valiosa,
pero su valor radica ante todo en su poder de humanizacién. De
ahf también su valor moral: el hombre debe trabajar para ser
verdaderamente hombre. El que no trabaja y vive, en cambio, a
expensas del trabajo de los demds, tiene una humanidad que no
le pertenece, es decir, que €l mismo no ha contribuido a conquis-
tar y enriquecer. Una sociedad vale moralmente lo que vale en
ella el trabajo como actividad propiamente humana.

Este valor del trabajo era desconocido en la Antigiiedad. En
la Grecia clésica, por ejemplo, lo valioso era el ocio de una mino-
tia de hombres libres que, gracias a su liberacién del trabajo
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fisico, podia consagrarse a la teorfa o contemplacién. En los tiem-
pos modernos, se ensalza el trabajo como fuente de riqueza y se
alaba la laboriosidad y sus «virtudes» correspondientes (absti-
nencia, frugalidad, etc.). Las consecuencias negativas para el
trabajador —miseria, explotacién, enfermedades, etc— se con-
sideran naturales o inevitables. El trabajador interesa como
«hombre econdmico», o productor de beneficios.

En estas condiciones, que son las propias de una economfa.
en la que la produccién no estd al servicio del hombre, o de la
sociedad entera, el obrero no puede ver su trabajo como una
actividad propiamente suya, ya que ésta lo empobrece material
y espiritualmente; sus productos dejan de ser una expresién u
objetivacién de sus fuerzas creadoras y se le presentan como
objetos extrafios u hostiles, con los cuales no puede establecer
una relacién propiamente humana. Tal es el fenémeno social del
trabajo enajenado. La utilizacién de instrumentos de produccién
mds perfectos —en la fase de la industria maquinizada—, y, jun-
to con ello, la divisién cada vez més parcelaria de las operacio-
nes laborales que culmina en el trabajo en cadena, no hacen sino
agravar ain mds la enajenacién del obrero. El trabajo se con-
vierte en una actividad mondtona, impersonal y mecénica, cuya
finalidad le es ajena, y que realiza como una penosa actividad,
necesaria para subsistir.

El trabajo pierde asi su contenido vital y creador, propia-
mente humano, y con ello se borra también su significacién mo-
ral. Pero esta perversién de la esencia y del valor humano y
moral del trabajo no puede desaparecer mientras subsista la
médula de su enajenacién: la contradiccién entre su finalidad
interna (producir para el hombre), y su finalidad externa (pro-
ducir para el capital). El trabajo sélo puede recobrar su verda-
dero valor cuando su fuente no esté ya en la imperiosa necesidad
de subsistir, o exclusivamente en un estimulo material —por
elevado que sea—, que lo convierte en una actividad puramente
utilitaria, sino cuando su fuente esté en el estimulo moral que lo
ponga a] setvicio de toda la comunidad.
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Moral y consumo. — En las sociedades altamente industrializa-
das y en aquellas menos desarrolladas, que se rigen también por
la ley de la produccién de plusvalfa, la enajenacién no sélo afec-
ta al trabajador, sino que, bajo otras formas, se extiende a am-
plios sectores sociales. Se trata de la enajenacién del consumidor.
Las relaciones entre la produccién y el consumo se sujetan tam-
bién a las exigencias de la obtencién de los mayores beneficios,
¥y, con este motivo, se produce no ya para satisfacer las necesida-
des normales del consumidor, sino para atender a necesidades
creadas artificialmente en él, con el fin de ampliar la colocacién
de los articulos producidos. El «hombre econémico» no es sélo
el productor, sino el consumidor sujeto, a una nueva y peculiar
forma de enajenacién.

El consumidor tiene necesidades que no son propiamente su-
yas, y los productos que adquiere no son queridos verdaderamen-
te por él. Bajo la influencia de una publicidad insistente y orga-
nizada, y seducido por refinadas y ocultas técnicas de persuasidn,
el consumidor se encuentra ante un producto que le halaga y
domina, y acaba por comprar aquello que se impone a su volun-
tad, indepeadieniemente de que lo necesite 0 no. De este modo,
las necesidades del hombre concreto son manipuladas a fin de
que consuma lo que satisface no sus propias necesidades, sino
las de otro. Al igual que en la produccién, en el consumo el
hombre concreto ya no se pertenece a si mismo, sino a quienes
lo manipulan o persuaden sutilmente.

Esta manipulacién que afecta a los sectores méds amplios de
la poblacién, al controlar su adquisicién de los productos mds
variados —desde articulos alimenticios hasta obras de arte—, se
traduce en los individuos en una pérdida de su capacidad de
decidir personalmente, y en el aprovechamiento de su indecisién,
ignorancia o debilidad para fines ajenos o extrafios que se le
presentan a ellos como si fueran propios. El consumidor es con-
siderado asi como una fortaleza —més o menos firme— cuya
resistencia ha de ser vencida bajo el acoso de la publicidad y de
las ocultas técnicas persuasorias. Se ejerce as{ una coaccién ex-
terior que se interioriza en él como una necesidad propia. En
este sometimiento sutil, no declarado, del consumidor a los ma-
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nipuladores de conciencias, se minan las condiciones indispensa-
bles para que el sujeto escoja v decida libre y conscientemente.
Ahora bien, esta manipulacién del consumidor es profundamente
inmoral, v lo es por dos razones fundamentales: 1) porque el
hombre, como consumidor, es degradado a la condicién de objeto
0 cosa que se puede manipular pasando por encima de su con-
ciencia v su voluntad; 2) porque, al no permitirsele escoger y
decidir libre v conscientemente, se minan las bases mismas del
acto moral, y de este modo se estrecha el campo mismo de la
moral.

Valoracién moral de la vida econémica. — En cuanto que cada
individuo se halla inserto de un modo u otro en la vida econé-
mica, va sea como productor, ya como consumidor, la realizacién
de la moral no puede dejar de verse afectada considerablemente,
en un sentido u otro, por las relaciones econémicas dominantes.
Pero la vida econdémica no sélo influye asi en la realizacién de
la moral v tiene, por ello, una significacién moral, sino que tam-
bién influye al reclamar una moral acorde con ella. Asf, por
ejemplo, en una sociedad en la que el trabajo es, ante todo, me-
dio para subsistir y no una necesidad humana vital, en la que
rige el culto al dinero, y en la que se es por lo que se fiene ptiva-
damente, se crean las condiciones favorables para que cada quien
aspire a satisfacer sus intereses mds personales, a expensas de
los demds. Se fortalecen los impulsos individualistas o egoistas,
no porque correspondan a una supuesta naturaleza universal
del hombre, sino porque asf lo exige un sistema econdmico en el
que la seguridad propia sélo se encuentra en la apropiacién
privada. La economia tiene, pues, su moral adecuada —la del
egofsmo—, v ésta impregna a la sociedad por todos sus poros.

Una nueva vida econdmica, sin enajenacién del productor ni
del consumidor porque la produccién y el consumo estén verda-
deramente al servicio del hombre, se convierte as{ en condicién
necesaria —aunque no suficiente— para una moral superior, en
la que el bien de cada uno se conjugue con el bien de la comu-
nidad.

4. — LTICA
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6. LA ESTRUCTURA SOCIAL Y POLITICA DE LA SOCIEDAD
Y LA VIDA MORAL

El individuo en cuanto ser social forma parte de diversos gru-
pos sociales. El primero al que pertenece y cuya influencia siente,
sobre todo en la primera etapa de su vida (nifiez y adolescencia),
es la familia. Pero desde el momento en que se integra, de un
modo u otro, en la estructura econdmica de la sociedad, es miem-
bro de un grupo humano mds amplio —la clase social— y, den-
tro de ella, por su ocupacién especifica, queda adscrito a una
comunidad de trabajo, oficio o profesién. El individuo es, asimis-
mo, ciudadano de un Estado u organizacién politica y juridica a
la que se halla sujeta la poblacién de un territorio, sobre la que
aquél ejerce su poder por medio del Gobierno. El Estado no se
confunde con la nacién, que es una comunidad humana estable-
cida histéricamente y surgida sobre la base de la comunidad de
territorio, de vida econdmica, de fisonomia espiritual y de tradi-
cién y cultura nacionales. Un Estado puede ser multinacional, es

decir, comprender varias naciones. El individuo, por ello, es ciu-

dadano de un Estado y, a la vez, tiene una patria. Finalmente,
los Estados y las naciones forman parte de una comunidad inter-
nacional. Los individuos, por tanto, no sélo se sienten miembros
de una comunidad humana determinada, sino de una comunidad
internacional a cuyos problemas (los que plantean las relaciones
entre unos Estados y otros, o entre las diferentes naciones, o en-
tre los pueblos) no pueden sustraerse.

Esta multitud de grupos sociales, a los que se halla vinculado
el individuo por diversos hilos, influye de distinto modo en la
moralizacién del individuo, al trazar condiciones y exigencias
especificas a su comportamiento moral. Pero, al mismo tiempo,
su propia actuacién como comunidades humanas tiene un signi-
ficado moral en cuanto que contribuyen objetivamente —en un
sentido u otro— a la realizacién de cierta moral, o a limitar o
impedir el desarrollo de otra.

Detengdmonos ahora en las peculiaridades del papel que
desempefian algunas de las comunidades humanas antes enume-
radas en el terreno moral.
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La familia. — Por ser la forma més elemental y primitiva de
comunidad humana, la familia ha sido llamada la célula social.
En ella se realiza el principio de la propagacién de la especie y
se efecta, en gran parte, el proceso de educacién del individuo
en sus primeros afios, asi como la formacién de su personalidad.
Por todo esto, reviste gran importancia desde el punto de vista
moral.

En sentido estricto, es la comunidad formada por padres e hi-
jos. Comprende, pues, fundamentalmente las relaciones entre los
esposos y entre padres e hijos. En la familia se entretejen lazos
naturales o biolégicos (de sangre), y relaciones sociales, que son
las dominantes e influyen sobre todo en la forma y funcién de la
comunidad familiar, Su base es el amor como sentimiento que
se eleva sobre la atraccién mutua de cardcter sexual, cimentando
asi sobre bases més firmes la unién de los cényuges.

Como institucién social, la familia ha evolucionado histérica-
mente pasando por diferentes fases en las que se han ido modifi-
cando la posicién del hombre y la mujer, asi como las relaciones
entre padres e hijos. Después de conocerse en los tiempos pre-
histéricos el matrimonio de grupo, en el que ningtin miembro de
la comunidad era excluido de las relaciones sexuales entre ellos,
es decir, no existfan condiciones restrictivas para el matrimonio, y
se daban tanto la poliandria (mujer con varios maridos) como la
poligamia (hombre con varias mujeres), se pasa —con el trén-
sito de la comunidad primitiva a la sociedad dividida en clases—,
a la monogamia (matrimonio por parejas) y al patriarcado (de-
terminacién de la linea de descendencia no sélo por la madre,
sino también por el padre). Con la familia patriarcal, la mujer
queda sometida socialmente al varén y sujeta a una dependencia
material respecto de él.

La monogamia es la forma de unién conyugal que domina,
desde entonces, en nuestra sociedad. Con su aparicién se crearon
las condiciones para el matrimonio cimentado en el amor y el
consentimiento libre de los cényuges. Sin embargo, durante lar-
gos siglos, el sometimiento social y material de la mujer convir-
ti6, en la practica, la monogamia en una poligamia unilateral
(sélo para el hombre), con lo cual se minaba la base misma del
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matrimonio: la fidelidad, producto del amor. Los prejuicios de
casta o de clase en el pasado, y el culto del dinero, en nuestra
época, unidos al tradicional sometimiento social de la mujer, han
sido obstdculos graves al matrimonio por amor, y, con ello, han
llevado la inmoralidad a la familia. Por eso, el fortalecimiento
moral de ella estd vinculado a la emancipacién social de la mu-
jer. Hay que registrar, en este punto, que desde hace medio siglo
—y en relacién estrecha con el proceso de liberacién social de
los pueblos y de las propias exigencias de la produccién— se
opera un proceso de emancipacién social y material, cada vez
mayor, de la mujer. Esta emancipacién de la mujer va acompa-
fiada, a veces, de los lamentos de quienes afioran los tiempos
pasados en los que el hombre vefa en ella, sobre todo, un objeto
de explotacién y, en casos privilegiados, de adorno. Pero en la
medida en que, en nuestra época, la mujer participa cada vez
més activamente en la vida econdémica, social y cultural, se debi-
lita la dependencia social y material a que estaba sujeta, y sus
relaciones con los hombres cobran un cardcter mds puro y libre,
es decir, m4s humano.

Algo semejante ocurre en nuestros dias con el cambio que se
opera en las relaciones entre padres e hijos, y, en general, entre
los jévenes de ambos sexos. La rebeldia de los hijos contra las
relaciones autoritarias del pasado, entrafian una rebelién contra
principios morales que ya no corresponden a la forma y funcién
de la familia en nuestro tiempo. Lo anterior no representa la
disolucién de la familia ni mucho menos de la moral, como tam-
poco representan tal disolucién las relaciones mds libres entre
los jévenes de ambos sexos. De lo que se trata, en realidad, es
de una gradual liberacién de la mujer de su dependencia social y
material, asi como de la desaparicién de la educacién patriar-
cal y autoritaria de los hijos. Lo que se hunde cada vez més con
la pretendida disolucién de la familia tradicional, es la justifica-
cién moral de vastos sectores sociales a la sustitucién del amor
por el dinero como fuente de la unién conyugal, a la prédica de
la monogamia y la practica de la poligamia, y a la manipulacién
de 1a mujer y de los jévenes como objetos carentes de iniciativa
v libertad propias.

E
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La familia sélo puede cumplir hoy su alta funcién moral,
tanto por lo que se refiere a los miembros que la integran, como
por lo que toca a la moralizacién de la sociedad, si constituye
una comunidad basada no en la autoridad de la sangre o del di-
nero, sino en el amor y fidelidad de los cényuges, y en la solida-
ridad, confianza, ayuda y respeto mutuos de padres e hijos.
Pero, a su vez, como verdadera célula social sélo cumplird su
funcién si no se separa del tejido social y no reduce su bien pro-
pio al estrecho circulo familiar, desvinculdndose de los intereses
de los demds. La familia conservard un alto valor moral para
ella y para la sociedad, si es una comunidad libre, no egoista,
amorosa y racional,

Las clases sociales. — Los individuos tienen intereses y aspi-
raciones comunes como miembros de los grupos humanos que
llamamos clases sociales y que se distinguen, sobre todo, por el
lugar que ocupan en la produccién (particularmente con respec-
to a las relaciones de propiedad y de distribucién de la riqueza
social). La pertenencia de un individuo a una clase social es un
hecho objetivo, determinado fundamentalmente por la estructura
econémica de la sociedad, y es independiente, por tanto, del gra-
do de conciencia que el individuo tenga de su condicién de miem-
bro de la clase, de los intereses o misién histérico-social de ella.
Por esta razén, para no confundir ambos planos se distingue la
existencia objetiva de la clase social y la conciencia que sus
miembros tengan de su verdadera naturaleza y misidn.

Los intereses, necesidades y aspiraciones comunes a los miem-
bros de una clase social dada hallan expresién en un conjunto
de ideas (o ideologia) de la que forman parte sus ideas morales.
Una virtud moral como la lealtad adquiere diferente contenido
de acuerdo con la estructura social vigente: una es, por ejemplo,
la lealtad absoluta propia de la comunidad primitiva (sociedad
no dividida adn en clases) v otra la lealtad —o conjunto de leal-
tades— en una sociedad dividida en clases y, ademds, jerarquiza-
da como la feudal: lealtad del siervo a su sefior, de un sefior
feudal a otro mds poderoso, v de éste al rey. '

Las ideas morales cambian de una época a otra, al ser des-
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plazadas en su hegemonia econdmica y politica unas clases por
otras. Con esto se pone de relieve la naturaleza particular de la
moral en las sociedades clasistas frente a la pretensién de una mo-
ral universalmente vélida en ellas. Pero reconocer esta particula-
ridad no significa que todas las morales concretas hayan de
situarse en el mismo plano, dado que cada una contribuye en dis-
tinto grado —como ya vimos al analizar su historicidad— al pro-
greso moral.

Pero el hecho de que a una clase social corresponda una mo-
ral determinada y que, por tanto, no se le pueda exigir otra, que
objetivamente no expresa sus intereses sociales ni su situacién
dentro del proceso histérico-social, no invalida estas dos conclu-
siones fundamentales:

1) Que el individuo —aunque condicionado por el marco
moral de la clase a que pertenece— no deja de tener un com-
portamiento propio, libre y consciente, del cual es responsable
personalmente.

2) Que si bien la clase social no es responsable moralmen-
te de un comportamiento suyo que no ha elegido libremente
—ya que esta eleccién sélo es propia de quienes la hacen cons-
cientemente, es decir, de los individuos teales—, su actuacién no
deja de tener un significado moral por la influencia que ejerce
en el comportamiento de los individuos y porque su propio com-
portamiento de clase obstaculiza o favorece, en una sociedad dada,
la realizacién de cierta moral.

El Estado. — Como institucidén social que ejerce un poder
efectivo sobre los miembros de la sociedad, tiene una gran in-
fluencia en la realizacién de la moral.

El Estado ejerce este poder, tendiente a garantizar el orden y
la unidad de la sociedad, a través de un sistema juridico y de los
mecanismos coercitivos correspondientes. Pero sus funciones no
se reducen a ésas; cumple también las propias de un érgano de
direccién y organizacién de aspectos fundamentales de la vida
de la comunidad (educacién, finanzas, obras piblicas, asistencia
social, etc.). Por otro lado, el poder estatal no se apoya exclusi-
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vamente en el derecho o la fuerza, sino que aspira a contar, en
mayor o menor grado, con el consenso voluntario de los gober-
nados, o con su reconocimiento por la sociedad entera. De ahi su
pretensién de universalidad —pese a ser, sobre todo, la expresién
de fuerzas sociales particulares—, a fin de poder contar con el
respaldo moral de la mayor parte de los miembros de la comuni-
dad social.

La naturaleza de cada Estado determina su adhesién a los
valores y principios morales que, a través de sus instituciones,
estd interesado en mantener y difundir. Pero ningtin Estado, in-
cluso los mds despéticos y arbitrarios, renuncian a cubrir con un
manto moral su propio orden juridico, politico y social. Por ello,
de acuerdo con la naturaleza del Estado en cuestidn, se elevard
a la categorfa de principio moral la lealtad al dictador, el respe-
to a la propiedad privada o la intervencién (disfrazada de pro-
teccién) en pafses ajenos. Incluso un Estado abiertamente ra-
cista, como la Unién Sudafricana, convertirdi en un principio
moral de la comunidad el desprecio y la humillacién de una raza
supuestamente inferior: la raza negra.

Pero el Estado puede entrar en contradiccién con la moral
que €l admite y que es, en principio, aceptada por un amplio sec-
tor de la sociedad, si esa moral llega a entrar en contradiccién
con sus fines politicos. De este modo, renuncia, hasta cierto pun-
to, en nombre de la eficacia, a arropar su accién politica con el
manto de la moral, ya que ésta se revela como un obsticulo, des-
de el punto de vista estatal. Esta escisién no deja de tener conse-
cuencias morales, ya que conduce a relegar la motal a la vida
privada.

La escisién entre moral y Estado es caracterfstica de toda
comunidad social en cuya direccién y organizacién no participa
efectivamente —es decir, de un modo verdaderamente democri-
tico— el ciudadano, aunque lo haga de un modo formal y exter-
no. Se trata de una escisién a la que contribuye todo Estado
—-cualquiera que sea su naturaleza— que no asegure efectiva-
mente una democracia real, amplia y viva.

Asi, pues, ya sea alentando una moral que le garantice un
apoyo mds profundo y sincero que el meramente externo o for-
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mal, o bien, fomentando la privatizacién de ésta, el Estado ejerce
siempre una influencia importante ——en un sentido u otro— en
la realizacién de la moral.

7. LA VIDA ESPIRITUAL DE LA SOCIEDAD
Y LA REALIZACION DE LA MORAL

La produccién material y las relaciones que los hombres
contraen en ella, asi como la organizacién social y estatal que
corresponde a la correlacién de las diversas fuerzas sociales, no
agotan en modo alguno los factores que intervienen o influyen
en la realizacién de la moral. En toda sociedad existe, ademds,
un conjunto de ideas dominantes de diverso orden y una serie de
instituciones que se encargan de encauzarlas o difundirlas en
cierta direccién. A ellas pertenecen las ideas politicas, estéticas,
juridicas, morales, etc., asi como las organizaciones e institucio-
nes culturales y educativas correspondientes. Dentro de este mun-
do ideoldgicc o espiritual hay que situar también la influencia
que, en nuestros dias, ejercen sobre las conciencias los podero-
sos medios masivos de comunicacién (prensa, cine, radio y tele-
visidn).

Estos diversos elementos ideoldgicos contribuyen de distinto
modo a la realizacién de la moral. En el arte y la literatura de
una época se encarnan ciertas ideas o actitudes éticas; el teatro,
en particular, ejerce en un sentido u otro una influencia moral. En
las instituciones educativas en sus diferentes niveles se postula y
trata de justificar, con mayor o menor énfasis, el contenido de
una moral. En ellas se inculca deliberadamente determinada mo-
ral no sélo a través de la exposicién, critica o defensa de ciertas
ideas morales, sino més especificamente a través de la educacién
moral y civica que se persigue con la exaltacién de héroes, y con
cjemplos de actitudes pasadas o presentes, tanto en el plano
nacional como universal. En este sentido, el sistema educativo
de un pais desempefia un elevado papel en la realizacién de la
moral, particularmente en la infancia y la juventud. El individuo
se va formando de acuerdo con una moral ya instituida que se
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le propone y justifica. Ante esa moral los individuos reaccionan de
diverso modo, va sea dejdndose impregnar totalmente por ella,
va enriqueciéndola o desarrollindola bajo el impacto del propio
medio social, o bien, sometiéndola a la critica al contrastarla con
otros principios que no son los de la moral vigente, o con las ex-
periencias que le ofrece su propia vida.

Pero la influencia de las ideas morales en la prictica, y la
afirmacién efectiva de una moral, a través de la actividad espi-
ritual de la sociedad, no se reduce a esta moral reflexiva o queri-
da, que se propone, justifica y difunde desde las instituciones
culturales y educativas, sino que siguen también otras vias. Te-
nemos, en primer lugar, en los pafses mds atrasados —y tanto
mds cuanto mayor es su atraso material y espiritual—, la afit-
macién de la moral por la via de la tradicién y las costumbres.
A este nivel, las normas morales se imponen al individuo sin que
él examine activamente su naturaleza y consecuencias; el interés
personal es débil, y la moral tradicional es aceptada pasivamen-
te. Pero aunque el individuo acepte asi la atmdsfera moral, legada
por la tradicién o la costumbre, ello no significa que carezca por
completo de la capacidad de decidir por sf mismo, pues de lo con-
trario no se moveria propiamente en un terreno moral. Ahora
bien, el enriquecimiento de la vida moral tiende a elevar la deci-
sién y responsabilidad personales, y de ahf que la moral que se
basa, sobre todo, en la autoridad de la tradicién y la costumbre
represente, histéricamente, un escalén inferior, con respecto a
una moral reflexiva que tiene su centro y fuente en el sujeto que
medita, decide y asume libre y conscientemente, su propia res-
ponsabilidad.

La moral tradicional responde, pues, a una etapa inferior del
desarrollo moral con la que se rompe ya en la Antigiiedad griega.

Ahora bien, este elemento de pasividad e irreflexién en la
vida moral que se opone a una moral reflexiva, contribuyendo
asi a un empobrecimiento de ella al limitar gravemente el 4drea
de decision v accién consciente y libre del individuo, lo encontra-
mos también en nuestra época bajo una nueva forma. Se pone
de manifiesto al aspirarse espontdneamente, a través de los me-
dios masivos de comunicacién, una moral cuyos valores y normas
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se adopta pasivamente. La tendencia a hacer de la moral una
forma de comportamiento consciente y libre del individuo —ten-
dencia que se abre paso a través del progreso moral— es contra-
rrestada hoy, y en gran parte anulada, por Ia influencia decisiva
que ejercen sobre las conciencias dichos medios masivos de co-
municacién no sélo en los paises altamente industrializados, o en
las llamadas «sociedades de consumoy, sino también en paises no
tan desarrollados, pero sujetos ya a la accidn poderosa de esos
medios de comunicacién.

La prensa y las revistas, con sus grandes tiradas; los «comics»
o tiras cémicas; el cine, la radio y la televisién, cuentan con un
ptblico masivo que asimila pasivamente la moral que se des-
prende de sus productos seudoculturales, sin que su consumidor
legue a ser consciente de la verdadera naturaleza ideoldgica y
moral de lo que hace suyo espontdneamente. Es evidente que esos
medios de comunicacién, por los intereses econémicos a los que
sirven, se integran en un proceso general de mercantilizacién
—al que no escapa la cultura misma, y, por supuesto, la moral—.
La moral asf difundida no tiene por fin el hombre, sino el lucro.
Y de ahf que respondiendo a ese fin interese afirmar principios,
modelos y ejemplos de conductas enajenadas, en los que se alter-
nan la resignacién y la violencia, el fracaso irracional y el éxito
egofsta, la mojigaterfa y la pornografia mds o menos embozada.

La moral que aspira espontdnea y pasivamente el consumidor
de estos productos masivos (particularmente, los que le sumi-
nistran el cine, la radio y la televisién) no hace sino presentar
como virtudes las limitaciones humanas y morales de un hombre
cosificado o enajenado, y, en este sentido, su influencia moral
no puede dejar de ser negativa. Pero lo caracterfstico .de esta
influencia de los medios masivos de comunicacién en nuestra épo-
ca no estd sélo en el contenido moral de los productos que difun-
den, sino en la amplitud gigantesca de su difusién, que anula, en
gran parte, la labor de las instituciones culturales y educativas
empeiiadas en la elevacién moral de los individuos. Mas el mal
no hay que buscarlo en los medios de difusién mismos, sino en
el uso que, en unas circunstancias dadas, o bajo las exigencias
de un sistema, se hace de ellos. Las experiencias positivas —aun-
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que limitadas— que, pese a todo, se registran en este terreno (en
la difusién de la buena misica, de la literatura y del arte, en la
ensefianza audiovisual o televisada, etc.) ponen de manifiesto,
con sus logros limitados, las enormes posibilidades del uso ade-
cuado de los medios masivos de comunicacién en el terreno de
la formacién de un hombre nuevo, incluyendo por supuesto su
formacién moral.

Pero todo esto no hace sino confirmar la influencia de las
ideas dominantes y de las instituciones correspondientes, es de-
cir, de la vida espiritual en general, en la realizacién de la moral.
Del caricter de esas ideas y de la naturaleza del sistema que les
da vida y las fomenta, depende: 4) que el hombre se limite a
aceptar pasivamente la moral que difunden los medios masivos
de comunicacién, aceptando como virtudes queridas por el con-
sumidor de dichos productos las virtudes que necesita un orden
econdmico y social que lo mantiene a él mismo en !a enajenacién;
o b) que el hombre pueda comportarse como un verdadero ser
moral, es decir, asumiendo libre y conscientemente una moral
que beneficia a la comunidad entera.

8. CONCLUSIONES

Todo lo expuesto en el presente capitulo nos lieva a las si-
guientes conclusiones:

1) La realizacién de la moral es una empresa individual,
ya que sus verdaderos agentes son los individuos reales.

2) No se trata, sin embargo, de un quehacer meramente
individual, ya que .el individuo es por naturaleza un ser social,
y la moral responde a necesidades e intereses sociales y cumple
una funcién social.

3) La actividad moral del individuo se despliega, a su vez,
en el marco de unas condiciones objetivas que determinan en un
sentido u otro las posibilidades de realizacién de la moral en una
sociedad dada.

4) Estas condiciones, relaciones o instituciones sociales que
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contribuyen de diverso modo a la realizacién de la moral corres-
ponden a los tres planos fundamentales de la vida social: eco-
ndmico, politico-social y espiritual.

5) La realizacién de la moral es no sélo una empresa indi-
vidual, sino social; es decir, no sélo proceso de moralizacién de]
individuo, sino proceso de moralizacién en el que influyen, de
diferente modo, las diversas relaciones, organizaciones e institu-
ciones sociales.

CapfturLo 10

FORMA Y JUSTIFICACION
DE LOS JUICIOS MORALES

1. LA FORMA LOGICA DE LOS JUICIOS MORALES

Los enunciados acerca de la bondad o maldad de actos reali-
zados, asi como respecto a la preferibilidad de una accién posible
con respecto a otras, o sobre el deber u obligatoriedad de com-
portarse de cierto modo, ajustando la conducta a determinada
norma o regla de accidn, se expresan en forma de juicios.

Estos juicios pueden esquematizarse asi:

a)  «x es y».
b) «Es preferible x a y».
¢} «Debes hacer x, o haz x»,

Ahora bien, las variables x e y pueden recibir valores distin-
tos en diferentes proposiciones, de tal manera que, conservando
la misma forma légica, tengan en un caso un contenido moral, y
en otros, no.

Asi, por ejemplo, podrd decirse indistintamente:

a) «Pedro es justo» o «Pedro es alto».

b) «Es preferible engafiar a un enfermo a decirle la verdad»,
o «Es preferible este trabajo a aquel otro».

¢) «Debes ayudar a tu compaiiero» («Ayuda a tu compaiie-
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ro») o «Debes sentarte en las primeras filas de la clase» («Sién-
tate en las primeras filas de la clase»).

En todos estos ejemplos no hemos hecho sino llenar las va-
riables x e y con valores distintos dando lugar a dos tipos de
juicios que, conservando intacta la forma ldgica, tienen en un
caso un contenido moral, y en el otro, un contenido —valga la
expresién— extramoral. Estas tres formas ldgicas comunes son
respectivamente enunciativas, preferenciales o imperativas. Vei-
moslas, con mis detalles, volviendo de nuevo a los mismos
ejemplos.

2. FORMAS ENUNCIATIVAS, PREFERENCIALES O IMPERATIVAS

Examinemos, en primer lugar, la forma enunciativa que he-
mos esquematizado asi: «x es y». Teniendo presente los ejem-
plos anteriores, veremos que en el juicio «Pedro es alto», se
enuncia de x (Pedro) una propiedad que le pertenece de por
si, sin que el enunciado exprese una actitud hacia x de acuerdo
con cierto interés, finalidad o necesidad. De Pedro se dice pura
y simplemente que es alto, como podtia decirse de una mesa que
es baja, o de una piedra que es dura. O sea, la forma légica es
aquf la de un juicio de existencia, o fictico. Se registra una pro-
piedad objetiva; es decir, se nos informa o descubre una propie-
dad de x (su altura), sin que el juicio implique su valoracién.

Cuando se formula el juicio «Este objeto es #til», también
enuncio de x (este objeto) una propiedad: su utilidad. Pero se
trata de una propiedad que sélo la posee x en relacién con una
finalidad o necesidad nuestra. Del objeto se enuncia algo que
tiene valor: una propiedad que sélo se da en relacién para el
hombre social, y no en si. Por ello, no se trata de un puro juicio
f4ctico, como en el caso anterior, sino de un juicio de valor. Su
forma légica sigue siendo enunciativa, pero lo que ahora se enun-
cia es una propiedad valiosa, o un valor. Lo mismo cabe decir
con respecto al juicio «Pedro es justo», en el que se enuncia de
Pedro una propiedad que no le pertenece en si, como su altura,
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sino sélo en relacién con una necesidad o finalidad. Ahora bien,
por el hecho de enunciarse aqui una propiedad valiosa de x, no
sélo se informa sobre ella, sino que valoramos o apreciamos el
objeto.

Pero tratese de un juicio factico o de un juicio de valor, la
forma légica es, en ambos casos, enunciativa.

Veamos ahora los juicios que esquematizamos asi: «Es pre-
ferible x a y». También aqui las variables x e y, al ser llenadas
con valores distintos, dan lugar —como ya sefialamos— a juicios
de contenido distinto: moral («Es preferible engafiar a un enfer-
mo a decirle la verdad») y no moral («Es preferible este trabajo
a aquel otro»).

Lo caracteristico de estos juicios de preferencia es su paren-
tesco con los del grupo anterior, que enuncian una propiedad
valiosa. En verdad, se trata de una forma especifica del juicio de
valor, pero entendido éste como un juicio comparativo en virtud
del cual se establece que x es mds valioso que y. La preferibili-
dad no hace sino mostrar este «ser mas valioso» de x con respecto
a y. Es inseparable del valor, pues en definitiva sélo surge entre
dos actos o propiedades valiosos, es decir, no considerados en s,
sino en relacién con cierta necesidad o finalidad humana, y to-
mando en cuenta unas condiciones o circunstancias concretas.

Asi, por ejemplo, la proposicién «Es preferible engafiar a un
enfermo a decirle la verdad» no hace sino mostrar que, entre dos
alternativas valiosas, una: «engafiar a un enfermo», es mds va-
liosa que la otra: «decirle la verdad». Y como la preferencia se
funda en una comparacién axioldgica, ha de responder a una
necesidad o finalidad; en este caso, la de no causar un sufrimien-
to indtil al enfermo y elevar su 4nimo. Pero esta preferencia ha
de tener presente también una serie de circunstancias concretas
(tipo de enfermedad, proceso en que ésta se encuentra, etc.). Si
se trata de un enfermo no grave, y, por otro lado, no aprensivo,
serfa preferible tal vez que tomara conciencia de su verdadero
estado para facilitar su curacién. Pero, en este caso, de acuerdo
con la finalidad de curarlo y las circunstancias concretas, el
juicio de preferencia (el ya citado «Es preferible decirle la ver-
dad a engafiarlo») tendrfa también por base un juicio de valor.
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Preferir seguirfa significando tener a & por mis valioso que a .

El juicio preferencial tiene, en los casos anteriores, un con-
tenido moral. No lo tiene, en cambio, el juicio «Es preferible este
trabajo a aquel otro», si la finalidad que se toma en cuenta es pu-
ramente personal: recibir mayor salario, cansarse menos, etc.
Pero este mismo juicio preferencial recibird un contenido mo-
ral si la finalidad o la necesidad tiene presente a los demis,
o a la comunidad. Preferir un trabajo a otro significa entonces
que se tiene a x por més valioso que y ya que x aporta mds bien
a la comunidad.

Examinemos, finalmente, la forma normativa o imperativa de
los juicios que corresponden al esquema «debes hacer x» o «haz
x». Esta forma l6gica se distingue claramente de la enunciativa y
la preferencial. En efecto, mientras que en la primera se enuncia
una cualidad del objeto que tenemos por valiosa, en la segunda
se establece una comparacién o gradacién entre dos actos o cua-
lidades. Los juicios respectivos —fécticos, o de valor— pueden
referirse, por otra parte, tanto a actos ya realizados o a objetos
inexistentes como a actos que se realizan u objetos que existen
en la actualidad.

En la forma normativa o imperativa que encontramos en los
juicios del tipo «debes hacer x» (o «haz x»), hay una exigencia
de realizacién: algo que no es o no existe debe ser realizado. Por
lo tanto, el juicio adopta la forma de un mandato o exhortacién
con el fin de que se cumpla algo. La norma —o juicio impera-
tivo— no es una expresién o registro de un hecho, de algo no
cumplido, y la exigencia de realizacién que lleva implicita la
norma no pierde fuerza o validez por la circunstancia de que no
se realiza lo que se exige o manda. «Debes ayudar a tu compa-
fiero» entrafia una exigencia de realizacién dirigida a aquel o
aquellos que deben cumplirla. Puede suceder que, en una comu-
nidad dada, no se cumpla esta norma; sin embargo, conservard
su razén de ser, ya que su validez no depende del hecho de que
se cumpla, o del grado en que se efectie su cumplimiento. En
este sentido, decimos que la norma no es expresién, registro o
representacién de hechos, y, por ello, se diferencia radicalmente
de los enunciados f4cticos.

g.
|
f
é
|
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Pero este tipo de juicios —normativos o imperativos— no
puede ser separado de los juicios de valor, pues lo que se con-
sidera que debe ser realizado es siempre algo que se tiene por
valioso. Asi, por ejemplo, el juicio normativo o imperativo «De-
bes ayudar a tu compafiero» («Ayuda a tu compafiero») implica
el juicio de valor «ayudar a un compafiero es bueno»; lo mismo
cabe decir del juicio, con distinto contenido, que también pusi-
mos de ejemplo: «Siéntate en las primeras filas de la clase», que
implica, a su vez, el juicio «sentarse en las primeras filas de la
clase es valioso». Claro estd que en este dltimo ejemplo hay que
tener en cuenta —como en todo juicio de valor—: ) cierta fina-
lidad o necesidad con respecto a la cual una actividad requiere
la propiedad de ser valiosa (en este caso, no esforzar demasia-
do la vista y asimilar mejor lo que se expone en clase), y &) unas
circunstancias dadas (la cortedad de vista) en las cuales el sujeto
ha de satisfacer esa necesidad.

La forma légica normativa e imperativa, propia de las normas
morales, tiene por base un juicio de valor y como éste, los juicios
que poseen dicha forma, responden a una necesidad y finalidad:
regular las relaciones entre los hombres en una sociedad dada.
Respondiendo a esta necesidad, dichos juicios exigen que los
hombres se comporten de cierto modo, y esta exigencia de actuar
en determinada direccién los separa —como juicios normativos—
de un puro juicio de valor. Pero la forma imperativa o norma-
tiva no es exclusiva de las normas morales: «ayuda a tu amigo»,
«siéntate en las primeras filas» o «cierra la puerta», tienen evi-
dentemente la misma forma légica (exhortativa o imperativa),
pero distinto contenido. Sélo en el primer ejemplo tenemos un
contenido moral. Por consiguiente, no podriamos distinguir los
juicios morales de otros que no lo son sélo por su forma légica.

En suma, los juicios morales pueden ser por su forma légica
enunciativos, preferenciales o normativos. Pero, para distinguir
lo que hay en ellos de especifico —es decir, lo que los distingue
de otros que tienen la misma forma légica— habri que exami-
nar su significado, naturaleza o funcién.

15. — frIca
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3. SIGNIFICADO DEL JUICIO MORAL

La valoracién de los actos y normas morales que adoptan,
respectivamente, la forma de juicios de valor o juicios normati-
vos o imperativos, ¢cumple una funcién cognoscitiva?, ¢responde
a hechos objetivos?, ¢puede ser verificada de algiin modo?

Tal es el problema del significado de los juicios morales cuya
solucién condiciona, a su vez, el de su justificacién; es decir, el
de las razones de su validez. La metaética se ocupa de este tipo
de problemas, y aunque ~—como ya sefialamos desde el primer
momento—: el contenido de la teoria de la moral no se puede
reducir al examen de dichas cuestiones, es indudable que éstas
revisten una gran importancia, pues sin responder a ellas queda
en el aire el problema de la justificacién o validez de los juicios
morales. A su vez, sin la solucién del problema de la justifica-
cién de la variedad y diversidad de juicios morales de una época
a otra, de una a otra sociedad, e incluso dentro de una misma
sociedad, nos amenaza un enemigo implacable de la teoria y la
prictica en el terreno de la moral: el relativismo. Por ello, des-
pués de examinar los problemas del significado o de la naturaleza
de los juicios morales, y de los criterios posibles de justifica-
cién de dichos juicios, nuestro andlisis desembocard finalmente
en el problema crucial del relativismo ético.

4, LA TEORIA EMOTIVISTA

Los partidarios de la teorfa emotivista sostienen que en los
juicios morales no se afirma o dice nada cerca de hechos, pro-
piedades o cualidades objetivas, sino que se expresa una actitud
emocional subjetiva (Ayer), o se intenta inculcar en otros una
actitud emocional nuestra, o producir en ellos cierto efecto emo-
tivo (Stevenson).

Cuando se dicé, por ejemplo: «esta calle es ancha», el adjeti-
vo designa una propiedad objetiva de la calle, y, en consecuen-
cia, se informa algo acerca de ella, pero si digo «ayudar a un
amigo es bueno», no se informa nada cerca de algo que exista o
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esté sucediendo objetivamente; pura y simplemente se expresa
una actitud emocional nuestra, sin informar acerca de ningin
hecho. No ocutritfa lo mismo si en lugar de decir «ayudar a un
amigo es bueno», se dijera «Pedro ha ayudado a su amigo», en
cuyo caso si se informatfa acerca de algo que existe y ha su-

cedido.

De acuerdo con los partidarios del emotivismo —como A. J.
Ayer—, las proposiciones motales no se refieren a hechos, no pue-
den ser comprobadas empiricamente y, por consiguiente, carece de
sentido hablar de su verdad o falsedad. Los juicios morales sélo
cumplen una funcién expresiva. Pero otros emotivistas —como
Stevenson— insisten mds que en la funcién expresiva de los
juicios morales, en su funcién efectiva o evocadora, ya que, se-
gin ellos, los juicios morales tienden, sobre todo, a evocar cier-
tas emociones en otros sujetos, o a producir en ellos cierto efecto
emocional. Sin embargo, unos y otros coinciden en negar que
los juicios morales cumplan una funcién cognoscitiva y que —en
virtud de su significado emotivo— puedan ser justificados o fun-
dados racionalmente.

El emotivismo subraya, con razén, los aspectos expresivo y
prescriptivo de los juicios morales. Ciertamente, como juicio
especifico de valor, el juicio moral expresa la actitud del sujeto
que valora, o sea, del sujeto que atribuye a cierto acto humano
una propiedad que considera valiosa. Pero, como ya hemos sefia-
lado, quien valora no es exclusivamente un sujeto empirico, in-
dividual, que se deja llevar por sus emociones, sino el hombre
concreto que, como ser social, valora conforme a ciertas necesi-
dades y finalidades sociales en unas circunstancias dadas. Tal es
la situacién por lo que se refiere a un juicio moral de valor como
«ayudar a un amigo es bueno». Por lo que toca al juicio moral
normativo, cabe decir que no se trata de un mandato arbitrario, o
de una regla de accién puramente subjetiva, sino de una norma
cuya exigencia de realizacién, o efecto prictico buscado, responde
también en determinadas circunstancias a una necesidad social:
regular la conducta de los individuos, en una comunidad dada,
en cierta direccidn. Asi sucede con juicios morales como «ayuda
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a tu amigo», «ama a tu patria», «respeta los bienes publicos»,
etcétera. '

Asi, pues, los juicios morales no pueden surgir de un estado
emocional del sujeto, o movidos por el interés subjetivo de in-
fluir en otras personas, sino que responden a determinadas nece-
sidades y finalidades, y a unas condiciones sociales dadas, al mar-
gen de las cuales no podrian darse o carecerfan por completo de
sentido. Asi, por ejemplo, el juicio normativo «respeta los bie-
nes de otro», que presupone la propiedad privada como una ins-
titucién social valiosa, s6lo puede darse en cierta fase del des-
arrollo de la humanidad y en una comunidad donde aparece y
se mantiene dicha institucién. Una norma de ese género no exis-
tia ni podia existit —por ser innecesaria o supetflua— bajo el
régimen de la comunidad primitiva, regido por el principio de la
propiedad colectiva o social de bienes. La norma es, pues, expre-
siva y efectiva, pero no en un sentido emocional subjetivo, sino
en un sentido social: expresa intereses y necesidades sociales, y,
a la vez, como regla de accidn, busca un efecto prictico. Cumple
as{ una funcién social regulativa.

Toda norma presupone —como ya hemos sefialado— un jui-
cio de valor («ama a tu patria» implica «amar a la patria es
bueno»). Tanto en un juicio como en otro, se expresa el interés
o necesidad de una comunidad dada (ya sea un grupo social
mds o menos amplio, o la sociedad en su conjunto). Pero si com-
paramos el juicio de valor antes citado con el juicio normativo
correspondiente, veremos que el segundo —o sea, la norma—
expresa mds categérica o imperiosamente aquello que se presenta
a una comunidad dada como una necesidad. En pocas palabras,
no se exige algo innecesario o superfluo desde el punto de vista
social, sino justamente lo que responde vitalmente a una nece-
sidad de la comunidad.

Al reducir los juicios morales a la expresién de una actitud
emocional, o al efecto emotivo que pueden producir en otros, las
diferencias de juicios se convierten en diferencias emocionales
y, en rigor, no cabe hablar de diferencias o desacuerdos morales
porque unos juicios tengan validez y otros, no. Ciertamente, el
problema de la validez de un juicio moral frente a otro desapa-

e
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rece, pues si el juicio «a» expresa una actitud emocional, y «b»
expresa otra, ambos serdn igualmente vilidos. Si el juicio moral
no es mds que la expresién de una emocién, cualquier emocién
confiere validez al juicio que la expresa. Los desacuerdos serdn
desacuerdos emotivos, y no propiamente éticos. Pero si se aban-
dona el principio de que han de existir razones para formular un
juicio moral, que son las que le dan validez frente a otros, y se
hace de la actitud subjetiva la «razén tltima», se cae por un lado
en el irracionalismo (no hay razones para formular un juicio
moral, y, por tanto, no puede ser justificado), y, por otro, en el
relativismo (todos los juicios morales son igualmente vélidos, o
todos pueden ser igualmente justificados).

Pero si cada quien valora un mismo acto, o trata de influir
en los demds a través del prisma de su actitud emocional pro-
pia, ¢cémo se puede regular el comportamiento de los individuos
de una misma comunidad, y ¢émo puede hablatse incluso de un
comportamiento verdadero moral? Si todo es igualmente vélido
y todo se halla igualmente justificado desde el punto de vista
moral, la consecuencia 1égica no puede ser mds que ésta: todo
estd permitido. Nos hallamos asi en pleno amordlismo.

5. EL INTUICIONISMO ETICO

A diferencia de los emotivistas, los intuicionistas éticos admi-
ten que en los juicios morales que incluyen el término «bueno»,
o que determinan deberes, se atribuyen propiedades a actos, per-
sonas o cosas y que, en este sentido, dicen algo que puede ser
considerado verdadero o falso. Pero, al hablar de propiedades,
procuran marcar claramente su distancia respecto de los natu-
ralistas éticos que identifican lo «bueno», que es una propie-
dad no natural, con «lo deseado», por ejemplo, que es una
propiedad natural o f4ctica. (A este intento de definir una pro-
piedad no natural —como «bueno»— a base de propiedades na-
turales, le llama Moore la «falacia naturalista».)

En contraposicién a los naturalistas éticos, los intuicionistas
sostienen que la bondad y la obligatoriedad (la estimacién de que
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tivistas—, ya que para los intuicionistas no se trata de actitudes
emocionales diferentes, sino de diferentes modos de aprehender
una propiedad normativa, o algo que constituye un deber. En
consecuencia, en una misma situacién, la aprehensién intuitiva
de A en el sentido de que se debe cumplir la promesa es correcta,
en tanto que la de B que expresa justamente lo contrario es
errénea.

Pero supongamos que A y B, conscientes de que sus intuicio--
nes son contradictorias, reconocen que uno de los dos estd equi-
vocado, ¢cémo determinar cudl de ellas es vilida?, y, a la vez,
¢cémo justificar —frente a la otra— su validez? Si ambas son
evidentes de suyo y si, por otro lado, no se puede recurrir a nin-
guna prueba o demostracién que vaya mds alli de la evidencia
misma, es indudable que A y B, ante estas cuestiones, se encon-
trardn en un callején sin salida, ya que ninguno de ellos puede
justificar la validez del juicio moral respectivo.

Resulta asi que el intuicionismo, al sostener que los juicios
morales se refieren a propiedades no naturales aprehendidas di-
recta e inmediatamente, no admite la posibilidad de que dichos
juicios puedan justificarse racional y objetivamente; es decir,
que puedan darse razones en favor de su validez.

algo constituye un deber) no son propiedades que puedan ser
observadas empiricamente, sino propiedades no naturales que
no pueden ser aprehendidas por la observacién empirica ni tam.
poco por un proceso racional de andlisis y demostracién. Lo bue.
no es indefinible, segin Moore, y los deberes fundamentales se
nos imponen, de acuerdo con los intuicionistas Prichard y Ross,
sin necesidad de prueba, como algo evidente de suyo. Es dec1r
se captan de un modo directo e inmediato; o sea, por la via de Ia
intuicién.

Los juicios morales, por tanto, son intuitivos o autoevidentes
y, en consecuencia, podemos considerarlos verdaderos sin nece-
sidad de recurrir a ninguna prueba empirica o a razonamiento
alguno. Ahora bien, esta justificacién del juicio moral por la via
intuitiva tiene que hacer frente a una serie de objeciones.

Sefialemos, en primer lugar, que el intuicionismo ético no
explica satisfactoriamente lo que entiende por propiedad natu-
ral, a la que pertenecen la bondad y la propiedad de ser un deber.
Si no son propiedades empiricas, sensibles —y, en verdad, no lo
son—, ¢ante qué tipo de propiedad nos encontramos? Se nos dice
que no son empiricas o fisicas, pero, a su vez, no se afirma que
sean propiedades humanas o sociales (bueno u obligatorio sélo
para el hombre). Los intuicionistas nos dicen que son propieda-
des tnicas, simples e indefinibles con lo cual adquieren un esta-
tuto un tanto mister.oso o sobrenatural.

Pero las fallas del intuicionismo ético no se reducen a la que
acabamos de sefialar, ya que ha de cargar también con las propias
del intuicionismo en general. Veamos, en particular, lo que suce-
de cuando surge una discrepancia.

Supongamos que existen las propiedades no naturales del
tipo de las sefialadas —como la propiedad de que algo consti-
tuye un deber— y se formulan dos juicios acerca de esta propie-
dad sobre la base de su aprehensidén directa e inmediata. Si dos
personas (A y B), en una misma situacién, intuyen respectiva-
mente dos deberes que se contraponen (A intuye que ambos de-
ben cumplir una promesa que antes hicieron, y B, que no deben
cumplirla), ¢cudl de las dos intuiciones serd vélida? ¢O lo serdn
ambas? Pero las dos no pueden serlo —como sostendrfan los emo-

6. LA JUSTIFICACION RACIONAL DE LOS JUICIOS MORALES

Con respecto al problema del significado o naturaleza de los
juicios morales, asf como de la justificacién de su validez, las dos
posiciones que acabamos de examinar llevan respectivamente a
las siguientes conclusiones: &) los juicios morales no pueden ser
exphcados ya que son solamente la expresién de una actitud
emocional, o de la tendencia subjetiva a suscitar un efecto emo-
tivo en ottos, razén por la cual sélo se justifican emocionalmente,
es decir, de un modo irracional (emotivismo); b) los juicios mo-
rales cumplen una funcién cognoscitiva, ya que en ellos se apre-
hende una propiedad valiosa, pero como esta aprehensién es
intuitiva (o sea, directa e inmediata), no se puede dar razones
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en favor o en contra de ellos y, por consiguiente, no pueden ser
. justificados racionalmente (infuicionismo).

Ahora bien, la naturaleza misma de la moral, y tanto mds
cuanto mds se eleva y enriquece en el curso de su desenvolvi-
miento histdrico-social, exige una justificacién racional y objetiva
de los juicios morales. Ya hemos sefialado que la moral cumple
una funcién necesaria, como medio de regulacién de la conducta
de los individuos, del que no puede prescindir ninguna comuni-
dad humana. Hemos visto, asimismo, que los principios, valores
y normas, conforme a los cuales se establece socialmente esa re-
gulacién, han de pasar por la conciencia del individuo, quien de
este modo los hace suyos o interioriza, conformando asi volun-
tariamente sus propias acciones, o exhortando a los otros a que
se ajusten a ellos, de un modo también voluntario y consciente.

Pero, en las primeras fases del desarrollo social, o en las
sociedades primitivas a las que corresponde una moral primitiva
también, los individuos se caracterizan, desde el punto de vista
moral, por su débil capacidad de interiorizacién; se ajustan a las
normas no tanto por un convencimiento intimo como por la fuer-
za de la tradicién y la costumbre: porque «asi se ha hecho siem-
pre» o «asi lo hacen los demds». La justificacién racional de los
juicios morales es muy pobre; el cédigo moral de la comunidad
se acepta en general, sin necesidad de que haya que justificar en
cada caso su aplicacién. Ahora bien, a medida que se recorre
nuevos y largos tramos en el desarrollo histérico-social de la
humanidad, y se eleva y enriquece su moral, y sobre todo, al ir
adquiriendo ésta —ya en los tiempos modernos— un contenido
humanista, la justificacién racional se hace cada vez mds nece-
saria para que pueda cumplir mds firmemente su funcién social
regulativa. El trdnsito de una moral fundada en la costumbre y
la tradicién a una moral reflexiva; o también, de una moral he-
terénoma, suprahumana, a otra, auténoma, humanista, se pone
de manifiesto en la necesidad cada vez mayor de una justifica-
cién racional de las normas y los actos morales.

El verdadero comportamiento moral no se agota, pues, en el
reconocimiento de determinado cédigo por los individuos, sino
que reclama, a su vez —y a esto tiende el progreso moral—, la
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justificacién racional de las normas que se aceptan y aplican.
Y es aqui donde la ética, como teorfa, contribuye a despejar el ca-
mino de una moral més elevada, esclareciendo el problema de
si, en primer lugar, cabe una justificacidén racional de la moral,
y, particularmente, de sus juicios de valor y normas, y, en se-
gundo, el problema de cuéles serfan —si esta justificacién es
posible— las razones o los criterios justificativos que podrian
aportarse,

Ya hemos rechazado dos respuestas negativas a estas dos
cuestiones: las del emotivismo y el intuicionismo. Pero el re-
chazo de sus argumentos no ha hecho sino plantear con mds
fuerza atn el problema de la necesidad y posibilidad de justificar
racionalmente los juicios morales. Abordemos, pues, directa-
mente el problema.

7. LA «GUILLOTINA DE HuME»

Desde hace ya tiempo se proclama que nos est4 cerrado un
camino para justificar racionalmente los juicios morales: dedu-
cir légicamente de algo que es, lo que debe ser; o también: de-
rivar de un juicio fictico un juicio normativo. Con este motivo,
se suele invocar el siguiente pasaje de Hume (de su Tratado del
entendimiento humano): «En todos los sistemas de moralidad que
hemos examinado hasta ahora se habrd observado siempre que
el autor, durante cierto tiempo, se exptesa de un modo habi-
tual, y establece la existencia de Dios, o hace observaciones so-
bre los asuntos humanos; pero de pronto sorprende encontrarse
con que —en vez de los verbos copulativos entre proposiciones
“ser” v “mo ser"— no hay ninguna proposicién que no esté
enlazada por un “debiera” o un “no debiera”. Este cambio es
imperceptible; sin embargo, tiene una gran importancia. Porque
dado que ese “debiera” o “no debiera” expresa una nueva relacién
o afirmacidn, es necesario que se la observe y explique; y al
mismo tiempo que se da una razén para algo que nos parece
totalmente inconcebible, deberd explicdrsenos cémo puede ser
esta nueva relacién una deduccién de otras que son totalmen-
te diferentes».
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Este argumento es considerado tan demoledor que Max Black
lo llama la «guillotina de Hume». Todo el que intente pasar de
un es a un debe ser, como se pasa de una premisa a una conclu-
sién, habrd de resignarse a caer bajo esa guillotina. Doscientos
afios mds tarde, G. E. Moore viene a reforzar el argumento de
Hume con su famosa «falacia naturalista», de acuerdo con la
cual no se puede definir una propiedad no natural como «lo bue-
no» a base de propiedades naturales; lo que quiere decir que no
se puede pasar légicamente de lo natural (lo no ético) a lo no
natural (lo ético). Pero, volviendo a la «guillotina de Humen»,
tal como se nos presenta en el pasaje antes citado, hay que re-
conocer que lo que cae bajo ella es el intento de deducir una
conclusién que contiene algo (un «debe ser») que no estaba con-
tenido en la premisa (un «es»). Tal trdnsito, ciertamente, es ile-
gitimo desde un punto de yista Iégico, pero ello no significa que
el reino del deber ser no tenga ninguna relacién, o incluso no
hunda sus raices, en el mundo del ser; o que entre el hecho y
el valor (en este caso la bondad, o el deber) exista un abismo
insalvable, cosa que ya rechazamos anteriormente al ocuparnos de
los valores. Como no existen los valores en si, sino pura y simple-
mente hechos u objetos valiosos, tal dicotomfa carece de sentido.

Pero volviendo al punto que nos interesa en este apartado, y
teniendo presente sobre todo los juicios normativos, puede acep-
tarse que la norma moral —que implica un «deber ser»— no
puede ser identificado con el mero registro de un hecho, es de-
cir, con un juicio factico. Asi, por ejemplo, las normas «no hagas
a otro lo que no quieras que te hagan a ti», o «debes poner los
intereses de la patria por encima de la amistad», etc., no infor-
man acerca de los hechos y, por tanto, no pueden justificarse
a base del comportamiento efectivo de los miembros de la comu-
nidad. Las normas sefialan el deber de que los individuos ajus-
ten su conducta a las normas en cuestién. Puede ocurrir que tal
comportamiento prescrito no se dé efectivamente y que, por el
contrario, los individuos actden en contradiccién con ellas. Pero
esta contradiccién que implica la inexistencia total o parcial de
la conducta debida, no anula la validez de la norma. Mas, inclu-
so aunque tal contradiccién no se diera, y el comportamiento
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efectivo de los miembros de la comunidad respondiera a lo que
prescribe la norma, el juicio fictico acerca del comportamiento
predominante en la comunidad («todos hacen x», es decir, cum-
plen la norma «haz x»), dicho juicio no podria legitimar o justi-
ficar la norma, porque ésta no se deduce 16gicamente de él. Antes
pusimos el ejemplo de una norma que consideramos vélida, aun-
que entre en contradiccién con la conducta efectiva de los miem-
bros de la comunidad, y cualquiera que sea el grado en que se
dé esa conducta. Ahora podemos poner un ejemplo contrario
para corroborar lo mismo: en los Estados segregacionistas de
Norteamérica la mayorfa de la poblacién no considera que sea
reprobable moralmente humillar o maltratar a un negro; sin em-
bargo, no se podria aceptar en modo alguno que las normas que
prescriben ese comportamiento, y que la poblacién blanca hace
suyas, son vilidas.

Vemos, pues, que los juicios ficticos acerca del comporta-
miento efectivo de los hombres de una comunidad dada no pue-
den justificar las normas que prescriben ese comportamiento.
A su vez, cuando se reprueba moralmente una conducta domi-
nante (como sucede en los pafses en que todavia se practica el
racismo), se hace conforme a normas, 0 a un cédigo moral, que
contradice el comportamiento que predomina en la comunidad.
Asi, pues, lo que se debe hacer no puede justificarse en esos casos
con lo que los individuos hacen realmente,

Por otro lado, si los juicios morales pudieran justificarse re-
curriendo a los hechos, a una situacidén efectiva, se careceria de
criterios para justificar el comportamiento moral opuesto de dos
comunidades distintas, a menos que se adoptara con todas sus
consecuencias esta conclusién relativista: se justifica el compor-
tamiento de diferentes individuos o comunidades humanas por
la sencilla razén de que asi se comportan efectivamente. No ha-
bria, por tanto, razén alguna para condenar moralmente cierta
forma de conducta predominante en la Alemania nazi o, en la
actualidad, en los paises que sufren todavia las pricticas del ra-
cismo o del colonialismo.

Ahora bien, la imposibilidad 1égica de que un juicio moral
normativo (un «debe ser») se deduzca de un juicio féctico (un
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«es»), o de que lo féctico se eleve necesariamente a la categ,orig
de norma, no quiete decir que el hecho tenga valor de por si, ni
tampoco que el valor pueda darse al margen del hegho, o que la
norma pueda surgir y valer al margen de la realidad humana
efectiva. . .

Esto tltimo significa, por consiguiente, que si es cierto —co-
mo ya hemos subrayado— que la norma no puede derivaxsse
légicamente de un juicio féctico, no por ello pende, en el aire
como si no tuviera nada que ver con los hechos. AS{, por ejem-
plo, si bien es verdad que la norma «no se debe’ c?lscnmmar a
nadie por motivos raciales» no puede ded.ucxrse légicamente del
juicio que informa acerca del estado efec.tlvo en que se encuen-
tra en un pafs una raza supuestamente inferior, mdepenchent?-
mente de que la discriminacién sea practicada por la mayotfa
de la comunidad o por una minorfa infima de ella, la norma mis-
ma responde a una serie de hechos que reclaman‘su formulaclon
y aplicacién: ) la discriminacién produce humillaciones y su-
frimientos; 5) la discriminacién encubre, a su vez, una terrible
explotacién econdmica y es, por ello, fuente de miseria y c}olo-
rosas carencias; ¢) la ciencia demuestra que no .h’a’y razas mf.e-
riores, etc. Todos estos hechos reclaman la abolicién de la dis-
criminacién racial, e impulsan a ella, y las normas responden a
esta necesidad. . .

Asf, pues, aunque las normas no pueslan derivarse légica-
mente de los juicios acerca de los hechos citados, hfiy que recu-
trir a ellos para comprender su existencia, su necesidad social e
incluso su validez, aunque —como habremos de ver en'el apar-
tado siguiente— no basta apoyarse en los hechos para justificar
su razén de ser. o

En suma, la «guillotina de Hume» no veda recurrir a juicios
facticos para encontrar en ellos razones en favc;r de un juicio
normativo. Estas razones —justamente por demva.r’ de los' }fe-
chos— pueden desaparecer con el tiempo, o.t’amblen subs_lstlr,
determinando asi respectivamente una anulamor.x 0 un enrique-
cimiento de la validez de la norma correspondiente. 5

Y una vez que hemos puesto de relieve la Yerdasler'a relacién
entre los hechos vy la norma, o entre los juicios facticos y los

FORMA Y JUSTIFICACION DE LOS JUICIOS 237

normativos, podemos examinar los criterios fundamentales de
justificacién de las normas morales.

8. CRITERIOS DE JUSTIFICACION MORAL

A nuestro juicio, pueden distinguirse cinco criterios funda-
mentales de justificacién de las normas morales. Como veremos,
estos criterios exigen forzosamente que no consideremos la nor-
ma moral como algo absoluto, suprahumano o intemporal, que
existe en si y por sf, sino como un producto humano que sola-
mente existe, vale y se justifica como nudo de relaciones. La
consideracién de la norma de estas diversas relaciones da Iugar
a los siguientes criterios de justificacién —social, practica, 16gi-
ca, cientifica y dialéctica— de su validez; criterios que, a su vez,
se hallan también en una mutua relacién.

1. La justificacion social. — En cuanto que la moral cumple
la funcién social de asegurar el comportamiento de los indivi-
duos de una comunidad en cierta direccién, toda norma responde
a intereses y necesidades sociales. Sélo la norma que exige la
conducta adecuada, o sea: la que se ajusta a esos intereses y ne-
cesidades, se justifica o es vélida en la comunidad social corres-
pondiente. La validez de una norma es, pues, inseparable de
cierta necesidad social. Si entra en contradiccién con ella, serd
inoperante, y, por tanto, no se justificard en el marco de la co-
munidad dada. Es decir, su exigencia de realizacién, o su capa-
cidad de promover ciertas acciones, serd nula, ya que se halla
en contradiccién con las necesidades e intereses sociales de la
comunidad.

No hay que confundir esta contradiccién entre una norma y
determinados intereses y necesidades sociales, con la contradic-
cién que hemos sefialado anteriormente entre la norma que res-
ponde a esos intereses y necesidades y el comportamiento efectivo
de los miembros de la comunidad en cuestién. En el primer caso,
la norma carece de validez; en el segundo, la contradiccién no
afecta a su validez. Podrfamos decir también que, en este dltimo
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caso, la norma es la expresién misma de la contradiccidn entre
la necesidad social de la comunidad que exige cierto comporta-
miento de los individuos, y la conducta efectiva de los individuos
que no concuerda con los intereses y necesidades sociales. En la
comunidad rigen las normas «no robes», «no mates» o «no mien-
tas», precisamente porque se dan realmente, o en potencia, robos,
asesinatos o engaiios. Pero esta contradiccién entre la norma y el
comportamiento efectivo de los individuos, que no afecta a su va-
lidez, se da justamente con respecto a una norma que lejos de es-
tar en contradiccién con los intereses y necesidades sociales, res-
ponde a ellos.

La norma, pues, tiende a regular la conducta de los indivi-
duos de acuerdo con la necesidad o el interés de determinada
comunidad, y se justifica, por tanto, en cuanto que se halla en
concordancia con ellos. Toda norma, en consecuencia, para ser
justificable, tiene que ser puesta en un contexto humano con-
creto, es decir, en el marco de una comunidad histérico-social
determinada.

Asi, pues, en una comunidad en la que se da la necesidad so-
cial x o el interés y, se justifica la norma que exige la conducta
adecuada.

II. La justificacién préctica. — Toda norma implica una exi-
gencia de realizacién; es por ello la gufa de una accién, ya que
con ella se aspira a regular la conducta de los individuos o de un
grupo social de acuerdo con los intereses de la comunidad. Pero
toda norma moral, en cuanto que tiende a desembocar en actos
concretos, requiere ciertas condiciones reales para su cumpli-
miento. Si exige determinada accién cuando no se dan las con-
diciones necesarias para su realizacidn, la norma serd irrealizable
y, por tanto, no podrd justificarse. A su vez, la inexistencia de
ciertas condiciones reales puede justificar una norma que, una
vez dadas aquéllas, seria inmoral. ,

Asi, por ejemplo, en las comunidades primitivas que atn no
conocfan un excedente de produccibén, ya que lo que producfan
apenas si bastaba para satisfacer las necesidades mds elementa-
les, la existencia de ancianos que no podian desempefiar trabajo
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alguno, o la conservacién de la vida de los prisioneros a los que
no se sabfa cémo emplear, constitufan un grave obstdculo para
la subsistencia de la sociedad. En esas condiciones reales, una
norma moral que postulara la conservacién de la vida de los
ancianos o el respeto a la vida de los prisioneros no habrfa podi-
do justificarse, ya que no se daban las condiciones reales (desa-
rrollo de la produccién vy del trabajo humano con la corres-
pondiente existencia de productos excedentes, que permitieta
alimentar a una poblacién inactiva) para que una norma seme-
jante no entrara en contradiccién con los intereses y las nece-
sidades de la comunidad.

Una norma moral sélo podrd justificarse prdcticamente si se
dan las condiciones reales para que su aplicacién no se oponga a
las necesidades sociales de la comunidad.

Asi, pues, en una comunidad dada en la que se dan las con-

diciones necesarias, se justifica la norma que responde a dichas
condiciones.

II1. La justificacién légica. — Las normas no se dan aisla-
das, sino que forman parte de un conjunto articulado o sistema
de ellas, que constituyen lo que se llama el «cdédigo moral» de la
comunidad. Este c6digo ha de caracterizarse por la no contradic-
toriedad de sus normas, y por su coherencia interna. Pueden
darse, ciertamente, contradicciones entre la norma que prescribe
determinado comportamiento de los individuos y su conducta
efectiva, o también entre normas de cddigos morales distintos,
peto, dentro de un mismo cédigo moral, una notma no puede en-
trar en contradiccién con otra, o con la norma fundamental o el
valor en torno a los cuales se articula sistemdticamente todo
el cédigo.

El cédigo moral —como sistema normativo— no se justifica
por si mismo, ya que es relativo a determinada comunidad hu-
mana. Ahora bien, una norma puede justificarse légicamente,
aunque no se presente en una relacién directa con los intereses
y necesidades sociales, en cuanto que muestra su coherencia y no
contradictoriedad con las normas fundamentales del cédigo mo-
ral del que forma parte. Al justificar légicamente una norma, no
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la separamos, sin embargo, del contexto humano concreto en
que surge; por el contrario, la ponemos en relacién con él, pero
no directamente, sino a través de las normas fundamentales de
las cuales se deduce légicamente, o del sistema a que pertenece.

La justificacién 16gica de las normas satisface, en definitiva,
la funcién social de toda moral, ya que impide que en una comu-
nidad dada surjan normas arbitrarias o caprichosas que, justa-
mente por no integrarse en el sistema normativo correspondien-
te, entrarfan en contradiccién con los intereses y necesidades de
la comunidad.

Ast, pues, una norma se justifica l6gicamente si demuestra su
coberencia y no contradictoriedad con las demds normas del cé-
digo moral del gque forma parte.

IV.  La justificacién cientifica. — Una norma se justifica cien-
tificamente cuando no sélo se ajusta a la 16gica, sino también a
los conocimientos cientificos ya establecidos o es compatible con
las leyes cientificas conocidas (Bunge).

Las normas morales que tienden a regular las relaciones entre
los hombres han de contar con los conocimientos que acerca de
ellos proporcionan diferentes ciencias (fisiologfa, psicologfa, bio-
logfa, economia politica, sociologfa, antropologfa fisica, social o
cultural, etc.), o, al menos, no han de entrar en contradiccién
con los conocimientos cientificos ya comprobados. Normas mora-
les que, en el pasado, se aplicaban a los nifios, a las mujeres, a
los enfermos mentales, a los delincuentes o a los pobladores de
regiones muy atrasadas, tenfan como supuestos falsas ideas acer-
ca del hombre y la sociedad, como, por ejemplo: la desigualdad
mental del hombre y la mujer, la existencia de pueblos o razas
inferiores, la idea de que el choque de las diferentes ambiciones
redunda en interés de la colectividad, o de que persiguiendo
cada uno su beneficio econémico se asegura la comunidad de in-
tereses en la sociedad, etc. Ahora bien, no se pueden justificar
los juicios morales que tienen por base unos supuestos que la
ciencia rechaza o que son incompatibles con las leyes cientificas
ya descubiertas,
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Vemos, por tanto, que aunque una norma se justifique social-
mente —en cuanto que responda a los intereses o necesidades
de una comunidad—, sélo podr4 justificarse cientificamente si se
basa en conocimientos cientificos o es compatible con el estado
que guardan éstos en el momento en que se formula la norma. Es
facil comprender, por esta razén, que las justificaciones sociales
vy pricticas de una norma pueden entrar en contradiccidén con la
clentifica, como ha sucedido en el pasado. Asi, por ejemplo, las
normas morales con que los colonialistas pretenden todavia re-
gular la conducta de los individuos en los paises coloniales o
neocoloniales, siguen siendo —como en otros tiempos— normas
que presuponen —contra lo que el conocimiento cientifico esta-
blece— una supuesta inferioridad de los pueblos sojuzgados. Al
poner muy claramente la ciencia al descubierto lo que hace si-
glos no podia demostrar, la justificacién de esas normas morales
carece por completo de valor cientifico, y reviste exclusivamente
un cardcter ideolégico.

Asi, pues, dado el estado de conocimientos alcanzados por la
sociedad, una norma moral sélo se justifica cientificamente si se
basa en esos conocimientos o es compatible con ellos.

V. La justificacion dialéctica.— Un c6digo moral, con las
normas que lo integran, es un producto humano y, como tal,
forma parte del proceso prictico histérico de la humanidad que
abarca, asimismo, un proceso histérico moral. Puesto que la his-
toria de la moral tiene un sentido ascensional —como ya subra-
vamos al hablar del progreso moral—, una norma o un cédigo
moral se justifican por el lugar que ocupan dentro de ese movi-
miento progresivo.

El progreso moral se caracteriza, como ya sefialamos, por una
elevacién del dominio de los hombres sobre si mismos; por sus
relaciones cada vez mds conscientes, libres y responsables con
los demés; por la regulacién de sus actos de tal manera que los
intereses propios se fundan cada vez mds con los de la comuni-
dad; por una afirmacién cada vez més plena de su conviccién
intimaTrente a la aceptacién puramente formal o externa de las
reglas de convivencia, etc. El progreso moral es, por ello, proceso
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de acercamiento a una moral universalmente humana a medida
que se van dando las condiciones reales para ello.

Dentro de este proceso ascensional, una norma o un cédigo
moral tienen un caricter relativo y transitorio. Algunas normas
—como las antes citadas de la comunidad primitiva— desapare-
cen para siempre. Pero otras subsisten, corregidas o enriqueci-
das, y ya con un contenido mds rico, pasan a formar parte de
una moral superior y méds universal. Asi, por ejemplo, el princi-
pio moral kantiano verdaderamente humanista «trata siempre al
hombre como un fin y no como un medio», que se presenta con
una forma universal abstracta y una aplicacién limitada mien-
tras no se dan las condiciones reales para su plena y universal
realizacién —es decir, mientras la sociedad se halla estructura-
da de tal modo que en ella el hombre se transforma necesaria-
mente en medio, cosa o mercancia—, adquiere en nuevas con-
diciones sociales toda la Tiqueza y universalidad concreta que
antes no podfa tener. Y aunque ese principio moral en sus dife-
rentes formulaciones haya respondido a los intereses y necesi-
dades de diversas comunidades humanas, o clases sociales, ello
no impide que contuviera ya elementos positivos universales
que, posteriormente, han podido mostrar toda su riqueza.

Esto significa que una norma o un cédigo moral no pueden
ser considerados como algo inmévil y fijo, sino dentro del movi-
miento ascensional en el que despliega toda su riqueza. En este
sentido, en cuanto que una norma o un cédigo se presenta como
un peldafio o fase de ese proceso de universalizacién de la mo-
ral, y no como algo estitico e inmutable, cabe hablar de una
justificacién dialéctica. Hay, en cambio, normas que, aun respon-
diendo en el pasado o en el presente a los intereses de uma comu-
nidad social determinada —como sucede con las normas primiti-
vas antes citadas o las normas racistas que adn subsisten—, no
pueden justificarse dialécticamente, ya que no aportan elementos
positivos, susceptibles de enriquecerse o de integrarse en una
moral superior o universalmente humana.

Asi, pues, una norma moral se justifica dialécticamente cuan-
do contiene aspectos o elementos que, dentro del proceso progre-
sivo moral, se integran a un nuevo nivel en una moral superior.
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9. LA SUPERACION DEL RELATIVISMO ETICO

Después de exponer nuestros cinco criterios de justificacién
de los juicios morales, tenemos que plantearnos esta tltima y
decisiva cuestién: ¢podemos superar el relativismo ético al jus-
tificar, como lo hemos hecho, los juicios morales, o sea, al soste-
ner que pueden argiiirse diferentes razones en favor de su va-
lidez?

El relativismo ético parte de lo que ya hemos sefialado, a sa-
ber: que diferentes comunidades enjuician de distinto modo el
mismo tipo de actos, o postulan diversas normas morales ante
situaciones semejantes. La causa de estas diferencias hay que
buscarla en la diversidad de intereses y necesidades de las comu-
nidades correspondientes. El relativismo ético proclama, pues,
que juicios morales, relativos a diferentes grupos sociales o co-
munidades, y que, por ello, son diferentes entre si e incluso con-
tradictorios, se justifican por el contexto social respectivo.

Pero este relativismo no se limita a justificar*un juicio moral
por su relacién con la comunidad en que se formula, sino que
considera que un juicio distinto, o incluso opuesto, serd igual-
mente correcto, ya que responde también a necesidades e inte-
reses. Cada juicio moral quedaria justificado por esa referencia,
y, pot tanto, todos serfan igualmente vilidos. Tal es el meollo
del relativismo en el terreno moral.

Ahora bien, supongamos que nos encontramos con dos comu-
nidades humanas C y C’ en las que se formulan respectivamen-
te, de acuerdo con sus intereses y necesidades propios, las normas
N («Haz x») y N' («No hagas x»). Conforme al relativismo
ético, N serd valida en C, y N’ en C’. Esto quiere decir que las
normas «haz x» o «no hagas x» carecerdn de validez por si mis-
mas, y sélo la tendrdn por su referencia a la comunidad corres-
pondiente. Pero esta justificacién social, que hemos aceptado
anteriormente (como criterio I), no implica necesariamente una
posicién relativista. Ya hemos subrayado que cada cédigo moral
—y, a través de él, cada norma— es relativo a una comunidad
dada (a sus necesidades e intereses comunes), y ello explica por
qué se formula y acepta en el seno de ella ese cédigo y no otro.
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Pero aunque esta justificacién no entrafia forzosamente una po-
sicidén relativista, tampoco la excluye necesariamente, ya que si
s6lo empledramos este criterio de justificacién (I), habria que
llegar a la conclusién —ésta si relativista— de que la norma
opuesta N” a la que rige en C serfa igualmente vilida.

Debe quedar claro que el relativismo ético no consiste en
poner en relacién una norma con la comunidad correspondiente,
sino en sostener que dos juicios normativos distintos, u opuestos,
acerca de un mismo acto, tienen la misma validez. Pero el hecho
de que dos normas (una racista, y otra antirracista, por ejem-
plo) respondan a diferentes u opuestas necesidades sociales, no
significa que sean igualmente vdlidas. Su relacién respectiva
con los intereses y necesidades de un sector social sélo justifican
una validez relativa (en cuanto que en un caso y otro cumplen
la funcién social de armonizar la conducta de los individuos con
las necesidades e intereses de la comunidad respectiva), pero la
validez de una de estas normas (la racista) no puede extenderse
mds all4 de los limites estrechos de la comunidad cuyos intereses
y necesidades expresa. En cuanto que trasciende esos limites —y
no puede dejar de trascenderlos, ya que afecta por sus consecuen-
cias a los miembros de otra comunidad—, lo védlido o justo se
revela como invalido o injusto, precisamente por la imposibilidad
de trascender su particularidad (el marco de los intereses y ne-
cesidades de su comunidad).

Vemos, pues, que si bien es cierto que la naturaleza relativa
de un cédigo moral no entrafia forzosamente un relativismo,
tampoco lo descarta por principio. En suma, la justificacién
social (I) no basta por si sola para sortear los escollos relati-
vistas.

Por razones andlogas, tampoco puede salvatnos del relativis-
mo ético el criterio de justificacién practica (II), segin el cual
para justificar una norma se requiere no sélo que responda a
los intereses y necesidades de una comunidad, sino también que
se den las condiciones reales para su cumplimiento. Puede ocu-
rrir que dos normas, opuestas y contradictorias, sean realizables
porque se den las condiciones reales, indispensables para ello.
¢Habrd que afirmar por esto que son igualmente vilidas? Si nos
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atenemos exclusivamente a este criterio (II), que justifica una
norma por la viabilidad de su realizacién, es evidente que si, con
lo cual seguirfamos nadando en el piélago del relativismo. Pero el
verdadero alcance de esta justificacién prictica estd mds bien
en lo que niega. En efecto, no se trata tanto de justificar todo lo
que puede ser realizado, como de no justificar una norma moral
cuando no se dan las condiciones reales para su aplicacién. Pero
esto es aplicable a cualquier norma, cualquiera que sean las ne-
cesidades e intereses a que responda, y de ahi que le acechen los
mismos peligros relativistas que acosaban al criterio anterior (I),
con el que, por otra parte, se halla estrechamente vinculado.

Pero, ¢acaso la exigencia de coherencia y no contradictorie-
dad entre las normas de un sistema o cédigo moral —postulada
por el criterio de justificacién 14gica (III)— nos permitird elu-
dir el grave escollo del relativismo? Ciertamente, la integracién
de una norma en un sistema o cédigo, dentro del cual se articula
l6gicamente, invalida toda norma arbitraria o caprichosa (es de-
cir, incoherente o contradictoria con respecto al todo), pero si
se considerara suficiente este criterio, resultarfa que dos normas
opuestas entre si, pero igualmente coherentes y no contradicto-
rias con sus respectivos cddigos, tendrfan la misma validez. Y,
una vez mis, el relativismo se hatrfa presente,

Todo lo anterior quiere decir que los tres criterios anteriores
de justificacién —social, prictica y légica— tienen un alcance
limitado y resultan, por tanto, insuficientes, ya que si bien per-
miten justificar una norma por las necesidades de una comuni-
dad (I), por las condiciones de su realizacién (II) o por su ar-
ticulacién 1égica con un cddigo moral dado (III), no permiten
establecer, en cambio, lo tnico que puede salvarnos del relati-
vismo: criterios de validez entre normas que rigen en diferentes
comunidades, que forman parte de distintos cédigos, o que apa-
recen en distintas etapas del desarrollo histérico-moral de la hu-
manidad. Hay que recurrir, pues, a criterios que, sin excluir la
relatividad de la moral, no entrafien forzosamente un relativismo.

El criterio de justificacién cientifica (IV) impide poner dos
normas opuestas de distintos cédigos, o dos sistemas morales con-
tradictorios, o diversos en el tiempo, en un mismo plano, si una
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de estas normas o uno de estos c4digos tienen por base supuestos
que la ciencia rechaza, o son incompatibles con el estado actual

de los conocimientos cientificos. Asi, por ejemplo, se rechaza la’

validez de las normas racistas o de las normas tradicionales que
regulan las relaciones entre el hombre y la mujer porque se
basan en principios cuya falsedad ha demostrado la ciencia (exis-
tencia de razas inferiores, o inferioridad mental de la mujer).
Tanto en un caso como en otro dichas normas podrian justifi-
carse, en algunas comunidades, con los tres criterios antes sefia-
lados, es decir, social, prictica y légicamente. Sin embargo, de
acuerdo con el presente criterio (IV), no puede justificarse una
norma que derive de una premisa cuya falsedad se ha encargado
la ciencia de demostrar, razén por la cual dos normas opuestas
que responden a intereses y necesidades sociales distintos no pue-
den tener la misma validez si una de ellas no se justifica cienti-
ficamente. Aqui el relativismo tropieza con un limite insalvable,
ya que disponemos de un criterio firme para invalidar un juicio
moral. Pero, con todo, por no tratarse de un criterio especifica-
mente ético, la concordancia del juicio moral con los conocimien-
tos cientificos no basta para justificar el grado de validez de
una norma o un cddigo mds alld de las necesidades o condiciones
sociales a que responde.

Es el criterio de justificacién dlalectlca (V) el que, al situar
una norma o un codigo moral dentro de un proceso histérico as-
censional, permite, por un lado, reconocer la relatividad de la
moral (puesta de manifiesto por los criterios I, II y III) v, por
otro, admitir la existencia de elementos positivos que van mds
alld de las limitaciones y particularidades de las necesidades so-
ciales de la comunidad correspondiente, v de las condiciones rea-
les que explican su aparicién y aplicacién.

A través de zigzags, retrocesos y contradicciones, se observa
en el proceso histérico-moral un movimiento ascensional de una
moral a otra, o, como ya hemos sefialado, un progreso moral. La
relatividad de las morales —y, por tanto, de sus normas y cédi-
gos— no conduce forzosamente al relativismo ético, es decir, a la
concepcién de que todas, por su relatividad, son igualmente vili-
das. Determinados sistemas morales, sin dejar de ser relativos
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y transitorios, contienen elementos que sobreviven y se inte-
gran, posteriormente, en una moral mds elevada.

Hay un progreso hacia una moral verdaderamente universal
y humanista, que arranca de las morales primitivas y que pasa
por las morales de clase con sus limitaciones y particularismos.
Y cabe hablar de progreso, de elevacién a niveles morales més
altos, en cuanto que se afirman los aspectos propiamente mora-
les: dominio de s{ mismo, decisién libre y consciente, responsa-
bilidad personal, conjugacién de lo individual y lo colectivo, li-
beracién de la coercién exterior, predominio del convencimiento
intimo sobre la adhesién externa y formal a las normas, amplia-
cién de la esfera moral en la vida social, primacia de los estimu-
los morales sobre los materiales en nuestras actividades, etcétera.

Todos estos aspectos del comportamiento moral nos sirven
para situar el lugar que ocupa una norma o un cédigo, o deter-
minada moral en su conjunto, dentro del proceso histdrico-mo-
ral. Y nos permiten, asimismo, comptender hasta qué punto ha
caducado su validez, o se conserva ésta dentro de ese proceso.
De la misma manera, nos permite justificar asf —es decir, dia-
lécticamente— la validez de una norma o un cédigo moral frente
a otra norma o cédigo que postulan actos humanos diametral-
mente opuestos. Esta justificacién dialéctica nos veda —contra
lo que sostiene el relativismo ético— poner diversas normas, re-
lativas a diferentes comunidades o diversas épocas, en el mis-
mo plano, considerdndolas igualmente vilidas.

¢Qué alcance tienen, pues, los criterios I, IT y III, que hacen
hincapié en la relatividad de la moral, es decir, en sus aspectos
relativos, histéricos, condicionados? Nos impiden justificar una
norma, un acto, un cédigo o una moral determinada fuera de su
contexto concreto (social o formal) y aplicarle un criterio abso--
luto que no tome en cuenta su relatividad. Pero sélo recurriendo
a los criterios IV y V podemos impedir que lo relativo extienda
sus limites mds all4 de las necesidades y condiciones sociales res-
pectivas, elevando de este modo, al plano de lo absoluto lo que
sélo es relativo, histérico y limitado.

Si una norma o un cédigo moral contiene elementos que se
integran en una nueva moral mds elevada, ello significa que Io
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relativo se trasciende a si mismo —a las necesidades y condicio-
nes sociales a que respondia—, pero lo relativo se trasciende para
elevarse a un nuevo nivel, para enriquecer su contenido, para in-
tegrarse con sus elementos positivos en una moral mds univer-
sal y humana. Y esto impide hacer de lo relativo un nuevo ab-
soluto.

Con lo cual resulta que la relatividad de la moral no entrafia
forzosamente un relativismo, ya que no todas las morales se ha-
llan en el mismo plano, pues no todas —consideradas histdrica-
mente como etapas o elementos de un proceso ascensional, pro-
gresivo— tienen la misma validez. Esto significa por dltimo: todas
las normas, los cédigos o las morales efectivas son relativas a...
y, por ello, pueden ser justificadas de acuerdo con los criterios I,
II y III; pero, al poner unas en relacién con otras, como elemen-
tos de un proceso histérico-moral, no todas esas relaciones o re-
latividades tienen el mismo alcance desde el punto de vista del
progreso moral. Y de ahi la necesidad de justificarlas dialéctica-
mente.

|
|
|
|
|

CapriTuLo 11

DOCTRINAS ETICAS FUNDAMENTALES

1. ETICA E HISTORIA

Las doctrinas éticas fundamentales surgen y se desarrollan
en diferentes épocas y sociedades como respuestas a los proble-
mas bésicos planteados por las relaciones entre los hombres, v,
en particular, por su comportamiento moral efectivo. Existe, por
ello, una estrecha vinculacién entte los conceptos morales y la
realidad humana, social, sujeta histéricamente a cambio. Las
doctrinas éticas no pueden ser consideradas, por tanto, aislada-
mente, sino dentro de un proceso de cambio y sucesién que cons-
tituyen propiamente su historia. Etica e historia se hallan, pues,
doblemente relacionadas: @) con la vida social y, dentro de ésta,
con las morales concretas que forman parte de ella; 4) con su
historia propia, ya que cada doctrina se halla en conexién con
las anteriores (al tomar posicién contra éstas o hacer suyos al-
gunos problemas y soluciones precedentes), o con las doctrinas
posteriores (al prolongarse o enriquecetse en ellas).

En toda moral efectiva se plasman ciertos principios, valores
o normas. Al cambiar radicalmente la vida social, cambia también
la vida moral. Los principios, valores o normas encarnados en
ella entran en crisis y exigen su esclarecimiento o sustitucién por
otros. Surge entonces la necesidad de nuevas reflexiones éticas
o de una nueva teorfa moral, ya que los conceptos, valores y
normas vigentes se han vuelto problemiéticos. Asi se explica la
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aparicién y sucesién de doctrinas éticas fundamentales en rela-
cién con el cambio y sucesién de estructuras sociales, y, dentro
de ellas, la vida moral. Sobre este fondo histérico-social e histé-
rico-moral, veamos ahora algunas de las doctrinas éticas funda-
mentales.

2. ETICA GRIEGA

Los problemas éticos son objeto de una atencién especial en
la filosofia griega justamente cuando se democratiza la vida po-
litica de la antigua Grecia y particularmente Atenas. Al natura-
lismo de los filésofos del primer periodo (los presocriticos),
sucede una preocupacién por los problemas del hombre, y, so-
bre todo, por los politicos y morales. Las nuevas condiciones que
se dan en el siglo v a. C. en muchas ciudades griegas —y es-
pecialmente en Atenas— al triunfar la democracia esclavista
frente al poder de la vieja aristocracia, democratizarse la vida
politica, crearse nuevas instituciones electivas y desarrollarse
una intensa vida pdblica, dieron nacimiento a la filosoffa politi-
ca y moral. Las ideas de Sécrates, Platén y Aristdteles en este
terreno se hallan vinculadas a la existencia de una comunidad
democritica limitada y local (el Estado-ciudad o polis), en tanto
que la filosoffa de los estoicos y epicireos surge cuando ese tipo
de organizacién social ya ha caducado y se plantea en otros tér-
minos la relacién entre el individuo y la comunidad.

Los sofistas )

Constituyen un movimiento intelectual en la Grecia del si-
glo v a. C. El vocablo «sofista» —que desde Platén y AristSteles
adquiere un sentido peyorativo— significa originariamente maes-
tro o sabio, como lo demuestra su parentesco con la palabra grie-
ga sofia (sabidurfa). El sofista reacciona contra el saber acerca
del mundo por considerarlo estéril, y se siente atraido sobre todo
por un saber acerca del hombre, particularmente politico y jurf-
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dico. Pero no persigue un conocimiento gratuito o especulativo,
sino prictico, tendiente a influir en la vida pdblica. Por esta ra-
zén, los sofistas se convierten en maestros que ensefian princi-
palmente el arte de convencer, o retérica. En una sociedad en
que el ciudadano interviene activamente en la vida politica, y
en la que importa tanto triunfar en ella, el arte de exponer, argu-
mentar o discutir que los sofistas ensefian —cobrando por ello,
con gran escindalo de sus conciudadanos— no puede dejar de
tener una acogida excepcional hasta el punto de hacer de ellos
una verdadera fuerza social. Pero este arte de persuadir lo de-
sarrollan y transmiten desconfiando no sélo de la tradicién, sino
de la existencia de verdades y normas universalmente vilidas.
No hay verdad ni error, y las normas, por ser humanas, son tran-
sitorias. Protdgoras cae asf en el relativismo o subjetivismo (todo
es relativo al sujeto: al «hombre, medida de todas las cosas»),
y Gorgias sostiene que es imposible saber lo que existe verda-
deramente y lo que no existe.

Sdcrates

Nace en Atenas en 470 a. C.; adversario de la democtacia
ateniense, y maestro de Platén; acusado de corromper a la ju-
ventud y de impiedad, es condenado a beber la cicuta y muere
en 399. Comparte el desdén de los sofistas por el conocimiento de
la naturaleza, asi como su critica de la tradicién, pero rechaza su
relativismo y subjetivismo. '

El saber fundamental, para Sécrates, es el saber acerca del .
hombre (de ahi su mdxima: «condcete a ti mismo»), que se ca-
racteriza a su vez, por estos tres rasgos: 1) es un conocimiento
universalmente vilido, contra lo que sostienen los sofistas; 2) es
ante todo conocimiento moral, y 3) es un conocimiento practico
(conocer para obrar rectamente).

La ética socritica es, pues, racionalista. En ella encontramos:
4) una concepcién del bien (como felicidad del alma) y de lo
bueno (como lo 1til a la felicidad); &) la tesis de la virtud (are-
16) —capacidad radical y dltima del hombre— como conocimien-
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to, y del vicio como ignorancia (el que obra mal es porque ignora
el bien; por tanto, nadie hace el mal voluntariamente), y ¢) la
tesis de origen sofista de que la virtud puede ser transmitida o
ensefiada.

En suma, para Sdcrates, bondad, conocimiento y felicidad se
enlazan estrechamente. El hombre obra rectamente cuando cono-
ce el bien, y al conocetlo no puede dejar de practicarlo; por otro
lado, al perseguir el bien, se siente duefio de si mismo y es, por
tanto, feliz.

Platén

Nace en Atenas en 427 y muere en 347 a. C. Discipulo de
Sécrates y, como él, enemigo de la democracia ateniense. La con-
dena y ejecucién de su maestro le llevan a renunciar a la politica
efectiva. La ética de Platén se halla vinculada estrechamente a
su filosoffa politica, ya que para él —como para AristSteles— la
polis es el terreno propio de la vida moral.

La ética de Platén depende estrechamente —como su poli-
tica—: 4) de su concepcién metafisica (dualismo del mundo sen-
sible y del mundo de las ideas permanentes, eternas, petfectas
e inmutables, que constituyen la verdadera realidad y tienen
como cima la Idea del Bien, divinidad, artifice o demiurgo del
mundo); 4) de su doctrina del alma (principio que anima o mueve
al hombre y consta de tres partes: razén, voluntad o 4nimo, y
apetito; la razén que contempla y quiere racionalmente es la
parte superior, y el apetito, ligado a las necesidades corporales,
es la inferior).

Por la razén, como facultad superior y distintiva del hombre,
el alma se eleva —mediante la contemplacién— al mundo de las
ideas. Su fin wltimo es purificar o liberarse de la materia para
contemplar lo que realmente es v, sobre todo, la Idea del Bien.
Para alcanzar esta purificacién, hay que practicar diferentes vir-
tudes, que corresponden a cada una de las partes del alma y con-
sisten en su funcionamiento petfecto: la virtud de la razén es
la prudencia; la de la voluntad o 4nimo, la fortaleza, vy la del
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apetito, la templanza. Estas virtudes gufan o refrenan una parte
del alma. La armonfa entre las diversas partes constituye la
cuarta virtud, o justicia.

Como el individuo por si solo no puede acercarse a la per-
feccién, se hace necesario el Estado o comunidad politica. El
hombre bueno lo es como buen ciudadano. La Idea del hombre
s6lo se realiza en la comunidad. La ética desemboca necesaria-
mente en la teorfa politica.

En La Repdblica, Platén construye un Estado ideal a seme-
janza del alma. A cada parte de ella corresponde una clase especial
que debe ser guiada por la virtud correspondiente: a la razén,
la clase de los gobernantes —filésofos, guiados por ia prudencia—;
al 4nimo o voluntad, la clase de los guerreros, defensores del
Estado, guiados por la fortaleza, y al apetito, los artesanos y co-
merciantes, encargados de los trabajos materiales y utilitarios,
guiados por la templanza. Cada clase social debe consagrarse a su
tarea propia, y abtenerse de realizar otras. De modo andlogo a lo
que sucede en el alma, corresponde a la justicia social establecer
en la ciudad la armonfa indispensable entre las diferentes clases.
Y con el fin de asegurar esa armonia social, Platén propone la
abolicién de la propiedad privada para las dos clases superiores
(gobernantes y guerreros).

En la ética platénica se refleja el desprecio al trabajo fisico
caracterfstico de la Antigliedad, razén por la cual los artesanos
ocupan el escalén social inferior, y se ensalza a las clases dedi-
cadas a las actividades superiores (la contemplacién, la politica
y la guerra). Por otra parte, de acuerdo con las ideas dominan-
tes v la realidad politica y social de aquel tiempo, en el Estado
ideal no hay lugar alguno para los esclavos, ya que carecen de
virtudes morales y derechos civicos. Con estas limitaciones de cla-
se, en la ética de Platén encontramos la estrecha unidad de la
moral v la politica, puesto que, para él, el hombre sélo se forma
espiritualmente en el Estado, y mediante la subordinacién del
individuo a la comunidad.
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Avristételes

De Estagira, Macedonia (384-322 a. C.). Discipulo de Pla-
tén, en Atenas; preceptor mds tarde de Alejandro de Macedonia
y fundador de su propia escuela, el Liceo, a cuyos discipulos se
les llamaba los peripatéticos (por aprender mientras paseaban
con su maestro).

Aristételes se opone al dualismo ontoldgico de Platén. Para
él, la idea no existe separada de los individuos concretos, que
son lo tdnico real; la idea sélo existe ez los seres individuales.
Pero en el ser individual hay que distinguir lo que es actual-
mente y lo que tiende a ser (o sea, el acto y la potencia: el grano
es planta en potencia, y la planta —como acto— es la realiza-
cién definitiva de la potencia). El cambio universal es paso in-
cesante de la potencia al acto. S6lo hay un ser que es acto puro,
sin potencia: Dios. El hombre ha de realizar también con su
esfuerzo lo que es potencia, para realizarse como ser humano.

El hombre es, pues, actividad, paso de la potencia al acto.
Pero, ¢cudl es el fin de esa actividad?, ¢a dénde tiende? Con esta
cuestién, se entra ya en el terreno moral. Hay muchos fines, y
unos sirven para alcanzar otros. Pero ¢cudl es el fin dltimo al que
tiende el hombre? Debe quedar claro que no se pregunta por el
fin de un hombre especifico —el zapatero o el tocador de flauta—,
sino por el del hombre en cuanto tal, el de todo hombre. Y Aris-
tételes responde: la felicidad (eudainomia). Pero ¢en qué con-
siste el fin o bien absoluto, entendido como plena realizacién de
lo que el hombre tiene de humano? No es el placer (o bedoné) ni
tampoco la riqueza: es la vida tedrica o contemplacién, como
actividad humana guiada por lo que hay de mds propio y eleva-
do en el hombre: la razén.

Pero esta vida no se da accidental o esporddicamente, sino
mediante la adquisicién de ciertos modos constantes de obrar (o
hébitos) que son las virtudes. Estas no son aptitudes innatas,
sino modos de ser que se adquieren o conquistan por el ejerci-
cio, y, como el hombre es a la vez racional e irracional, hay que
distinguir dos clases de virtudes: intelectuales o dianoéticas
(que operan sobre lo que hay en el hombre de ser racional, es
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decir, sobre su razén), y précticas o éticas (que operan sobre
lo que hay en él de irracional, o sea, sobre sus pasiones y apeti-
tos, encauzdndolos racionalmente). La virtud consiste, a su vez,
en el término medio entre dos extremos (un exceso y un defecto).
Asi, el valor, se da entre la temeridad y la cobardfa; la liberali-
dad, entre la prodigalidad y la avaricia; la justicia, entre el egofs-
mo y el olvido de si mismo. La virtud es, por consiguiente, un
equilibrio entre dos extremos inestables e igualmente perjudi-
ciales. Finalmente, la felicidad que se alcanza mediante la virtud
y que es el coronamiento de ella, requiere necesariamente de al-
gunas condiciones —madurez, bienes externos, libertad personal,
salud, etc.—, aunque estas condiciones no basten por si solas
para hacer feliz,

La ética de AristSteles —como la de Platén— se halla unida
a su filosoffa politica, ya que para él —como para su maestro—
la comunidad social o politica es el medio necesario de la moral.
Sélo en ella puede realizarse el ideal de la vida tedrica en que
estriba la felicidad. El hombre como tal tinicamente puede vivir
en la ciudad o polis; es por naturaleza un animal politico, o sea,
social. Sélo los dioses o las bestias no necesitan de la comunidad
politica para vivir; el hombre, en cambio, tiene que vivir nece-
sariamente en sociedad. Por consiguiente, no puede llevar una
vida moral como individuo aislado, sino como miembro de Ia
comunidad. Pero, a su vez, la vida social no es un fin en si mis-
mo, sino condicién o medio para la vida verdaderamente huma-
na: la vida tedrica en que consiste la felicidad.

Ahora bien, para Aristételes, esta vida tedrica que presupone
necesariamente la vida en comtn, es, por un lado, accesible sélo
a una minoria o élite, y, por otro, implica una estructura social
—como la de la antigua Grecia— en la que la mayor parte de la
poblacién —los esclavos— queda excluida no sélo de la vida teé-
rica, sino de la vida politica. La verdadera vida moral es, por
ello, propia de una élite que puede llevarla —es decir, consagrar-
se a buscar la felicidad en la contemplacién— en el marco de
una sociedad basada en la esclavitud. Dentro de ese marco, el
hombre bueno (el sabio) ha de ser a la vez un buen ciudadano.
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Estoicos y epictireos

El estoicismo y el epicureismo surgen en el proceso de deca-
dencia y de hundimiento del mundo antiguo grecorromano, que
se caracteriza por la pérdida de la autonomia de los Estados grie-
gos y por la aparicién, desarrollo y ocaso de los grandes imperios:
primero el macedénico y después el romano. El estoicismo tiene
como principales representantes a Zenén de Citio, en Grecia, y
a Séneca, Epicteto y Marco Aurelio, en Roma; el epicurefsmo
se halla representado por Epicuro, en Grecia, y Tito Lucrecio
Caro, en Roma.

Para unos y otros, la moral ya no se define en relacién con la
polis, sino con el universo. El problema moral se plantea teniendo
como fondo la necesidad fisica, natural, del mundo. Por ello,
tanto en el estoicismo como en el epicureismo, la fisica es la pre-
misa de la ética.

Para los estoicos, el mundo o cosmos es un gran ser tinico que
tiene como principio, alma o razén, a Dios, que es su animador u
ordenador. En el mundo sélo sucede lo que Dios quiere, y por
ello reina en él una fatalidad absoluta; no hay libertad ni azar.
El hombre, como parte de este mundo, tiene en él su destino.
Y, como todo se halla regido por una necesidad radical, lo dnico
que le queda es admitir su destino y obrar con conciencia de él.
Tal es la actitud del sabio.

El bien supremo es vivir conforme a la naturaleza, o sea, de
acuerdo con la razén, con conciencia de nuestro destino y papel
en el universo, sin dejarse llevar por pasiones o afectos interio-
res, o por las cosas externas. Practicando para ello la apatia y
la imperturbabilidad, el hombre (el sabio) se afirma frente a
sus pasiones o frente a los golpes del mundo exterior, y conquis-
ta su libertad interior asi como su autarquia (o autosuficiencia)
absoluta. El individuo se define asi moralmente, sin necesidad de
]a comunidad como escenario necesario de la vida moral. El estoi-
co vive moralmente como ciudadano del cosmos, no de la polis.

Para los epiciireos, todo lo que existe, incluyendo el alma,
estd formado de 4tomos materiales que tienen un cierto grado
de libertad en cuanto que pueden desviarse ligeramente en su

e e e
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caida. No hay ninguna intervencién divina en los fenémenos fi-
sicos ni en la vida del hombre. Liberado asf del temor religioso,
el hombre puede buscar el bien en este mundo (el bien, para
Epicuro, es el placer). Pero hay muchos placeres, y no todos son
igualmente buenos. Hay que escoger entre ellos para encontrar
los més duraderos y estables, que no son los corporales (fugaces
e inmediatos), sino los espirituales; es decir, los que contribu-
ven a la paz del alma.

Asi, pues, el epictireo alcanza el bien, retirado de la vida so-
cial, sin caer en el temor a lo sobrenatural, encontrando en si
mismo, o rodéado de un pequefio circulo de amigos, la tranqui-
lidad de 4nimo y la autosuficiencia.

De este modo, en la ética epicdrea y estoica, que surgen en
una época de crisis y decadencia social, la unidad de la moral y
la politica, sostenida por la ética griega anterior, queda rota.

3. LA £TICA CRISTIANA MEDIEVAL

El cristianismo se alza sobre las ruinas de la sociedad antigua;
tras de una larga y sostenida lucha se convierte en la religién
oficial de Roma (siglo 1v) y acaba por imponer su dominio duran-
te diez siglos. Al hundirse el mundo antiguo, la esclavitud cede
su sitio al régimen de servidumbre, y sobre la base de éste se
organiza la sociedad medieval como un sistema de dependencias
y vasallajes que le dan un cardcter estratificado y jerdrquico.
En esta sociedad, caracterizada asimismo por su profunda frag-
mentacién econdmica y politica, debida a la existencia de una
multitud de feudos, la religién garantiza cierta unidad social, ya
que la politica se halla supeditada a ella, y la Iglesia —como ins-
titucién que vela por la defensa de la religién— ejerce plena-
mente un poder espiritual y monopoliza toda 1a vida intelectual.
La moral concreta, efectiva, y la ética —como doctrina moral—
se hallan impregnadas, asimismo, de un contenido religioso que
encontramos en todas las manifestaciones de la vida medieval.

17. — £TICA
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La ética religiosa

La ética cristiana —como la filosoffa cristiana en general—
parte de un conjunto de verdades reveladas acerca de Dios, las
relaciones del hombre con su creador y el modo de vida prictico
que aquél ha de seguir para salvarse en el otro mundo.

Dios, creador del mundo y del hombre, es concebido como un
ser personal, bueno, omnisciente y todopoderoso. El hombre,
como criatura divina, tiene su fin dltimo en Dios, que es para
él el bien mis alto y el valor supremo. Dios reclama su obedien-
cia, y la sujecién a sus mandamientos, que tienen en este mundo
humano terreno el caricter de imperativos supremos.

Asi, pues, en la religién cristiana, lo que el hombre es y lo
que debe hacer se definen esencialmente no en relacién con una
comunidad humana (como la polis) o con el universo entero,
sino, ante todo, en relacién con Dios. El hombre viene de Dios, y
toda su conducta —incluyendo a la moral— ha de apuntar a €l
como objeto supremo. La esencia de la felicidad (la beatitud)
es la contemplacién de Dios; el amor humano queda subordina-
do al divino; el orden sobrenatural tiene la primacfa sobre el
orden natural, humano.

La doctrina cristiana de las virtudes expresa también esta
superioridad de lo divino. Aunque hace suyas —como virtudes
cardinales— la prudencia, fortaleza, templanza y justicia, ya pro-
clamadas por Platén, y que son las propiamente morales, admite
unas virtudes supremas o teologales (fe, esperanza y caridad).
Mientras las cardinales regulan las relaciones entre los hombres
y son, por ello, virtudes a escala humana, las teologales regulan
las relaciones entre el hombre y Dios, y son, por ende, ¥irtudes
a la medida divina.

El cristianismo pretende elevar al hombre del orden terreno
a un orden sobrenatural en el que pueda vivir una vida plena,
feliz y verdadera, sin las imperfecciones, desigualdades e injus-
ticias terrenas. Al proponer la solucién de graves males munda-
nos en un mias alld, el cristianismo introduce una idea de una
enorme riqueza moral: la de la igualdad de los hombres. Todos
los hombres sin distincién —esclavos y libres, cultos e ignoran-
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tes— son iguales ante Dios y estdn llamados a alcanzar la per-
feccién y la justicia en el mundo sobrenatural.

El mensaje cristiano de la igualdad es lanzado en un mundo
social en que los hombres conocen la més terrible desigualdad
—la divisién entre esclavos y hombres libres, o entre siervos y
sefiores feudales—. La ética cristiana medieval no condena esta
desigualdad social e incluso llega a justificarla. La igualdad y
la justicia son transferidas a un mundo ideal, mientras que aqui
se mantiene y sanciona la desigualdad social. ¢Significa esto que
el mensaje cristiano medieval careciese de efectividad y sélo cum-
pliera una funcién social justificativa? El problema tiene que ser
abordado no de un modo abstracto, sino en el marco de las con-
diciones histdrico-sociales de su tiempo. Y tomando en cuenta
éstas, no puede darse una respuesta simplista. En verdad, el
cristianismo ha dado por primera vez a los hombres, incluyendo
a los mds oprimidos y explotados, la conciencia de su igualdad,
justamente cuando no se daban las condiciones reales, sociales,
de una igualdad efectiva, que —como hoy sabemos— pasa histé-
ricamente por la eliminacién de una serie de desigualdades con-
cretas (politicas, raciales, juridicas, sociales y econdémicas). La
igualdad en la Edad Media sélo -podia ser espiritual, o también
una igualdad para mafianz en un mundo sobrenatural, o una
igualdad efectiva pero limitada en nuestro mundo real a algunas
comunidades religiosas. Por ello, tenfa que coexistir necesaria-
mente con la mds profunda desigualdad social, mientras no se
creasen las bases materiales y las condiciones reales para una
igualdad efectiva. Asf, pues, el mensaje cristiano tenfa un pro-
fundo contenido moral en la Edad Media, es decir, cuando era
completamente ilusorio y utdpico plantearse la realizacién de una
igualdad real de todos los hombres. .

Con todo, la ética cristiana tiende a regular la conducta de
los hombres con vistas al otro mundo (a un orden sobrenatural)
y teniendo su objeto o valor supremo fuera del hombre, es de-
cir, en Dios. De ahi que para ella la vida moral sélo alcance su
plena realizacién al elevarse el hombre a ese orden sobrenatu-
ral, y de ahi también que los mandamientos supremos que rigen
su comportamiento, y de los cuales derivan todas sus reglas de
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conducta, procedan de Dios y apunten a él como objeto tltimo.
El cristianismo como religién ofrece asf al hombre unos princi-
pios supremos morales que, por venir de Dios, tienen para €l
el cardcter de imperativos absolutos e incondicionados.

La ética cristiana filosdfica

El cristianismo no es una filosoffa, sino una religién (es de-
cir, ante todo, una fe y un dogma). Sin embargo, se hace filoso-
fia en la Edad Media para esclarecer o justificar, echando mano
de la razén, el dominio de las verdades reveladas, o para abordar
cuestiones que derivan (o surgen en relacién con) las cuestio-
nes teoldgicas. Por ello, se dice en aquel tiempo que la filosoffa
es la sierva de la teologfa. Al subordinarse la filosofia a la teo-
logfa, se le subordina también la ética. Asi, en el 4mbito de la
filosoffa cristiana medieval, se da asimismo una ética limitada
por el marco religioso y dogmidtico de ella. En esta elaboracién
conceptual de los problemas filoséficos en general, y morales
en particular, se aprovecha el legado de la Antigiiedad y, parti-
cularmente, el de Platén y Aristdteles, sometiéndolos respecti-
vamente a un proceso de cristianizacidn. Esto se refleja espe-
cialmente en la ética de San Agustin (354-430) y de Santo
Tomids de Aquino (1226-1274).

La purificacién del alma, en Platdn, y su ascenso liberador
hasta elevarse a la contemplacién de las ideas, se convierte en
San Agustin en la elevacién ascética a Dios, que culmina en el
éxtasis mistico, o felicidad que no puede ser alcanzada en este
mundo. Sin embargo, San Agustin se separa del pensamiento
griego antiguo al subrayar el valor de la experiencia personal,
de la interioridad, de la voluntad y del amor. La ética agusti-
niana se contrapone asi al racionalismo ético de los griegos.

La ética tomista coincide en sus rasgos generales con la de
Aristételes, pero teniendo en cuenta que se trata de cristianizar
su moral como, en general, su filosofia. Dios es para el estagi-
rita el bien objetivo o fin supremo, cuya posesién causa goce
o felicidad, que es un bien subjetivo (en esto se aparta de Aris-
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tételes, para el cual la felicidad es el fin dltimo). Pero, como
en Aristételes, la contemplacién, el conocimiento (como visién
de Dios) es el medio més adecuado para alcanzar el fin tltimo.
Por este acento intelectualista, se acerca a Aristételes.

En su doctrina politico-social se atiene a la tesis del hombre
como ser social o politico, y, al referirse a las diversas formas
de gobierno, se inclina por la monarquia moderada, aunque con-
sidera que todo poder deriva de Dios, y la potestad superior per-
tenece a la Iglesia.

4. LA ETICA MODERNA

Entendemos por moderna la ética dominante desde el si-
glo xv1 hasta comienzos del siglo x1x. Aunque es diffcil reducir
las multiples y variadas doctrinas éticas de este perfodo a un de-
nominador comin, podemos destacar la tendencia antropocéntrica
de ellas —en contraste con la ética teocéntrica y teolégica me-
dieval— que alcanza su punto culminante en la ética de Kant.

La ética antropocéntrica en el mundo moderno

La ética moderna se cultiva en la nueva sociedad que sucede
a la sociedad feudal del Medievo, y se caracteriza por una setie
de cambios fundamentales en todos los érdenes. En el econémico,
se incrementan considerablemente las fuerzas productivas en re-
lacién con el desarrollo cientifico que cristaliza en la constitu-
cién de la ciencia moderna (Galileo, Newton), y se desarrollan
las relaciones capitalistas de produccién; en el orden social, se
fortalece una nueva clase social —la burguesia— que trata de
extender su poder econémico v lucha por imponer su hegemonia
politica a través de una serie de revoluciones (en Holanda, Ingla-
terra v Francia); en el plano estatal, desaparece la fragmentacién
de 1a sociedad feudal —con su multitud de pequefios Estados—
v se crean los grandes Estados modernos, tinicos y centralizados.
Hav que sefialar, sin embargo, que esta transformacién social no
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tiene un cardcter uniforme, y que coexiste con ella el atraso po-
lif:lco y econdmico de otros pafses (como Alemania e talia), que
sélo en el siglo x1x logran realizar su unidad nacional,

) 'En el o.rden espiritual, la religién deja de ser la forma ideo-
légica dominante, y la Iglesia catdlica pierde su papel rector
Se producen los movimientos de reforma que destruyen la uni-.
dad cristiana medieval. Cristaliza en la nueva sociedad un proceso
de separacién de lo que la Edad Media habfa unido: 4) la ra-
zéln, de la fe (y la filosofia, de la teologfa); &) la naturaleza, de
Dios (y las ciencias naturales, de los supuestos teolégicos); c’) el
Estado, de la Iglesia, y d) el hombre, de Dios. T
. El hombre adquiere un valor propio no sélo como ser espi-
ritual, sino también corpéreo, sensible, y no sélo como ente de
razén, sino de voluntad. Su naturaleza no solamente se ve en la
contemplacién, sino también en la accién. El hombre afirma su
valor en todos los campos: en la ciencia (al ponetla al servicio
de las necesidades humanas); en la naturaleza (al considerarla
como objeto de la transformacién o produccién humanas); en el
arte (al representar todo —incluso las virgenes— con oj’os hu-
manos).

El hombre aparece, pues, en el centro de la politica, de Ia -

ciencia, del arte, y también de la moral. Al trasladarse el centro
de Dios al hombre, éste acabard por presentarse como lo ab-
soluto, o como el creador o legislador en diferentes dominios. en-
tre ellos, la moral. ’

En Descartes (siglo xviI) se perfila ya claramente la tenden-
cia a asentar la filosofia en el hombre, aunque éste se conciba
como un abstracto yo pensante; en los ilustrados y materialistas
franceses del xvir, la filosofia est4 al servicio de la tarea de des-
truir los pilares ideolégicos de un mundo ya caduco (el Antiguo
Régimen u orden feudal-absolutista) v de formar —mediante la
ilustracién— un nuevo hombre acorde con su naturaleza racio-
nal (la filosoffa —segdn estos pensadores que preparan ideold-
gicamente la Revolucién Francesa— ha de regir la reforma del
hombre); en Kant, el hombre como conciencia cognoscente o mo-
ral es, ante todo, un ser activo, creador v Iegis]:fdor, tanto en el
plano del conocimiento como en el de la moral,
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Vemos, pues, que en el mundo modetno todo conduce a que
la ética, liberada de sus supuestos teolégicos, sea antropocénirica,
es decir, tenga su centro y fundamento en el hombre, aunque éste
se conciba, todavia de un modo abstracto, dotado de una natura-
leza universal e inmutable. La expresién mds acabada de la ética
moderna es la de Kant, razén por la cual nos referiremos de un
modo especial a ella, aunque sucintamente y para situarla —par
el viraje decisivo que implica— dentro de la evolucién del pen-
samiento ético que rematard en nuestra época. Por otra parte,
recordamos que ya hemos expuesto las tesis kantianas funda-
mentales acerca de la bondad (cap. 7, ap. 5) y sobre la obligato-

riedad moral (cap. 8, ap. 7).

La ética de Kant

Kant (1724-1804), desde su solitario retiro de Koenisberg,
fue contempordneo de los grandes acontecimientos que estreme-
cieron a Francia y habrfan de culminar en la Revolucién de 1789.
Sus dos obras éticas fundamentales aparecieron en los afios in-
mediatos anteriores a dicha revolucién: Fundamentacién de la
metafisica de las costumbres, en 1785, y Critica de la razén préc-
tica, en 1788.

Al igual que otras grandes mentes alemanas de su tiempo
—Goethe, Fichte y Hegel— Kant sigue con admiracién la revo-
lucién que se produce al otro lado del Rin, y como sus coetdneos
aspira también a un cambio revolucionario, sélo que, dadas las
condiciones peculiares de la realidad social alemana, ese cambio
s6lo se operar4 en el campo del pensamiento. Y, en efecto, Kant
considera que €l ha revolucionado la filosoffa, y por analogfa a
lo realizado por Copérnico, al demostrar que la Tierra gira al-
rededor del Sol y no al revés, afirma que ha llevado a cabo una
revolucién copernicana al invertir el orden que se admitfa tra-
dicionalmente en las relaciones sujeto-objeto. En el terreno del
conocimiento —sostiene Kant— no"es el sujeto el que gira en
torno al objeto, sino al revés. Lo que el sujeto conoce es el pro-
ducto de su conciencia. Y lo mismo sucede en la moral: el sujeto
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—Ila conciencia moral— se da a sf mismo su propia ley. El hom-
bre como sujeto cognoscente o moral es activo, creador, y se halla
en el centro tanto del conocimiento como de la moral.

Kant toma como punto de partida de su ética el factum (he-
cho) de la moralidad. Es un hecho indiscutible, ciertamente, que
el hombre se siente responsable de sus actos y tiene conciencia
de su deber. Pero esta conciencia exige suponer que el hombre
es libre. Ahora bien, puesto que el hombre como sujeto empi-
rico se halla determinado causalmente y la razén tedrica nos dice
que no puede ser libre, hay que admitir entonces, como un pos-
tulado de la razén préctica, la existencia de un mundo de la liber-
tad al que pertenece el hombre como ser moral.

El problema de la moralidad exige plantear la cuestidn de
en qué estriba la bondad de los actos, o en qué consiste lo bue-
no. Ya conocemos la respuesta de Kant: lo tnico bueno en si
mismo, sin restriccién, es una buena voluntad. La bondad de
una accién no hay que buscarla en ella misma, sino en la voluntad
con que se ha hecho. Pero ¢cudndo una voluntad es buena, o
cémo actia o quiere una buena voluntad? La buena voluntad
es la que actia por puro respeto al deber sin razones distintas de
las del cumplimiento del deber o de la sujecién a ley moral. El
mandato o deber que ha de ser cumplido es incondicionado y
absoluto; o sea, lo que manda la buena voluntad es universal por
su forma y no tiene un contenido concreto: se refiere a todos los
hombres, en todo tiempo y en todas las circunstancias y condicio-
nes. Kant llama imperativo categérico a ese mandato, y lo formu-
la asi: «Obra de manera que puedas querer que el motivo que
te ha llevado a obrar sea una ley universal».

Si el hombre obra por puro respeto al deber y no obedece a
otra ley que la que le dicta su conciencia moral, él es —como ser
racional puro o persona moral— su propio legislador. No se
somete a nada ajeno y es, por tanto, un fin en s{ mismo. Tomar,
por ello, al hombre como medio le parece a Kant profundamente
inmoral, pues todos los hombres son fines en sf mismos y, como
tales —es decir, como personas morales—, forman parte del mun-
do de la libertad o del reino de los fines.

Kant —fiel a su antropocentrismo ético— da asf a la moral
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su principio mds alto y se Io da justamente en un mundo hu-
mano concreto en el que el hombre, lejos de ser un fin en sf,
es medio, instrumento u objeto (como mercancia), y en el que,
por otra parte, no se dan todavia las condiciones reales, efec-
tivas para hacer de él efectivamente un fin. Pero esta concien-
cia de que no debe ser tratado como medio, sino como fin, tiene
un profundo contenido humanista, moral, e inspira hoy a todos
aquellos que aspiran a que ese principio kantiano se cumpla
no ya en un reino ideal, sino en nuestro mundo real.

La ética kantiana es una ética formal y auténoma. Por ser
puramente formal, tiene que postular un deber para todos los
hombres, independientemente de su situacién social y cualquiera
que sea su contenido concreto. Por ser auténoma (y oponerse asi
a las morales heterénomas, en las que la ley que rige a la con-
ciencia moral le viene de fuera), se consuma en ella la tendencia
antropocéntrica que, en oposicién a la ética medieval, se inicia
en el Renacimiento. Finalmente, por concebir el comportamiento
moral como propio de un sujeto auténomo y libre, activo y crea-
dor, Kant es el punto de partida de una filosofia y una ética en
la que el hombre se define ante todo como ser activo, productor

o creador.

5. LA ETICA CONTEMPORANEA

Dentro de la ética contempordnea incluimos no sélo las doc-
trinas éticas actuales, sino también aquellas que, no obstante ha-
ber surgido en el siglo x1x, siguen influyendo en nuestros dias.
Tal es el caso de las ideas de Kierkegaard, Stirner o Marx.

Las doctrinas éticas que vienen después de Kant y de Hegel
aparecen en un mundo social que, tras la revolucién de 1789,
no sélo ha conocido la instauracién de un orden social que se
presenta conforme a la naturaleza racional del hombre, sino tam-
bién una sociedad en la que afloran y se agudizan las contradic-
ciones profundas que se pondrin de manifiesto en las revolucio-
nes sociales del pasado siglo v del presente. La sociedad racional
de los ilustrados del siglo xviir, y el Estado hegeliano, encarna-
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cién de la razén universal, muestran en la realidad burguesa
una profunda irracionalidad. La ética contempordnea aparece,
asimismo, en una época de incesantes progresos cientificos y
técnicos y de un inmenso desarrolle de las fuerzas productivas
que acabardn por plantear —por la amenaza que entrafian sus,
usos destructivos— la existencia misma de la humanidad. Final-
mente, la ética contempordnea en su fase mds reciente no sélo
conoce un nuevo sistema social —el socialismo—, sino también
un proceso de descolonizacién y, paralelo a él, una revaloracién
de conductas, principios y herencias que no encajan en el legado
occidental tradicional.

En el plano filoséfico, 1a ética contempordnea se presenta en
sus orfgenes como una reaccién contra el formalismo y el racio-
nalismo abstracto kantiano, y sobre todo contra el cardcter ab-
soluto que esto dltimo adquiere en Hegel. En la filosofia hegeliana
llega a su cispide la concepcién kantiana del sujeto soberano
activo y libre, pero en Hegel el sujeto es la Idea, Razén o Espi:
ritu absoluto, que es todo lo real, incluyendo como un predicado
suyo al hombre mismo. Su actividad moral no es sino una fase
del desenvolvimiento del Espiritu, o un medio por el que éste
—como verdadero sujeto— se manifiesta y realiza.

La reaccién ética contra el formalismo kantiano y el racio-
nalismo absoluto de Hegel es un intento de salvar lo concreto

frente a lo formal, o también al hombre real frente a su con- -

versién en una abstraccién, o en un simple predicado de lo abs-
tracto o lo universal. De acuerdo con la linea general que sigue
el movimiento filoséfico, desde Hegel hasta nuestros dfas,y el
pensamiento ético reacciona también:

a) contra el formalismo y el universalismo abstracto, y en
favor del hombre concreto (el individuo, para Kierkegaard y el
existencialismo actual; el hombre social, para Marx);

b) contra el racionalismo absoluto y en favor del reconoci-
miento de lo irracional en el comportamiento humano (Kierke-
gaard, el existencialismo, el pragmatismo, y psicoandlisis);

¢} contra la fundamentacién trascendente (metafisica) de
la ética y en favor de la bisqueda de su fuente en el hombre
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mismo (en general, todas las doctrinas que examinamos, y con
un matiz peculiar, la ética de inspiracién analitica, que para
escapar de toda metaffsica se refugia en el andlisis del lenguaje
motal).

Tales son los cauces principales en que se mueven las doctri-
nas fundamentales contemporéneas en el campo de la ética, que
de un modo sumarfsimo presentamos a continuacién.

De Kierkegaard al existencialismo

Kierkegaard (1813-1855) es considerado hoy como el padre
del existencialismo. El mismo se caracterizé como el anti-Hegel,
para marcar categdricamente su oposicién al racionalismo abso-
luto hegeliano. Para Hegel —afirmaba el filssofo danés—, el
hombre se integra como un elemento més dentro del desenvolvi-
miento universal de la razén. Su racionalismo es indiferente a
la existencia del individuo; lo que vale en éste es lo que tiene de
abstracto o universal, Para Kierkegaard, en cambio, lo que vale
es el hombre concreto, el individuo en cuanto tal, es decir, su
subjetividad. Hegel pretende explicarlo todo (nada escapa a
su racionalidad absoluta), pero no cabe una explicacién racio-
nal, objetiva, de la existencia individual (ésta no puede ser ex-
plicada, sino vivida).

Asf, pués, al racionalismo absoluto hegeliano contrapone
Kierkegaard su irracionalismo absoluto y su individualismo ra-
dical, que es, a su vez, un subjetivismo total, ya que el individuo
sélo existe tinicamente en su comportamiento plenamente subje-
tivo. De acuerdo con el grado de autenticidad de la existencia
individual, Kierkegaard distingue tres estadios de ella: estético,
ético y religioso. El estadio superior es el religioso, porque la fe
que lo sustenta es una relacién personal, puramente subjetiva,
con Dios. Lo ético ocupa un escalén inferior, aunque superior al
estético; en ese estadio ético, el individuo en su comportamiento
tiene que adecuarse a normas generales, con lo cual pierde en
subjetividad, o sea, en autenticidad. Por no asegurar todavia la
conquista del hombre concreto como individuo radical, que sélo
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s .y i ,
é:t ;lcanza en la religién, la ética no es mds que la antesala de
Max Stlrner. (1806-1856), autor de El Unico y su propiedad
pufzde ser considerado como uno de los precursores del -
quismo moderno. Pretende también reconquistar al hombr i
creto, y lo encuentra en el Yo, la voluntad individual o el %C‘Om
La actitud consecuente y sincera es, por tanto, el egofsmo i
gral, asi como la negacién absoluta de toda ix,nstancia 0a o
dad que pueda sujetar al individuo (la religién, la soci dt{tom.
ley, la moral o el Estado). Si en Kierkegaard la ;Inoral oce "
zona limitada de la individualidad auténtica, en Stirne oo o
sencillamente imposible. ’ " o¢ bace
El existencialismo de Jean-Paul Sartre (1905) renueva
nuestros dfas la linea individualista e irracionalista de Kie ke y
gaard que, como vemos, pasa también por Stirner. Pero Sal;te-
se aparta, en ciertos aspectos, de uno y otro. De Kierkegaard l‘e
separa por su atefsmo. Para Sartre, Dios no existe y de .
verdad hay que sacar todas las consecuencias (recuérda e
respecto las palabras de Dostoiewski: «Si Dios no existieraa teidte
estarfa permitido»). Al desaparecer el fundamento tltimo ;1 01 .
valores, ya no puede hablarse de valores, principios o noi o
que tengan objetividad y universalidad. Queda sélo el ho ﬂgas
como fundamento sin fundamento (sin razén de ser) de Iom )
lores. Del individualismo nihilista de Stirmer se separa SZ :a-
por el reconocimiento de la necesidad de tomar en cuenta arlre
otros,'reconocimiento que cobra mayor fuerza atn en la et "
posterior de la obra de Sartre en la que &ste acusa el im cto
de los grandes problemas politicos y sociales de nuestro tielzjxfcf)o
y se acerca al marxismo, pretendiendo integrar al existenc% ,
lismo en €l, para colmar —a juicio suyo— sus limitaci .
el tratamiento del individuo. ] cones en
‘ Dos ingredientes fundamentales se suman de un modo
liar en la filosoffa de Sartre: su individualismo radical -
bertarismo. el
Seglin Sartre, el hombre es libertad. Cada uno de nosotr.
es a'bsolutamente libre, v muestra su libertad siendo lo ue IIOS
elegido ser. La libertad cs, ademds, la tnica fuente deqvalo]ral
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Cada individuo escoge libremente, y al hacerlo crea su valor.
Asi, pues, al no existir valores objetivamente fundados, cada
uno debe crear o inventar los valores y normas que guien su
conducta. Pero si no existen normas generales, ¢qué es lo que
determina el valor de cada acto? No es su fin real ni su contenido
concreto, sino el grado de libertad con que se efectda. Cada acto
o cada individuo vale moralmente no por su sumisién a una not-
ma o a un valor establecidos —con o cual renunciaria a su propia
libertad—, sino por el uso que hace de su propia libertad. Si
1a libertad es el valor supremo, lo valioso es elegir y actuar li-
bremente.

Pero existen los otros, y yo s6lo puedo tomar mi libertad
como fin, si tomo también como fin la libertad de los demds. Al
elegir, no sélo me comprometo yo, sino que comprometo a toda
la humanidad. Asf, pues, al no existir valores morales trascenden-
tes v universales, y admitirse sélo la libertad del hombre como
valor supremo, la vida es un compromiso constante, un cons-
tante escoger por parte del individuo, tanto mds valioso moral-
mente cuanto mds libre es.

Sartre rechaza que se trate de una eleccidn arbitraria, ya que
se elige en una situacién dada y dentro de determinada estruc-
tura social. Pero, con todo, su ética no pierde su cufio libertario
e individualista, ya que el hombre se define con ella: ) por su
absoluta libertad de eleccién (nadie es victima de las circuns-
tancias), y b) por el cardcter radicalmente singular de esta elec-
cién (se toma en cuenta a los otros y su correspondiente libertad,
pero yo —justamente porque soy libre— elijo por ellos, y trazo
el camino a seguir por mi mismo —incluso con respecto a un
programa o accién comin—, pues de otro modo abdicaria de

mi propia libertad).

El pragmatismo

El pragmatismo, como filosoffa y doctrina ética, surge y se
difunde particularmente en los Estados Unidos en el dltimo cuar-
to del siglo pasado y primeras décadas del presente; sus princi-
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pales exponentes son Ch. S. Peirce, W. James y J. Dewey. El
progreso cientifico y técnico y el desarrollo del «espiritu de ‘em
presa» en dicho pais y la correspondiente mercantilizacién dé
las distintas actividades humanas, creaban condiciones favora
bles para la aparicién y difusién de una filosoffa antiespeculativa.
como la pragmatista, alejada de los problemas abstractos de la
vieja metafisica, y atenta sobre todo a las cuestiones practi :
entendidas en un sentido utilitario. prache,
El pragx’n?tismo se distingue por su identificacién de la ver-
%ad con lo 1til, como gquello que ayuda mejor a vivir y convivir
'n el terreno de la ética, decir que algo es bueno equivale a de-
cir que conduce eficazmente al logro de un fin, que lleva al
éxito, .Los valores, principios y normas carecen, por tanto, de u
contenido objetivo, y el valor de lo bueno —considerado comn
aquello que ayuda al individuo en su actividad prictica— v o
con cada situacién. T
’A'l reducir el comportamiento moral a los actos que conduce
al-e:xxtg) personal, el pragmatismo se convierte en una variantn
utilitarista tefiida de egofsmo; a su vez, al rechazar la existen a
de valores o normas objetivos, se presenta como un_a versié VA
del subjetivismo e irracionalismo. Hon e

Psicoandlisis y ética

El psicoandlisis, como corriente psiquitrica y psicoterapéuti-
ca,’ fue fundado por Sigmund Freud (1856-1939). Del tronco ¢
min de la escuela freudiana se han desprendido una serie c?e-
ramas —representadas entre otros por Adler, Jung, Sullivan
-Frc?mm—- en las que se somete a un proceso de ’revisién lay
tesis del psicoanilisis freudiano. Aunque no cabe hablar pro ias-
mente de una ética psicoanalitica, es innegable que alﬂuiospde
sus 'des.cszrimientos mds importantes acerca del pale de Ia
motivacién inconsciente en la conducta humana tienen conse-
cuencias importantes para las investigaciones éticas. Por ello
toin.ando en cuenta, sobre todo, el psicoandlisis en su versién’
clésica —la de Freud—, que parte de una concepcién naturalis-
ta del hombre, y la versién revisada de Fromm, que trata de
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completarla integrando en ella los factores sociales, es justo ha-
blar de una ética de inspiracién psicoanalitica.

El supuesto basico del psicoandlisis es la afirmacién de que
existe una zona de la personalidad, de la que el sujeto no tiene
conciencia, y que es precisamente el inconsciente. En ella son
arrojados y se almacenan recuerdos, deseos o impulsos reprimi-
dos que pugnan por salir de ese fondo oscuro, burlando la «cen-
sura» que ejerce la conciencia. El inconsciente, por ello, no es-
algo pasivo e inerte, sino activo y dindmico, e influye poderosa-
mente en la conducta real del sujeto. Para Freud, la energia que
se manifiesta en esa actividad inconsciente es de caricter sexual
y le llama /ibido. Cuando no puede ser encauzada o adaptada y
es reprimida, se crean las condiciones para perturbaciones psi-
quicas como la neurosis.

Freud distingue tres zonas de la personalidad: el ello (con-
junto de fuerzas, impulsos o tendencias inconscientes); el yo
(que es propiamente la conciencia) y el super-yo (conjunto de
normas y prescripciones que se imponen de un modo autoritario
e inconsciente al sujeto). El super-yo, del que forman parte los
valores y normas morales adquiridos a lo largo de la educacidn,
se presenta como una especie de conciencia moral inconsciente
—lo cual no deja de ser una contradiccién en los términos— que
entra en conflicto con la conciencia moral (consciente).

Al subrayar que el comportamiento moral del hombre, que
se presenta como consciente, obedece a fuerzas o impulsos que
escapan al control de su conciencia, Freud hace una contribucién
importante a la ética, ya que le invita a teper presente esa mo-
tivacién, con lo cual tiene que llegar a esta importante conclu-
sién, a saber: que si el acto propiamente moral es aquel en el
que el individuo acta consciente y libremente, los actos que tie-
nen una motivacién inconsciente deben ser descartados del cam-
po de la moral. La ética no puede ignorar esta motivacién, y
por ello ha de mostrar que es inmoral tratar como un acto mo-
ral el de obedecer a fuerzas inconscientes irresistibles. Por otro
lado, el psicoandlisis le ayuda a poner en su verdadero lugar
—es decir, como ajenas a la moral— aquellas normas que se im-
ponen al sujeto autoritariamente.
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Las aportaciones del psicoandlisis de Freud no invalidan las
objeciones que le fueron va hechas por algunos de sus discipu-
los: 4) haber extendido desmesuradamente el campo y la influen-
cia de los factores inconscientes —de caricter natural, instinti-
vo—, sin tomar en cuenta el papel de la educacién y, en general
de los factores sociales; 4) haber dado al inconsciente un caréc:
ter exclusivamente sexual, aunque hay que reconocer que ya el
propio Freud traté de superar el pansexualismo de sus primeros
trabajos. De estas objeciones deriva la tendencia a destacar
también el papel de los factores sociales {Fromm), o a admitir la
existencia de un inconsciente no exclusivamente sexual (por
ejemplo, la voluntad de poder, en Adler).

A diferencia de Freud, Fromm no cree que la conducta del
hombre —incluida la moral— pueda explicarse sélo por la fuer-
za de los instintos (explicacién mecénico-naturalista), sino por
las relaciones del hombre (relaciones abiertas y no instintiva-
mente determinadas) con el mundo exterior: 1) proceso de
asimilacién de objetos, y 2) procesos de socializacién, o de re-

laciones con ofras personas y consigo mismo. Al analizar la vin-

s

culacién entre los factores inconscientes y los sociales, teniendo
como fondo de su andlisis la sociedad capitalista, Fromm niega
que los primeros tengan el papel decisivo que le adjudicaba
Freud, e imprime asi al psicoandlisis una orientacién social.
Y aunque, al pasar de la vida instintiva a la social, cae Fromm en
concepciones antropoldgicas abstractas del hombre y en una vi-
sién utdpica del cambio social, es evidente que su versién del
psicoandlisis —influida en ciertos aspectos por Marg— ofrece
mds aportaciones a la ética que el psicoan4lisis cldsico de Freud.

El marxismo

El marxismo como doctrina ética aporta una explicacién y
una critica de las morales del pasado al mismo tiempo que se-
fiala las bases tedricas y pricticas de una nueva moral. Los fun-
damentos de la teorfa marxista de la moral se encuentran en los
intentos de Marx de reconquistar también al hombre concreto
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que se habfa convertido en una serie de abstracciones: en Hegel
(como predicado de la Idea), en Stirner (como yo absoluto o
el dnico), y en Feuerbach (como el hombre en general).

El hombre real, para Marx es, en unidad indisoluble, un ser
espiritual y sensible, natural y propiamente humano, tedrico y
préctico, objetivo y subjetivo. El hombre es, ante todo, praxis;
es decir, se define como un ser productor, transformador, crea-
dor; mediante su trabajo, transforma la naturaleza exterior, se
plasma en ella-y, a la vez, crea un mundo a su medida, es decir,
a la medida de su naturaleza humana. Esta objetivacién del
hombre en el mundo exterior, por la cual produce un mundo de
objetos utiles, responde a su naturaleza como ser productor,
creador, que se manifiesta también en el arte, y en otras acti-
vidades.

El hombre es, ademds, un ser social. Sélo produce, produ-
ciendo a su vez determinadas relaciones sociales (relaciones de
produccién) sobre las cuales se elevan las demds relaciones hu-
manas, entre ellas las que constituyen la supraestructura ideo-
légica, de la que forma parte la moral.

El hombre es, ademds, un ser histdrico. Las relaciones diver-
sas que contrae en una época dada constituyen una unidad o
formacién econdémico-social que cambia histéricamente bajo el
impulso de sus contradicciones internas y, particularmente, cuan-
do llega a su madurez la contradiccién entre el desarrollo de las
fuerzas productivas y las relaciones de produccién. Al cambiar
la base econdémica, cambia también la supraestructura ideoldgi-
ca, y con ella, la moral.

La historia del hombre —como historia de la produccién ma-
terial y de la produccién espiritual en las cuales el hombre se
produce a si mismo— se presenta como un proceso objetivo e
inevitable, pero no fatal. Son los hombres los que hacen su pro-
pia historia, cualquiera que sea el grado de conciencia con que
la realicen y de su participacién consciente en ella. Pero, en
cada época histérica, el agente principal del cambio es la clase
o clases cuyos intereses coinciden con la marcha ascendente del
movimiento histérico. De estas premisas se deducen las siguien-
tes tesis fundamentales para la ética:

18. — LTicA
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1) La moral, como toda forma de la supraestructura ideols-
gica, cumple una funcién social; en su caso, sancionar las relacio-
nes y condiciones de existencia de acuerdo con los intereses de
la clase dominante. En las sociedades divididas en clases anta-
génicas, la moral tiene, por ello, un cardcter de clase.

2) Han existido hasta ahora diferentes morales de clase, e
incluso en una misma sociedad pueden coexistir varias morales,
ya que a cada clase corresponde una moral peculiar. Por ello,
mientras no se den las condiciones reales de una moral univer-
sal, vilida para toda la sociedad, no puede existir un sistema
de moral vélido para todos los tiempos y todas las sociedades.
Los intentos de construir semejante sistema en el pasado, o de
presentarse con tal universalidad, tendfan a expresar en una for-
ma universal intereses pagticulares.

3) La moral de cada sociedad, o de cada clase, tiene un
caricter relativo, pero en la medida se dan en ella, junto a sus
elementos caducos, elementos vivos, las morales particulares se
integran en un proceso de conquista de una moral verdadera-
mente humana y universal. La moral proletaria es la moral de
una clase que estd destinada histéricamente a abolirse a sf mis-
ma como clase para dar paso a una sociedad verdaderament'e
humana; por ello, prepara también el trénsito a una moral uni-
versalmente humana. o

4) La historia se halla sujeta a una necesidad objetiva, y
las morales surgen en ese proceso histérico necesario que de-
termina, a su vez, su aparicién. Los hombres necesitan la mor_al,
como necesitan la produccién; la necesidad de la moral se exph_ca
por la funcién social que, de acuerdo con la estructura social
dada, cumple. 5

5) Una nueva moral —que ya no sea expresién de las re-
laciones sociales enajenadas— se hace necesaria para regular las
relaciones de los individuos tanto con vistas a la transformacién
de la vieja sociedad como con vistas a asegurar la unidad y la
armonia entre los miembros de la nueva sociedad, socialista.
Puesto que tanto la transformacién del viejo orden.social como
la construccién y el mantenimiento del nuevo requieren la par-
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ticipacién consciente de los hombres, la moral —con sus nuevas
virtudes— se convierte en una necesidad.

6) La necesidad de la moral en la transformacién radical
de la sociedad no significa caer en un moralismo —propio del
socialismo utépico— que aspira a esa transformacién por una
via moral, apelando a principios de justicia o a sentimientos mo-
rales. Pero esto no quiere decir tampoco que se desdefie —Marx
no las ha desdefiado— las apelaciones morales. En efecto, una
vez que se toma conciencia de que el hombre es el ser supremo
para el hombre, y de que éste se halla humillado, abandonado,
la transformacién de las relaciones sociales que lo mantienen en
ese estado se convierte para é] —como dice Marx— en un impe-
rativo categdrico. Tal imperativo carecerfa de sentido, cierta-
mente, si esa transformacién, o restauracién de la dignidad huma-
na, fuera un proceso autom4tico o fatal. Ahora bien, la posibilidad
de que la historia tome otro curso, si el hombre no actda cons-
cientemente como sujeto de ella, le plantea un problema moral.

7) El hombre debe intervenir en la transformacién de la
sociedad porque, sin su intervencién prictica y consciente, puede
cumplirse una posibilidad que Marx entrevié —y que el uso
destructivo de la energia atémica le da hoy una dramitica actua-
lidad—: la posibilidad de una vuelta a la barbarie, o de que
el hombre no subsista como tal. Pero, por otro lado, todo in-
tento de reducir esa participacién al cumplimiento de un impe-
rativo moral, o de un ideal —al margen de las condiciones y
posibilidades reales— sélo harfan de la moral lo que Marx llamé
alguna vez «la impotencia en accién».

Neopositivismo y filosofta analitica

Bajo este rubro agrupamos las corrientes éticas contempors-
neas que, partiendo de la necesidad de desembarazar a la ética
del dominio de la metafisica, acaban por concentrar su atencién
en el andlisis del lenguaje moral. La publicacién de Principia
Ethica, de G. E. Moore, en 1903, suele considerarse como el pun-
to de partida de esas corrientes. Predominan, sobre todo, en los

H
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paises de lengua inglesa, en los que su influencia se ha ido afir-
mando cada vez més en los dltimos afios. Con matices peculiares,
que entrafian a veces notables diferencias, dichas corrientes tie-
men como principales portavoces a Ayer, Stevenson, Hare, No-
well-Smith y Toulmin. Al reducir la tarea de las investigaciones
éticas a un andlisis de las proposiciones morales o del lenguaje
sobre la conducta moral (wmetaética), estos filésofos —particu-
larmente los analiticos— se declaran neutrales en el terreno de
la moral, y se niegan a tomar partido en las grandes cuestiones
morales que han preocupado tradicionalmente a la ética. Vea-
mos, pues, a grandes zancadas, los pasos fundamentales de este
movimiento que, en el terreno de la ética, arranca de Moore y
llega hasta los filésofos analiticos de nuestros dias.

Moore se alza contra toda ética que pretenda definir lo bueno
como una propiedad natural, cuando se trata de algo que no
puede ser definido. A este intento le llama €l la «fa}ama natu-
ralista», v en ella cae, a su juicio, toda ética naturalista (como
la utilitarista de J. S. Mill), o metafisica (que trate de explicar lo
bueno en términos de una realidad metafisica). Si lo bueno es
indefinible y, por otro lado, existe como una propiedad no natu-
ral, Moore tiene que llegar a la conclusién de que sélo puede ser
captado por una via intuicionista. '

Lo que Moore hace con el concepto de bueno lo extienden
otros intuicionistas (como Prichard y Ross) a otros conceptos
como los de deber, recto o justo, obligacion. Prichard es autor
de un famoso articulo titulado «¢Descansa la filosoffa moral en
un error?» (1912). A esta pregunta responde afirmativamente; el
error consiste para €, como para todos los intuicionistas éticos,
en buscar argumentos o razones para determinar qué es 19 bue-
no o qué debe hacerse, cuando esto tiene que ser aprehendido de
un modo directo e inmediato, es decir, intuitivamente.

Con el intuicionismo quedaba preparado el terreno para dar
un nuevo paso que consistiria en extender este cardcter vi\{en-
cial no sélo al modo de aprehensién del concepto, sino al objeto
mismo de ella: lo bueno, el deber, la obligacién, etc. Este paso
es el que dan los positivistas Idgicos, cuya posicién representa
muy claramente el inglés Alfred J. Ayer (en su obra Lenguaje,
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verdad y 16gica, 1936). Los conceptos éticos no describen ni re-
presentan nada por la sencilla razén de que no existen tales
propiedades como bueno, deber, etc.; son solamente expresiones
de emociones del sujeto. Se pasa asi al emotivismo ético, es decir,
a la conclusién de que Jos términos -éticos sélo tienen un signifi-
cado emotivo, ya que no enuncian hechos y, por tanto, las propo-
siciones morales carecen de valor cientifico.

Partiendo de la posicién de Ayer y, en general, de los posi-
tivistas 1gicos, Stevenson (Ethic and language, 1945) investiga
el significado emotivo de los términos éticos, y frente a Ayer,
que habia dejado a la ética sin objeto, considera que la tarea
especifica de ella es precisamente el estudio del lenguaje emo-
tivo. El lenguaje ético es para él no sélo expresién de emociones,
sino produccién de emociones en otros. R. M. Hare (The Langua-
ge of Morals, 1952) sigue también esta via del andlisis del len-
guaje moral; en él ve una variedad del lenguaje prescriptivo,
destinado a sugerir modos de accién, y, por tanto, muy relacio-
nado con la légica de los imperativos. Finalmente, Nowell-Smith
(Ethic, 1954) sostiene que las palabras o enunciados pueden
desempefiar, en un momento dado, las dos funciones emotivas
antes consideradas —expresiva y efectiva— u otras que él ana-
liza detalladamente.

Las aportaciones de los filésofos analiticos en la investiga-
cién del lenguaje de la moral, tanto por lo que toca a su diferen-
ciacién de otros lenguajes como a su estructura, son innegables.
Sin embargo, cabe plantear el problema de si puede estable-
cerse, en definitiva, esa estructura y esa distincién, si se olvida
que el lenguaje moral es el medio por el cual se manifiestan en
el mundo real las relaciones efectivas; es decir, si no se toma
en cuenta la funcién social especifica que cumple la moral en la
sociedad y que necesita del lenguaje para ejercerse. Al reducir-
se la tarea de la ética al andlisis del lenguaje moral, se abstraen
de ella su aspecto ideal o la forma lingiiistica de los juicios y
términos morales, y se evaden las grandes cuestiones de la mo-
ral; pero estas cuestiones no pueden ser soslayadas. De ahi que
el propio Stevenson haya puesto de relieve la insuficiencia de
la investigacién analitica al verse obligado a reconocer que los
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grandes problemas morales empiezan alli donde termina esa in-
vestigacién. Este andlisis, por tanto, puede justificarse y revelar
su fecundidad al permitir dar un nuevo paso, como tarea pre-
paratoria para el examen de los problemas morales de la propia
vida social. En cierto modo, esto es lo que viene a decir Mary
Warnock después de pasar revista en su Etica contemporinea a
los principales exponentes de esta corriente: «Todas las analo-
glas y modelos destinados a iluminar el lenguaje ético tienen el
aire de intentos preliminares para despejar el terreno de juego.
Y es natural que nos sintamos defraudados al comprobar que,

una vez despejado el terreno, parece haber concluido el juego.

mismo».

Ahora bien, para que el juego comience es preciso que se
tenga presente que los juicios morales y el lenguaje moral se
hallan en relacién con la moral existente en la vida social.
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