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Crisis de valores y cultura del conocimiento:
tres propuestas morales

INTRODUCCION

El tema elegido para este trabajo es el de «nueva cultura de los
valores». Dicho asi parece tener poco de original. Es mucho lo que se
ha escrito acerca de este titulo y son los valores, especialmente en el
dominio de la ética, una cuestién siempre pendiente (por ello perma-
nente), nueva y cambiante. Su novedad radica en la capacidad de sor-
presa que la realidad, especialmente hoy, tiene. Su permanencia, por
otro lado, reside cn la necesidad ineludible de dar una respuesta
wpriorizada» dc nucstros compromises, nuestras acciones v, toda elln,
en el seno de las comunidades humanas en las cuales asumimos nues-
tra parte de responsabilidad personal y social.

La incertidumbre y la ansiedad son sentimientos que a todos nos
acechan en este momento de transicién hacia una sociedad global en
la que el transcurrir de la historia cotidiana se ha acelerado de tal
forma que sobrepasa de manera inimaginable lo que habia sido el nor-
mal pasar del tiempo en las generaciones hasta el dia de hoy. Cual-
quier calculo, previsién o expectativa razonable quedan facilmente
burlados ante la presencia de nuevos problemas para los que, en prin-
cipio, no tenemos respuesta. Cuando releemos papeles trabajados no
mucho tiempo atrds percibimos que las propuestas hechas alli mani-
fiestan una cierta inadecuacién y muestran carencias con respecto a
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las cuestiones que se nos plantean en un presente que siempre es pasa-
do. Con acierto y agudeza, como siempre, describia Francisco Ayala
esta misma sensacion, al presentar un libro suyo cuyo titulo refleja-
ba este doble sentido de temor y esperanza: Hoy ya es ayer*.

En aquel trabajo, y recordando al inmortal Quevedo, exponia
una sintesis de su reflexién que queria ser un aporte a la Espaiia con-
temporanea, «pero ya historia; pues tal realidad se escapa de entre las
manos dia por dia, de modo que —pese a quienes quisieran detener su
curso—

Ayer se fue; mafiana no ha llegado;
hoy se esta llendo sin parar un punto» 2

Con esta sensacion de provisionalidad permanente hacia un voto
por un futuro «libre de hipotecas, despejado y dgil, dentro del contexto uni-
versal de una humanidad a la que el desarrollo tecnoldgico alcanzado abre
perspectivas que pueden resultar fatales o, por el contrario, de un brillo fas-
cinante, segiin la habilidad con que los hombres de las generaciones nuevas
se muestren o no capaces de tomar conciencia y de manejar con tino las tre-
mendas potencialidades a disposicion suya» 3.

Esta ambivalencia de posibilidades refleja con exactitud la per-
plejidad con que hoy nos movemos ante una sociedad mundializada
que unos ven como prometedora y llena de oportunidades, y otros
come un desafio incierts, sin niegar, por ello, su importancia y alcan-
ce. En cualquier caso, siempre como algo irreversible, complejo,
imprevisible y, cuando menos, con un ritmo de aceleracién que difi-
culta la posibilidad de adivinar los pasos a dar en este «proyecto»

vertiginoso en que se ha convertido nuestra cotidianeidad.

Por esto resulta aventurado hablar de una «nueva cultura de los
valores»; pero precisamente por ello, hoy mas que nunca, la tarea
ética se muestra mds necesaria y actual.

1 Ayala, E, Hoy ya es ayer, Madrid 1972.
2 Ibid., 13.
3 Ibid.
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LA SITUACION ACTUAL

Por lo dicho, no es fécil hacer una sintesis del momento que vivi-
mos, pero la aparicion constante de una amplia bibliografia en lo refe-
rente a los cambios de nuestras sociedades industriales, me obliga a resu-
mir con més radicalidad de la que hubiera deseado. No obstante, trataré
de reflejar con la méaxima precisioén posible, dentro de esta limitacién, las
incertidumbres y las posibilidades de esta nueva época que nos toca
vivir y, desde luego, reflejando sus repercusiones en el campo de la ética.

Los paises industrializados se encuentran en un cambio esencial
que esta marcando la dinamica social de todo el mundo. En palabras
de A. Schaff, «en la divisoria de su proceso de civilizacidn, en la transi-
cién hacia un cambio fundamental en la estructura global de su vida
social». Este filésofo y socidlogo polaco confiesa utilizar el término «civi-
lizacién» en un sentido amplio que abarca el conjunto de la vida social
humana, tanto en sus aspectos materiales como espirituales ¢. Esta
misma idea ha sido expuesta de diversas formas: como una era que
transciende a la modernidad y que nos ha llevado a un punto en el
que no somos capaces de obtener un conocimiento sistematico de
la organizacién social, es decir, estamos en una postmodernidad que ha
roto con la modernidad y nos hace percibir un orden nuevo y diferente
en el que la modernidad se esta radicalizando y universalizando 5 como
la reescritura de ciertas caracteristicas que 1a modernidad ha pretendi-
do alcanzar al fundar su legitimacién en la finalidad de la general eman-
cipacién de la humanidad 6, nos movemos de un sistema fundamenta-
do en la fabricacién de bienes de consumo a otro cuya preocupacién
central descansa en la informacién; como un proceso de aceleracién de
las cosas que corre mas en la pista del conocimiento del mundo que
en la de su gobierno, por lo que los héabitos y las creencias han dado un
giro atin mayor que las ideologias y las instituciones publicas’.

4 Schaff, A., Humanismo ecuménico, Madrid, Trotta, 1993, p. 22.

5 Guiddens, A., Consecuencias de la modernidad, Madrid 1993.

6 Lyotard, }. E, «Reescribir la modernidad», en Revista de Occidente, 16 (1986) 93.
7 Bilbeny, R., La revolucidn en la ética, Barcelona 1997.
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Para unos (Lyotard), esta transformacién permite un conocimien-
to generalizable de los modelos de vida y de desarrollo social 8, por lo
cual existe la posibilidad de una epistemologia coherente en la interpre-
tacién de las formas de vida social, de forma que estamos ubicados
en la historia como seres que poseen un pasado determinado y un
futuro predecible; para otros (Guiddens, Schaff, Bilbeny), el giro dado
por la revolucién tecnolégica caracteriza nuestra época como centrada
en el conocimiento (Bilbeny), y cuya accién revolucionaria esta sustitu-
yendo a la fuerza intelectual del hombre (Schaff). En todo caso, se mani-
fiesta una discontinuidad sin precedentes, en comparacién con cual-
quiera de las transformaciones histéricas anteriores, que ha propiciado
cambios importantes, tanto en su amplitud (globalizacién) como en
intensidad, cambiando radicalmente los modelos de vida (Guiddens).

DISCONTINUIDADES Y CRISIS DE VALORES

La discontinuidad expuesta por Bilbeny, es mucho mas aprecia-
ble (mejor dicho, tiene su causa) en el campo del conocimiento. La
aceleracién (el ritmo del cambio) que tiene lugar en este ambito de
la realidad hace que los hechos caminen por delante de las ideas, de
forma que los habitos y las creencias en estas nuevas situaciones han
dado un giro mayor que las ideologias y las instituciones publicas.
Esta sociedad del conociiiiéniv v suciedud digitul, como la denomina
siguiendo el afortunado titulo del libro de Nicholas Negroponte, afec-
ta sustancialmente a las formas de la vida en sociedad.

El cambio operado no es una simple revolucién cientifica y téc-
nica, sino que al transformar aspectos no previstos por la ciencia y la
técnica, introduce elementos de los que hay que esperar consecuen-
cias mds profundas. De ahi que sea llamada «revolucién del conoci-
miento», pues la mentalidad contemporanea esta cambiando el 4mbi-
to de las creencias en torno al conocimiento mismo ?. Cuatro son las

8 Lyotard, ]. F, La condicién postmoderna, Madrid 1987.
9 Bilbeny, N., op. cit., p. 14.
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manifestaciones sociales en las que Bilbeny sitta este giro dado por
las tecnologias de la informacién: a) la dependencia cognitiva; b) las
formas de agrupacién social dominantes; c) las peculiaridades econé-
micas de este cambio y, d) la forma que adquiere la simbolizacién de
la realidad.

a) La tecnicidad es la primera consecuencia en una sociedad cen-
trada en el conocimiento. El término tecnicidad, es un referente de
valor. Es decir, hace referencia a la eficacia en el uso del conocimien-
to. No es tan importante el hecho mismo del conocer cuanto su utili-
zacién y manejo. El saber es esencialmente manipulativo'°. Es un saber
segmentado y especializado, donde la autonomia en el desarrollo de
las distintas areas del conocer hace necesaria la implementacién de la
interdisciplinariedad y el método comparativo entre las distintas
materias. La falta de especializacién es vista como incompetencia. De
ahi que el valor del conocimiento, como especializacién en las diver-
sas actividades, estd por encima de otros valores de la cultura que
quedan devaluados ante la primacia del conocer asi entendido. Es un
conocimiento medidtico y de medios. Todo saber dispone de sus media,
pero al mismo tiempo es un saber «de medios», donde unos datos
sirven para la obtencién de otros, pero sin una referencia tltima. Es
un saber globalizado (4mbito del cambio) .

b) La segunda caracteristica, es que las transformaciones opera-
das por este tipo de cultura del conocimiento, tienen lugar en el espa-
cio de la sociedad metropolitana. Formas macrosociales de agrupacion,
no comparables con ningtin modelo anterior y que se establecen crean-
do niicleos de superpoblacién. En ellas las relaciones de comunicacién
se mantienen por medio de comunidades mediaticas, o muy depen-
dientes de los medios técnicos '2. Es decir, la relacién proximal cara-
cara es sustituida por formas de comunicacién, predominantemente
distales y dependientes de la informacién de los medios para la per-
cepcién de la realidad.

10 Ibid.
11 Ibid., 15.
12 Ibid.
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c) De esta forma, la actividad econémica gira, predominante-
mente, en torno a un creciente consumo dependiente de la informa-
cién. Ello ha facilitado el control mundial de los mercados, con la exi-
gencia de un crecimiento no controlado, cuyas consecuencias se
manifiestan en esferas diferentes: la laboral, la de la identidad perso-
nal, la intelectual y la social.

Nos encontramos todavia en un sistema de division internacio-
nal del trabajo, pero en una situacion completamente diferente a cuan-
tas se hayan dado con anterioridad. ;Cuéles van a ser las consecuen-
cias del proceso de desarrollo en esta etapa de la revolucién cognitiva?
La desaparicién del trabajo en su forma actual se muestra como algo
inevitable y este hecho, asi como la amenaza que supone un desem-
pleo que ya no es coyuntural, nos obligan a encontrar una alternativa
al trabajo, de forma que se proporcionen los medios de subsistencia
que posibiliten el sentido global de la vida personal. S6lo por medio
del trabajo es posible adquirir un status social que haga posible los
mecanismos de integracién social y el desarrollo de la personalidad.
Es decir, el problema radica en encontrar el mecanismo social capaz
de responder a una situacién que ya es estructural y, por lo tanto, per-
manente. En el andlisis de Bilbeny, y dado que el crecimiento expo-
nencial de esta forma de conocimiento parece irreversible, la automa-
tizacién de la produccién y de los servicios, no solo no se va a detener
sino que se va a acelerar, por lo que la consecuencia mas inmediata es
que las personas nos vemos obligadas a asumir una especializacion
espontinea de acuerdo a los procesos de cambio tecnolégico.

Con ello se devalia el sentido ético del trabajo como elemento
central en la vida de las personas, asi como la posibilidad de asumir
un rol que permita mantener la propia identidad. Este, tradicional-
mente se adquirfa a través de la actividad laboral y los medios que la
misma proporcionaba hacian posible la adquisicion de un rango en el
medio y, con ello, las formas de socializacién. La consecuencia de todo
esto es que hoy los roles son mutantes, la identidad adaptativa a cada
situacion cambiante y la aceleracién de las transformaciones y los
modelos sociales nos estin convirtiendo cada vez mas en némadas
sociales pero, sobre todo, en némadas intelectuales, también.
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Con ello, y desde el punto de vista social, vivimos en una nueva
forma de estratificacidén de clases, divididas en mundos econdémicos.
Una de las diferencias mds perturbadoras que estan apareciendo son
las de clases, que bajo la presiéon del mercado global actual, se han
hecho mucho més profundas. La consecuencia inmediata de esta pre-
sién son los desniveles, cada dia mayores, entre vencedores y perde-
dores, en el mercado global total. El resultado no es s6lo una polari-
zacién en la que los ricos son mas ricos y los pobres mas pobres, sino
una clase media que ve crecer sus dificultades para vivir y mas deses-
peranzada cada vez, con respecto a su futuro.

Esta apareciendo una élite global desenraizada, compuesta por
lo que Robert Reich llama «analistas simbélicos», es decir, gente que
conoce muy bien el uso de las nuevas tecnologias y de los sistemas
de informacién, que estan transformando hoy la economia global.
Tales personajes no se ubican en lugares concretos, sino en redes de
informacién que los vinculan de forma flexible y transitoria, a lo largo
de todo el planeta. Educados en una atmésfera altamente competiti-
va de universidades y escuelas han aprendido a moverse sin descui-
dar la atencién de su familia, a su Iglesia, a su localidad e incluso a
la nacién.

Al tiempo que esta élite creciente de conocimiento/poder, tam-
bién ha ido creciendo una subclase, cada dia mas empobrecida; es la
gente de quien la élite estd mas deseosa de separarse. Esta subclase
se puede encontrar en las macrosociedades y en los grandes hacina-
mientos urbanos de todo el mundo.

Extensivamente, la modernidad ha establecido formas de interco-
nexién que abarcan a todo el globo; intensivamente, han alterado los
modelos mas tradicionales de nuestra vida cotidiana. Ante esto, Guid-
dens se pregunta * c6mo es posible detectar las diferencias que hay
entre las instituciones sociales modernas y las tradicionales.

En su andlisis sefiala tres caracteristicas: el cambio tecnolégico
ha introducido un ritmo de cambio que la experiencia nos dice que

13 Guiddens, A, op. c., p. 19.
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afecta a multiples campos; con él, el dmbito de ese cambio ha creado
una continuidad en la comunicacién de informacién que ha llevado
la transformacién social a todos los ambitos; pero con ello también
han cambiado las instituciones modernas, de forma que se han creado
mayores oportunidades y mas seguridad, pero al mismo tiempo han
incrementado las situaciones de amenaza, riesgo y peligro.

Para Guiddens la modernidad es multidimensional en el plano
de las instituciones, por lo tanto no se trata solo de que nuestras
sociedades sean capitalistas (Marx), predominantemente industria-
les (Durkheim) o que la creciente informacién haya sido el gran
caballo de Troya que se ha introducido en la vida moderna (hacien-
do mas compleja la burocratizacién social, Weber). Cada uno de los
elementos introducidos por estas tradiciones tiene un papel muy
importante que desempenar. En su analisis de la sociedad, las for-
mas modernas de organizacién estdn delimitadas pero entretejidas
por conexiones que atraviesan el Estado nacional y el orden cultu-
ral de la nacion. Eso hace posible el dinamismo y la globalidad de
sus instituciones.

Tres son los mecanismos por medio de los cuales este proceso
tiene lugar: la separacién entre espacio y tiempo, las formas de desanclaje
y la indole reflexiva de la modernidad .

1. Hay un alargamiento de los espacios en cuanto que lo que
conforma lo local no son los acontecimientos cercanos, sine que lo
cotidiano esta influenciado por lo que tiene lugar en la distancia. La
relacién de influencia deja de ser, prioritariamente, la configurada
por una interaccion directa y cara-cara, para convertirse en acciones
y actividades racionalizadas por la influencia mediatica de lo distan-
te, pero que permite liberarse de los habitos y restricciones locales.

2. Asi se posibilita el desanclaje, esto significa que son modos
de despegar las relaciones sociales de sus contextos locales de interaccidn,
para restaurarlas en indefinidos intervalos espacio-temporales '5.

14 Ibid., p. 28 ss.
15 Ibid., p. 32.
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Esta forma de relacionar espacio y tiempo se basa en estructuras
de conocimiento que responden a la progresiva complejidad de las exi-
gencias de especializacién y diferenciacién social. Los mecanismos de
desanclaje se posibilitan por una simbologia que puede ser «universa-
lizable» entre diferentes grupos sociales, al margen de sus caracteristi-
cas individuales o grupales. Va desde el uso instrumental de medios
(concepcién global del valor del dinero y de los procesos de intercam-
bio de valor, instrumentos de comunicacién y procesos de transmisién
en la distancia con un lenguaje formalizado, formalizacién de lo juridi-
co y su extension a los ambitos globales, etc.), hasta las formas de cono-
cimiento y especializacién que protocolizan los comportamientos, de
manera que la experiencia y la fiabilidad garanticen el logro de las
expectativas, distanciando el espacio y el tiempo de las relaciones inte-
ractivas inmediatas.

Guiddens destaca fundamentalmente dos : las sefiales simbdlicas
y los sistemas de expertos (formas de capacitacién profesional y labo-
ral, institucionalmente testados y que constituyen los puntos de acce-
so a las formas de fiabilidad del sistema de conocimiento).

Todos los sistemas de desanclaje, sean sefiales simbdlicas o siste-
mas de expertos, descansan sobre la nocién de fiabilidad. Esta es un
componente esencial de las instituciones de la modernidad. Consiste
en una forma de confianza que no se confiere a individuos sino a
capacidades abstractas. Resulta de la confianza en una persona o en
los mecanismos de un sistema, fruto de un conjunto de resultados
cuya correccién descansa en principios abstractos. Por tanto, no con-
siste tanto en la correcta intencién o actuacién de alguien, sino en el
correcto funcionamiento de un sistema o de los individuos implica-
dos en él

En las condiciones de la modernidad, la fiabilidad minimiza las
formas de riesgo, de manera que toda actividad humana se desen-
vuelve dentro de mérgenes de riesgo y peligro institucionalizados o
calculados. No quiere eso decir que el riesgo y el peligro desaparez-

16 Ibid.
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can, sino que la experiencia de seguridad descansa en un equilibrio
entre fiabilidad y riesgo, aceptable.

3. La reflexién es una caracteristica de la condicién humana.
Todos necesitamos encontrar un sentido en aquello que hacemos y
solo asi podemos caminar en nuestra rutina. En las culturas con una
tradicién viva, los simbolos del pasado contienen la experiencia de
conocimiento acumulada. La tradicién, es el modo de integrar las for-
mas de racionalizar las acciones con el espacio y el tiempo de la
comunidad cultural. De esta forma se mantiene el dinamismo de cada
generacion, en la reinvencion de la tradicién en cada momento hist6-
rico. La modernidad, supone un cambio en el caricter de la reflexién.
Es lo que Guiddens llama la fndole reflexiva de la modernidad V7. El pen-
samiento elabora la accién de forma tal que la rutina de la vida se
despega de su conexién con el pasado. La tradicion se justifica a la
luz del conocimiento en lugar de ser el conocimiento el que autentifi-
ca los aspectos contenidos en la tradiciéon. Con ello el papel desem-
pefiado por la tradicién estd en funcién de la identidad que le aporta
el caracter reflexivo de lo moderno.

La reflexién analiza las précticas sociales con la aportacién hecha
por el conocimiento, incluyendo ahi el conocimiento tecnolégico. Con
ello no se quiere decir que la tradicién haya desaparecido, pero es
ahora la tradicién la que tiene que ser justificada a la luz del conoci-
miento. Sigue teniendo un papel identificativo en el contexto de las
sociedades, pero devaluado al recibir su identidad del caracter refle-
xivo de lo moderno.

La reflexién consiste en contrastar las practicas sociales con los
nuevos conocimientos y reformularla con la nueva informacién que,
sobre los hechos cotidianos, se va obteniendo. Asi, lo convencional es
permanentemente reformulado en todos los &mbitos de la vida, inclui-
do el del conocimiento tecnolégico y su aplicacién a la vida cotidiana.

De esta forma, con frecuencia, la verdad es inseparable de la cer-
teza. Ante la posicion dogmatica de las formas tradicionales de cono-

17 Ibid., p. 4.
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cimiento, la reflexién afiade formas de objetividad que se basan en la
revisién permanente de los resultados del conocer, sélo asi es posible
acumular formas de certidumbre, progresivamente, mas fiables.
Ahora bien, identificar la verdad con la certeza es otra forma de dog-
matismo que no es pretendida en la sociedad del conocimiento. La
indole reflexiva de la modernidad, ha creado un proceso de aplica-
cién reflexiva de conocimiento, pero en la que la revisién permanen-
te de lo obtenido es una condicién que evita que el proceso mismo se
mantenga congelado. Pero si se establece una identificacion entre ver-
dad y certeza se distorsiona la pretensién misma de la modernidad.

¢Es siempre positiva la implantacién de la sociedad del conocimien-
to? Hay, sin duda, desfases importantes que afectan al campo de lo ético
y de lo social y que expresan el impacto totalizador de la modernidad.

En primer lugar, el poder es asimétrico, asi la apropiacién del
conocimiento no tiene lugar de forma homogénea sino que es utiliza-
do de manera diferencial por quienes estan en posiciones de mayor
ventaja y lo utilizan al servicio de intereses parciales.

Con ello, el mundo de los valores se ve alterado. Estos hacen
referencia y estin en funcién de las innovaciones que tienen lugar en
el &mbito del conocimiento, y éstas, a su vez, modifican el mundo de
lo social. Los cambios en el mundo teérico propician una relacién con
el cambio en el mundo de los valores.

Por ultimo, hay consecuencias no previstas. En este mundo cam-
biante no todas las circunstancias posibles de realizacién pueden ser
cubiertas. Es el mismo proceso de conocimiento el que es inestable y
cambiante.

Por todo ello, la modernidad expresa formas de discontinuidad,
ya que la historia estd desprovista de teleologia y nada puede saberse
con certeza. Ninguna visiéon de complejidad y de progreso es definiti-
va ni puede defenderse convincentemente. La modernidad empieza a
comprenderse a si misma y nunca como un estado de superacion, sino
como una fase de radicalizacién. Por eso, para Guiddens, estamos en
un momento de reflexién critica acerca de la critica reflexiva de la
modernidad.
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Asfi se entiende el proceso globalizador de la modernidad. La
mundializacién hubiera sido impensable sin la separacién de espacio
y tiempo que permiten la interaccién en la distancia. Es decir, hacien-
do posible que los acontecimientos locales estén influenciados por
lo que tiene lugar en la distancia, pero sin la necesaria intervencién
de la co-presencia. La relacién es distal, mediatizada por procesos de
conocimiento reflexivo, con dificultad para la reciprocidad y la impar-
cialidad.

La dificultad para la ética radica en el predominio de la distan-
cia y la no presencia en las formas de relaciéon personal. A la relacién
cara-cara se impone hoy una relacién multipersonal y, casi exclusiva-
mente, centrada en lo cognitivo. De ahi la importancia de los medios
en la creacién de la opinién. Lo que, para Bilbeny, tiene la consecuen-
cia de afectar a la base de una ética apoyada en las formas verbales y
de contacto directo de la interrelacién humana.

Esto tiene consecuencias en el proceso politico. Al igual que la
ética, la politica se basa en la interaccion. El teleliderazgo como expre-
sién de lo ideolégico y la falta de compromiso politico en las formas
concretas de presencia social, manifiestan una forma de tratar el
hecho ptiblico, mas centrada en la accién concreta que en el debate y
la discusién. De esta forma, cada vez es mas dificil pararse a pensar
y usar las propias convicciones para resolver las posibles contradic-
ciones en el ambito de lo ético. Fsto es 1o que Bilbeny llama alogin o
ausencia de pensamiento y que lleva a la anestesia o clausura de la
sensibilidad. Esta forma de actuar es consecuencia de una (no queri-
da) inmadurez emocional y sensitiva del sujeto '8, fruto de una caren-
cia de interaccién directa y que podria suponer un factor de crisis,
tanto para la ética como la politica. El temor es que ambos hechos
lleven a la apatia moral y desemboquen en la desmoralizacién o
imposibilidad para ser rectores de la propia existencia. Sin el ejercicio
de nuestra racionalidad moral perdemos el sentido tltimo de la con-
vivencia y, sin ésta, la sensibilidad para percibir una jerarquia de valo-

18 Bilbeny, N., La revolucion en Ia ética, op. cit., p. 54 ss.
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res comunicativamente elaborada. Por ello, para Bilbeny, en una
época de la informacién, lo més dificil es cémo impedir que la insen-
sibilidad haga mella en nosotros, hasta el punto de disociar la infor-
macién de la indiferencia y la inteligencia de la crueldad. La tarea de
la ética es, entre otras, confrontar una apatia que insensibiliza ante la
presencia de la alteridad.

DE LA «ETICA DE LA CRISIS» A LA «CRISIS DE LA ETICA»

La evolucién es un proceso continuo de complejidad que, como
todo lo que es inherente a la vida humana, afecta al mundo de la
ética. Esta cambia en el transcurso de la transformacién cultural. Dos
planos se diferencian en la evolucién cultural: el de la cultura infor-
mativa y el plano de la cultura valorativa '°. A la primera pertenecen el
lenguaje y la tecnologia. En ella tienen lugar los cambios referidos
al mundo del conocimiento: es el espacio de la informacién descripti-
va y de los «medios». Pero con la influencia de la globalizacién tam-
bién adquiere un cardcter prescriptivo. Al menos, en la medida en
que nos sentimos enajenados por una transformaciéon de la realidad
medidtica que nosotros mismos, en ocasiones, no controlamos. Es una
informacién, prioritariamente, resuelta en términos cuantitativos.

A la otra pertenecen los hibitos v las creencias, Es el plano de
los comportamientos y donde la informacién es valorativa. De ella se
obtiene la justificacién para la adopcién de las diferentes posturas
ante la realidad. No es éste un plano de simple percepcién de la rea-
lidad sino de posicionamiento ante ella. Su dinamismo es mucho
menor que el de la cultura informativa. Supone la asimilacién comu-
nitaria de formas de cualificar la realidad. Y en una realidad cam-
biante y compleja siempre existe un desfase entre uno y otro plano
de la cultura. Aqui es donde tiene lugar la crisis de valores. La acele-
racién en el nivel del conocimiento es el origen de los dilemas éticos

19 Ibid., p. 31 ss.
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y la consiguiente desvalorizacién de situaciones que muestran un des-
fase entre ambas dimensiones.

Por ello estamos obligados a vivir en una crisis permanente. Este
diferencial entre un plano y otro de la cultura es algo con lo que tene-
mos que vivir cuando la tradicién ha dejado de ser el referente cultu-
ral. Pero al mismo tiempo, como decia al comienzo, esto es lo que ha
dado nuevo sentido y actualidad a la ética.

Afrontar la crisis de valores es siempre complejo al hacerlo desde
la concepcién abstracta del valor. De hecho el mundo axiolégico
nunca queda vacfo. El plano de los valores nunca desaparece, es una
exigencia de la naturaleza de la persona en su necesidad de jerarqui-
zar la informacién del medio en que vive. No se trata de negar la
importancia de la ambigiiedad axiolégica en una época de transfor-
maciones muy dindmicas, sino comprender la imposibilidad de hacer-
lo desde una perspectiva de discontinuidad con la tradicién, es decir,
desde una visién de lo complejo y cambiante. El mundo de lo valora-
tivo nunca queda desprovisto, la cuestion es «quién» o «qué» lo llena.
En nuestro modo de afrontar la rutina siempre introducimos elemen-
tos valorativos que den sentido a nuestro actuar: lo convencional-
mente dominante, lo establecido, lo procedente del mundo religioso,
lo familiarmente vivido, etc. Por ello, Bilbeny, propone afrontar el
dilema desde otro punto de vista: la crisis de normas.

Lo preocupante, desde el punto de vista ético, es la crisis de nor-
mas. En una revolucién cognitiva como la nuestra es la norma la que
permite deliberar sobre los valores y establecer entre ellos una jerar-
quia. Sin ellas, ninguna moral auténoma puede llegar a ser relevante.
Por lo tanto, es la moral auténoma lo que esta en juego. La nuestra
es una crisis de normas mas que de valores.

Hoy la crisis es mas profunda porque los valores estan ahi, pero
las normas que deberian de positivarles llegan cada vez mds tarde
que los hechos; por ello, piensa, a la ética de Ia crisis se ha sumado la
crisis de la ética.

Una de las experiencias que se vive con mayor sensibilidad es
que los hechos tienen lugar antes que las ideas. La aceleracion de los
cambios es tan dindmica que las posibilidades para asumirlos, de
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forma jerarquizada con arreglo a valor, es cada vez mas compleja.
Con frecuencia nos vemos abocados a confirmar una realidad ya esta-
blecida. En la cultura centrada en el conocimiento, los hechos tienen
lugar antes que la posibilidad de su valoracién. La jerarquizacién
(mas lenta por pertenecer al mundo de lo valorativo), con frecuencia,
no hace sino confirmar la existencia de una realidad ya dada.

Hoy, cuando las tecnologias de la informacién son las que estdn
transformando el espacio cultural, ;quién controla el impacto de sus
cambios a nivel de habitos y de creencias? Sin duda que uno de los
campos méas importantes es el de la educacién y, de forma particular,
el de la educacién familiar. Pero atin asi, el desfase entre la cultura
informativa y la valorativa en la sociedad de la revolucién cognitiva,
hace sentir, mas que nunca, la falta de un modelo que permita com-
prender los hébitos en la sociedad metropolitana de la informacién.

La crisis de valores expresa un cambio en la evolucién cultural;
es decir, supone sustituir unos habitos por otros, lo que es lo mismo
que cambiar el mundo de las creencias. La creencia se asume a través
del hébito, que es el que introduce regularidad en el comportamiento
y conforma la rutina. Es el habito el que nos invita a actuar por moti-
vacién de la norma, y asi es como ejercemos nuestra autonomia. La
creencia es una interpretacion del habito, por ello estd antes el habito
que la creencia, y no al contrario. Dicho de otra forma, asumimos el
sentido de la creencia en la adopcién comunitaria de habitos. De esta
forma es la creencia la que refuerza al hébito.

En una sociedad de comunicacién directa y relacién cara-cara,
las creencias y los habitos son susceptibles de ser comunicativamente
discutidos y jerarquizados. Pero ;qué ocurre cuando la dindmica de
los cambios en la estructura del conocimiento no forma parte de un
dialogo directo, y las situaciones de cambio son fruto del conocimien-
to progresivo y la informacién mediatica? En primer lugar, que la
ética comunicativa entendida como didlogo que permita la considera-
cién de los intereses generalizables, queda seriamente comprometida.
Son formas de entendimiento basadas en una relacién de comunica-
cién directa y de consenso, pero en la época de la revolucién cogniti-
va, el establecimiento de normas sobre la base de este didlogo es mas
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compleja que nunca. Sin normas la ética no puede subsistir y, atin
cuando los valores estin ahi, las normas que tendrian que darles
forma llegan cada dia mas tarde. Asi, como dice Bilbeny, lo est4 en
cuestién es el principio mismo de autonomia. A la «ética de la crisis»
se ha sumado «la crisis de la ética».

Para la transmisién de la cultura es necesario la aceptacion de
sefiales que un individuo adopta y que se transmiten a través del habi-
to y en éste van encerrados los valores y las creencias. La creencia
viene después del habito y lo refuerza, y no al contrario.

Adam Schaff ?°, centrado en el problema del trabajo humano,
afronta la cuestién, en el contexto del futuro del socialismo. Hace un
balance de los acontecimientos vividos en la nueva situacién de Euro-
pa, y apuesta por un proyecto utépico en el que poder mantener el
sentido de la libertad humana, materializado en unas estructuras que
posibiliten el sentido de la igualdad. Desde ese punto de partida, sus
propuestas son abiertas pero centradas, finalmente, en tres muy con-
cretas que veremos més adelante.

Interesa, por el momento, su modo de afrontar la discontinui-
dad y la crisis de valores, que siente con perplejidad e incertidumbre,
en la biisqueda de un humanismo nuevo y, desde luego, con preten-
siones éticas.

La presente situacion es para Schaff, una crisis de alcance multi-
dimensional, también, cnyo origen hay que verle en los pafscs indus-
trializados, ya que ellos son los que marcan el ritmo social de los
cambios a nivel internacional. En el fondo de esta crisis estan los pro-
cesos de cambio producidos por la revolucién tecnolégica. Esta ests
abriendo unas formas cualitativamente diferentes de explotar la natu-
raleza y, por ello, totalmente distintas de las anteriores. Centrada en
la revolucién del conocimiento, tiene su clave esencial en la forma de
incidir sobre el trabajo humano. La pregunta esencial es, entonces,
doble: ;cudles van a ser las consecuencias con respecto al trabajo y
qué alternativa cabe buscar para proporcionar a los seres humanos

20 Humanismo ecuménico, op. cit., p. 37 ss.
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un sentido de identidad social y, con ello, un sentido de la vida? Esta
situacidn es vivida como riesgo y amenaza, tanto en las formas de
integracion social como, consecuentemente, en las de desarrollo de la
personalidad. La experiencia de las regiones mas desarrolladas y su
nivel de desempleo, nos advierten de la ruptura en las formas de rea-
lizacién de lo politico, en la medida que tratan de explicar como un
fenémeno econdmico-coyuntural, lo que es una realidad socio-estruc-
tural. Las alternativas han de pasar por nuevas formas de ocupacién,
socialmente remuneradas y aceptadas, pero la cuestion es saber qué
clase de mecanismo va a poder responder a un reto asi. En general,
para Schaff, esto se vive como una esquizofrenia social, en la que se
admiten los argumentos (y practicas) que apoyan este cambio, al
tiempo que, emocionalmente, se rechazan. Este rechazo hay que
entenderlo en la medida que el proceso se vive como algo irreversi-
ble y las alternativas no se acompasan a la rapidez de los cambios.

El desarrollo de nuevas tecnologias va a proporcionar nuevas
formas de integracién laboral, pero éstas, en el mejor de los casos,
s6lo podran recuperar un 20 % de la poblacién hoy desocupada. La
Unica posibilidad estaria en sustituir el trabajo por ocupaciones social-
mente necesarias, y concediendo al término tradicional de trabgjo una
dimensién diferente a la actual. Hay una ruptura en la concepcién
del trabajo como mercancia de intercambio, la nueva sociedad del
conocimiento lo ha transformado de forma que ha quedado devalua-
do como bien de mercado. Esto, para una mentalidad de formacién
marxista, supone la desaparicién de la base misma del capitalismo en
su forma tradicional.

Esta discontinuidad tiene sus consecuencias en el mundo de lo
ideolégico. El término ideologia es utilizado aqui, como el conjunto
de valores, socialmente aceptados, que se expresan en las pautas de
comportamiento humano y orientan el sentido de lo beneficioso
o perjudicial para una colectividad. En un momento de agotamiento
de las ideologias, esto supone una prescripcién de valores positivis-
tas unilateralmente tomada. Aqui sita Schaff la crisis de los valores
que se vive en el momento actual, y donde hay un espacio para una
lucha ideolégica en pos de un nuevo orden social. La cuestién de
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nuevo es doble: ;qué fuerzas sociales intervendran en esta lucha, que
no sélo va a tener lugar en el plano de lo racional sino en el emocio-
nal, también (de los hdbitos y las creencias)?, y ;qué sistema de valo-
res y con qué ideologia se va a afrontar la misma?

En lo referente a la primera cuestién, Schaff piensa que seran las
fuerzas politicas tradicionales (partidos, sindicatos, etc.) pero con nue-
vos perfiles desdibujados. También los movimientos religiosos asi
como movimientos ecologistas, feministas, etc. A los partidos conser-
vadores les atribuye un nuevo lenguaje democratico, con una ideolo-
gia de defensa del capitalismo y un perfil neoliberal. Poca incidencia
en las posiciones nacionalista, aunque sin descartar su uso.

A los partidos de izquierda no les atribuye una ideologia de
cambio social, en el sentido marxista tradicional, pero si la biusqueda
de nuevas formas de orientacion de ese contenido ideolégico. Aqui
es donde, en su opinién, los movimientos y partidos de raiz religiosa
habran de jugar un papel importante. Especialmente aquellos ligados
al cristianismo y al islamismo.

Para Schaff, el cristianismo dispone de un potencial esencial, en
orden a poder orjentar nuevas formas de cambio social. En los valo-
res sociales de la tradicién cristiana, ve elementos comunes con lo
que ha sido el objetivo de la lucha social de la izquierda. Para ello
serd necesario un didlogo intracristiano que podria fundamentar la
aspiracion hacia un humanismo ecuménico.

En cuanto a la segunda pregunta, la confrontacién va a tener
lugar entre una concepcién humanista y su contraria, la cual ve en
las representaciones nacionalistas a las que considera una derivacién
del totalitarismo. El humanismo sera el lenguaje de didlogo entre las
concepciones cristianas y la concepcién socialista. Aqui es donde atis-
ba una posibilidad hacia la reconstruccién de un nuevo orden social,
en el contexto de los paises desarrollados.
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TRES RESPUESTAS ETICAS

Creo que en esta situacion de modernidad radicalizada se perci-
ben tres ambitos de respuesta al problema de lo moral. Antes que
nada es necesario constatar que esas respuestas difieren de acuerdo
al contexto cultural en que cada tipo de ética surge. Podemos partir
de una concepcidn de la racionalidad, relativa al modelo cultural en
el que la ética tiene su origen. Desde este punto de vista la universa-
lidad de los conceptos estarian limitados a lo que por universal se
entiende en ese ambito cultural. No se parte de una concepcién de
universalidad generalizable ni formalizable, sino que en esta posicién
el concepto de universal esta interpretado en las categorias del con-
texto cultural concreto. Desde esta concepcién, las culturas son incom-
parables y la concepcién del valor cambia cuando cambia el contexto
cultural que le dio origen. El didlogo ético exige un dialogo intercul-
tural a la hora de afrontar el problema de la globalizacién.

Desde otro punto de vista, cabria interpretar la universalidad en
el sentido formal kantiano. Desde esta segunda vision, lo central es el
procedimiento y su ordenacién. Lo universal en el contexto de la cul-
tura, es aplicable a todo contexto cultural.

Desde la primera posicién no hay universales culturales. Lo que
no quiere decir que no existan invariantes humanas. «No matar» per-
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tado en un contexto occidental o en otro oriental varia de acuerdo a
la concepcién de racionalidad existente en cada uno de los modelos
culturales. Hay creencias que pueden tener un caracter de universali-
dad mayor, pero atn asi, la forma de interpretacién de esas creencias
es distinta. El respeto cultural exige respetar aquellas formas de vida
con las que no podemos estar de acuerdo. Incluso, desde nuestra
posiciéon (nuestras creencias mas profundas) podemos albergar la con-
viccién de tener que cuestionarlas, pero también es importante reco-
nocer el hecho de que no totalizamos la experiencia de la humani-
dad, y que ello nos obliga al minimo respeto de no absolutizar
nuestra forma cultural, elevdndola a paradigma universal desde el
que juzgar todo otro entorno cultural que difiera del propio. Aqui es
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fundamental el debate acerca del pluralismo. No de un pluralismo
ideolégico que tiene que ser consensuado sobre la base de los mini-
mos morales, sino del reconocimiento de la pluralidad cultural que
compone la experiencia de lo humano. Y frente al que no cabe sim-
plemente la dialéctica de los conceptos, sino el didlogo intercultural,
entendido como una aventura personal.

Desde este presupuesto, la filosofia cumple un papel similar al
de la religiéon. No hablo de fundamentalismo cultural, sino de bus-
queda de sentido tltimo de la realidad. La ética transcultural, que asi
es como llamaria a esta forma de realizacién de lo moral, se basaria
en un transcendental a las distintas actividades humanas, de forma
que la conformacién del valor buscaria, en un proceso de didlogo con
otras formas culturales, el equivalente funcional axiolégico en el otro
horizonte cultural. No se trata de traducir el sentido del valor, sino
de descubrir la orientacién que un equivalente funcional tiene en el
otro contexto cultural. El sentido de lo religioso es esencial aqui, como
origen de valores. De ahi la importancia del didlogo interreligioso
para la configuracién de la moral transcultural. En esta 6rbita se
situarfan Troeltsch, Toynbee, R. Panikkar, Stanley Samartha, John
Hick, Rosemary Reuter, Tom Driver y Aloysius Pieris.

Desde el segundo supuesto, mas familiar en nuestro horizonte
cultural, cabria sefialar tres respuestas: la de la moral de minimos, la
ética del humanismo ecuménice y la ética universal. Para las dos Glii-

mas, el problema ético es un problema religioso también, por ello este
factor serd determinante en su forma de resolucién del problema moral.

1. ETICA DE MINIMOS Y ETICA DEL MINIMO COMUN MORAL

Ambas son morales de minimos, propias de toda sociedad moder-
na y democrética, pero hay una diferencia en su modo de asumir los
derechos humanos como referente ético. Ambas participan de un
supuesto comtn: la fundamentacién secular de la realidad. Pero desde
la visién de la ética del minimo comun moral, la defendida por Bil-
beny, hay en las concepciones de la ética de minimos, una pretensién
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de maximos. Es decir, partir de una asuncién de los derechos humanos
en su forma actual como base de una ética de minimos, y el respeto a
la «persona» del otro, son dos maneras de presuponer una antropolo-
gia (que es el nacleo de la ética) que no es comiin a todos. Por tanto,
son dos elementos que comienzan a configurar mas una ética de maxi-
mos que una verdadera ética de minimos. O al menos, deberiamos con-
ceder que en un proceso de didlogo intercultural serian dos presupues-
tos no comunes a otras formas de comprension del valor. Aqui entra el
viejo debate de la occidentalidad de los derechos humanos en su forma
actual. Ambas tratan de establecer unas exigencias de justicia y en una
tradicién responsable del sentido secular de la sociedad civil.

Para la ética del minimo comiin moral, los principios serian basi-
camente tres: El principio de autonomia (pensar por uno mismo), el
principio de reciprocidad (ponerse en el lugar del otro) y, finalmente,
el principio de reflexividad (pensar de forma consecuente con uno
mismo).

Ciertamente que esta distincién permite una articulacién del pro-
blema del pluralismo mucho més dialogante que la de la ética minima.

2. LA ETICA DEL HUMANISMO ECUMENICO Y EL CRISTIANISMO ORIGINARIO
DE LA SOLIDARIDAD INTERNACIONAL

En este modelo, el fenémeno religioso adquiere una gran centra-
lidad. Responde a la crisis de valores suscitada con la desaparicién
del Este europeo y toma como referente nuclear el problema de la
reformulacion de los contenidos morales del socialismo en la nueva
realidad econémica y social. Por un lado, est4 la reflexion de Adam
Schaff, tras la proclamacién del final de las ideologias, con la caida
del muro. Me parece sugerente en ella, el papel dado a los nuevos
movimientos sociales como generadores de nueva axiologia moral y,
sobre todo, la preocupacién del trabajo humano como identificador
de la persona en el medio social.

Con la misma conviccién de que el socialismo es la alternativa
politica y econémica que mejor puede ayudar a plantear los pro-
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blemas de emancipacién y transformacién social, Rafael Diaz-Sala-
zar propone el ecologismo politico y el cristianismo originario como
las dos fuentes de «produccién moral mds importantes para
la izquierda» 2!. En el segundo ve la posibilidad de materializar
un objetivo politico capaz de encauzar la emancipacién de los
empobrecidos y de establecer procesos politicos de lucha contra las
desigualdades nacionales e internacionales. Las éticas de minimos
y la cultura de la responsabilidad ciudadana, por si solas, se mues-
tran incapaces de afrontar este reto. Ante el problema de la mun-
dializacién de la pobreza y la estructuralizacién del desempleo, el
problema no es repartir los excedentes de los mas desarrollados,
sino reestructurar toda la realidad desde los derechos de los menos
iguales. En esta interpretacién adquiere pleno sentido el valor de
lo humano como ruptura con la desigualdad y sobre la base de la
solidaridad.

Tanto Shaff como Diaz-Salazar afirman la importancia del cris-
tianismo para responder al gran interrogante que surge ante esta rea-
lidad: «;de dénde sacar las energias morales, culturales y vitales que
requiere esta tarea?

Desde el planteamiento de Shaff, de nuevo tres supuestos basi-
cos (los que habfamos dejado apuntados antes): la centralidad del tra-
bajo como generador de identidad y por medio del cual se adquiere
un papel social, la necesidad de responder con nuevas formas de acti-
vidad social remuneradas para el establecimiento de un nuevo orden
social y, en tercer lugar, la originalidad del cristianismo para la recom-
posicién del socialismo en la nueva situacién mundial.

En esta propuesta, mas que de principios éticos se trata de obje-
tivos que restauren el sentido personal en una sociedad de disconti-
nuidades y cambios radicales. Estos deben de actuar como orientado-
res de la transformacién social.

21 Diaz-Salazar, R., La izquierda y el cristianismo, Madrid, Taurus, 1998, p 13.
Tanto Diaz-Salazar como Shaff participaron en el encuentro «Euroizquierda y cristia-
nismo», celebrado en el «Instituto Fe y Secularidad» en Madrid, en 1990.

22 Ibid., 335.
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El primero de ellos es el futuro del trabajo humano. Para Shaff,
la primera responsabilidad del estado en su conformacién de las ins-
tituciones sociales, debe de consistir en la contencién de los procesos
de desestructuracién ocupacional. Si los procesos tecnolégicos estan
en el centro de la concepcién de progreso, el humanismo ecuménico
serd la tnica posibilidad de resolver esa inercia, estableciendo nuevas
formas de conciencia social. Valores como el del amor al préjimo, la
igualdad y la fraternidad del ser humano, asi como los derechos
humanos, aparecen como imperativos cuando de lo que se trata es
de la desaparicion del trabajo. La formulacién puede parecer irrele-
vante y excesivamente utdpica pero, para el autor polaco, es de gran
transcendencia desde el momento que este es un marco clave en el
establecimiento de un nuevo orden social.

El segundo objetivo es el de las relaciones Norte-Sur. Supone una
nueva ordenacién del sistema distributivo en un momento en que la
produccién aumenta considerablemente en una sociedad del conoci-
miento. Esto hace necesaria una concepcién nueva de los partidos poli-
ticos y de las fuerzas sociales, pues ellos siguen siendo los agentes
sociales con mds capacidad para la transformacién, pero en la linea
antes apuntada. Es la hora de los movimientos sociales porque ellos
asumen una carga importante de la transformacion social, pero sin la
servidumbre de los votos politicos de los partidos. Por eso ve ahi una
posibilidad de incidir en este nuevo humanismo ecuménico.

El tercer objetivo es el del control de la explosién demogréfica,
causa fundamental de la pobreza y que afecta, especialmente, al Sur.
El deterioro de la tierra, la contaminacién mundial y la pobreza se-
rian los problemas esenciales a afrontar desde este posicionamiento
que, aunque utépico, no por ello deja de ser un trabajo de respuesta
ética que, antes o después, habra de ser asumido en una u otra forma,
pero con urgencia.

Desde esta propuesta ética, creer en lo humano supone algo més
que creer en el hombre, supone la conviccion del valor de la solidari-
dad a pesar de las muestras de insolidaridad que se evidencian en la
realidad cotidiana. Ello implica, de nuevo, tres actitudes fundamenta-
les: la creencia en la bondad del ser humano, una apuesta por la vida
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como espacio lleno de sentido, y la solidaridad como valor constituti-
vo de la persona. Junto con esto, un horizonte utépico en el que ir
materializando el sentido de humanidad.

Lo humano aqui hace referencia al desarrollo de las condiciones
(personales, sociales, politicas, culturales, valorativas y comunicati-
vas) que hacen posible la convivencia humana de una forma creativa,
plena, satisfactoria y generadora de felicidad. Frente a esto, el dolor,
la humillacién, la violencia, la carencia de derechos y condiciones
bésicas para el desarrollo de la vida de las personas, son notas expre-
sivas de lo inhumano. Esto se hace presente en todos aquellos espa-
cios donde la vida es degradada en forma tal, que el espiritu de las
personas queda aniquilado antes que su vida histérica y natural.
Cuando los niveles de deshumanizacién de la vida nos presentan
seres que ya no pueden ser incluidos dentro de la experiencia comtn
humana, entonces hablamos de inhumanidad. Son situaciones en las
que se traspasa el limite moral de lo humano.

La humanidad vy la solidaridad

La inhumanidad consiste en traspasar «la piedad animal que afecta
a todos los hombres normales en presencia del sufrimiento fisico» %.
La propuesta de Arendt es muy sugerente, la inhumanidad, unas veces
es presentada como transgresidn del limite de la piedad animal ante ol
sufrimiento fisico de los otros y, otras, como la destruccién del espiri-
tu. Esta tltima es vista desde tres perspectivas: como destruccién de la
personalidad juridica mediante la exclusién de ciertos derechos; como
aniquilamiento de la personalidad moral mediante la ruptura de las
redes de solidaridad y comunidad con los otros significativos, ante los

que podria ser posible el testimonio del sufrimiento; y como ruptura

23 Eichman in Jerusalem (New York, Viking Press, 1965) p. 106. Citado por Gabriel
Bello Reguera, en La construccion ética del otro, Oviedo, Nobel, 1997, p. 180, de un arti-
culo de A. ]. Vetlesen, «Why does proximity make a moral difference? (Coming to
terms with a lesson learned from the Holocaust)», en Praxis International, 12, 4 enero
1993, p. 372.



CRISIS DE VALORES Y CULTURA DEL CONOCIMIENTO... 455

de la personalidad sociolégica o condicién del individuo singular,
mediante los procesos de masificacién ?. En su idea de la humanidad
se encuentra implicita la distincion de Rorty, entre el dolor fisico y la
humillacién. El primero, comtn a los animales y los seres humanos, y
al que se refiere Arendt al hablar de la piedad; y la segunda, la humi-
llacién, que consiste en la utilizacién del dolor con el fin de dafiar nues-
tra competencia lingiiistico-simbélica, de forma que se impida la
reconstruccién de nuestras identidades y nuestras diferencias 2. Asf,
la humillacién, unifica la idea de inhumanidad que propone Arendt
mediante la triple destruccién de la personalidad juridica, moral y psi-
colégica, elaboradas las tres mediante la interaccién comunicativa, aun-
que ello tenga lugar en ambitos lingfiisticos diferentes.

Para Levinas, la relacién con el otro cara-cara, el analisis de su
rostro, es el presupuesto de toda relacién humana. Ahi surge la res-
ponsabilidad y el sentido de humanidad. La responsabilidad es la
estructura esencial de la subjetividad. Es responsabilidad para con el
otro. En la proximidad, desde el momento que el otro me mira, surge
la responsabilidad para con lo que no es asunto mio, pero que lo
asumo como rostro. Soy responsable de su responsabilidad en razén
de su vulnerabilidad. La relacién intersubjetiva es asimétrica; si no
hay reciprocidad yo soy sujecion al otro y, en ese sentido, soy «suje-
to». No se trata de culpa sino de responsabilidad total. La justicia
sélo tiene sentido si conserva el espiritu del des-inter-es que anima la
idea de la responsabilidad para con el otro hombre. Por esto, la huma-
nidad es el ser que se deshace de su condicién de ser: el des-inter-es.
La condicién ontolégica es deshecha en la incondicién humana. Se
trata de decir la identidad del yo humano a partir de la responsabili-
dad. Descentramiento del yo subjetivo en la conciencia de si, que es
responsabilidad para con el otro. Asi, la responsabilidad es lo que
humanamente no puedo rechazar. La identidad inalienable del sujeto

24 Arendt, H., Los origenes del totalitarismo. 3. Totalitarismo, Madrid, Alianza,
1981 y 1987, pp. 656-663.

25 Rorty, R., Contingencia, ironia y solidaridad, Barcelona, Paidés, 1991, pp. 109 y
195-196. .
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radica en mi responsabilidad: yo puedo sustituir a todos, pero nadie
puede sustituirme a mi ?. Esta proximidad y responsabilidad son
anteriores a cualquier otro movimiento emocional subjetivo.

Aqui ve Bello Reguera la relacién entre las dos formas de huma-
nidad que propone Arendt: en el desplazamiento de la piedad ani-
mal para con el dolor fisico del otro, hacia la responsabilidad con él,
como base del sentido moral %.

Lo inhumano, en contraposicién a lo expuesto de Levinas, seria
la imposibilidad de vivir la indiferencia ante la provocacién que supo-
ne la presencia de la alteridad, es decir, la molestia ética infinita que
implica la presencia del otro y, por ello, la negacién a asumir la res-
ponsabilidad por él y que se manifiesta en forma de violencia. Es la
manera de protegerse de la exigencia ética que su presencia nos
demanda 8. O también, como expone Bauman, mds interesado en
verlo desde las consecuencias de la racionalidad instrumental, la con-
ceptualizacién (la universalizacién del concepto) y la definicion (el
otro como mascara de su realidad: in-culto, sub-desarrollado, perte-
neciente a un sub-continente, etc.) niega lo diferencial de los indivi-
duos eliminando su singularidad #.

Reyes Mate, lo mismo que Levinas, trata de establecer una rela-
ci6én de alteridad, pero recurriendo a la memoria passionis que retoma
de la razén anamnética de Benjamin. Entiende el proceso de humani-
zacién como la realizacién de una solidaridad compasiva. Partiendo
de una critica a la Teoria de la accién comunicativa de Habermas,
toma de esta la propuesta de que sin una fundamentacién intersubje-
tiva de la ética no puede haber una filosofia politica ilustrada. En esta
forma de intersubjetividad se sienta la solidaridad universal de la
Teoria critica. Y para él, esa teoria tiene implicaciones de signo dife-
rente: unas miran al futuro y son de orden practico, y en ese sentido
nos indica los criterios por los que ha de discurrir la historia para

26 Levinas, E., Etica e infinito, Madrid, Visor, 1991, p. 89 ss.

27 Bello Reguera, G., La construccidn ética del otro, Oviedo, Nobel, 1997, p. 170.
28 Finkielkraut, A., La sabiduria del amor, Barcelona, Gedisa, 1986, pp. 105-110.
29 Citado en el articulo de A. ]. Vetlesen, op. cit., p. 373.
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alcanzar su ideal emancipador; otras miran al pasado y son de carac-
ter metodolégico, nos dicen cdmo reconstruir la historia y saber qué
criterios hay que invocar para comprobar si el pasado camina hacia
la emancipacién o, por el contrario, ha de ser reformulado. Pero para
Reyes Mate, hay dos tipos de intersubjetividad y, por tanto, dos for-
mas diferentes de realizar la solidaridad universal. Una intersubjeti-
vidad es simétrica, y otra parte de la asimetria.

La primera adopta como sujetos del didlogo a personas iguales,
competentes y libres. No trata de tomar estos presupuestos en su sen-
tido literal ya que la experiencia nos dice que la realidad es desigual
y asimétrica, pero supone estos criterios ideales como condiciones
anticipadas de un didlogo desigual que ha de ir caminando hacia el
consenso. En el proceso del didlogo se irdn matizando las posiciones
y llegando a tomar acuerdos sobre el maximo de intereses posibles,
de forma que puedan ser logrados el mayor niimero de ellos posi-
bles. Sélo los incompetentes y desiguales haran que el consenso no
sea todo lo ideal que fuera deseable.

La intersubjetividad asimétrica, parte de la desigualdad en las
formas de relacion. Su modelo es la dialéctica entre amo-esclavo de
Hegel y su desarrollo camina hacia el reconocimiento intersubjetivo,
sin el cual no es posible la identidad. Ese proceso es para Hegel una
lucha a muerte y no se logra la propia conciencia hasta que la muerte
propia v la del otro no tienen lugar en la unidad del reconocimiento
mutuo. La libertad del mutuo reconocimiento es el fundamento nor-
mativo del proceso de emancipacién. Para Hegel el desarrollo histéri-
co es una lucha por el reconocimiento entre sujetos que no estan dis-
puestos a concederlo. A eso es a lo que llama intersubjetividad
asimétrica. Luego en este tipo de intersubjetividad, la universalidad no
es fruto del consenso sino del reconocimiento. Quiere esto decir que
la solidaridad en este modelo no trata tanto de repartir el excedente
de lo que hay con los desiguales para reducir sus diferencias, sino
reestructurar la realidad a partir de la situacién de los desiguales y
tomando a estos como punto de referencia. En palabras de Reyes
Mate, no se trata de «cuestionar la legitimidad desde la disfuncionali-
dad, sino la funcionalidad desde el déficit de legitimacion».
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Son dos modelos de solidaridad: una por consenso o descenden-
te y otra por reconocimiento o ascendente. La primera, lleva implicita
una filosofia de la historia basada en la categoria de «progreso», y
apoyada en una confianza ilimitada en la ciencia y la técnica como
medio de solucién de las necesidades materiales de un mimero cada
vez mayor de seres humanos. El concepto moral de solidaridad se
complementa con el de progreso, completado este tltimo por el desa-
rrollo cientifico y tecnolégico.

La solidaridad asimétrica o de reconocimiento, se basa en un
modelo de discontinuidad. La reconciliacién entre desiguales exige la
ruptura del consenso existente, desde el momento que se ha logrado
sobre la desigualdad que, por otro lado, es lo que trata de superar.
Asi como la solidaridad descendente necesita de la categoria de pro-
greso, la solidaridad ascendente requiere la de la memoria. La fuerza
del no-sujeto no esta en su poder sino en la humillacién y el fracaso.
El sujeto vencedor nunca serd sujeto universal mientras el reconoci-
miento del no-sujeto no haya tenido lugar, pues solo entonces podré
hablarse de solidaridad. Esta no puede ser exclusiva sino inclusiva.

En esto consiste la mediacién de la memoria passionis. La memo-
ria del pasado no trata de ser un recuerdo evocador sino que expresa
la necesidad de saldar unos derechos, no reconocidos en el pasado, y
que han de ser restituidos en el futuro. La solidaridad con los fraca-
sados y humillados, para Benjamin, no prescribe en el positivismo
del materialismo hist6rico. Reyes Mate, insiste en que el marxista y
el creyente coinciden en algo: la conciencia de que se ha producido
una injusticia que clama por sus derechos, por mas que esa justicia
sea imposible. Benjamin trata de establecer una reconstruccién de la
historia que gire en torno a la solidaridad con las generaciones humi-
lladas y fracasadas. Esta historia es memoria de una injusticia acaeci-
da y de unos derechos pendientes. Los cambios no vienen de las
grandes utopias sino del impulso que surge en la «débil fuerza mesia-
nica» que nos es dada a cada generacién y sobre la que el pasado
tiene derecho. En este sentido, la conciencia de deuda con el pasado,
y una deuda que ha de ser saldada en la historia presente, neutraliza
cualquier intento de mantener la injusticia y la esclavitud sobre los
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demas. Asi, la com-pasién no puede dar lugar a un reparto mas equi-
tativo del sobrante que se disfruta, sino que ha de manifestarse como
la conciencia de la necesidad del reconocimiento. Sin esta conciencia,
concluye Reyes Mate, el compasivo es un inmoral.

La aspiracién de la Ilustracién era el desarrollo de la ciencia y,
con ello, de la libertad humana. La ciencia se ha desarrollado enor-
memente, pero el déficit en lo referente a la emancipacién del ser
humano es atin una tarea pendiente. Ese fracaso se ha debido al pre-
dominio de la razén instrumental o predominio del sistema. Para
poder recuperar el sentido emancipatorio hay que explicar el fracaso
histérico y hacer posible las condiciones de su realizacién.

La razén comunicativa hace posible la interaccién humana en el
mundo de la vida, pero para su realizacién necesita de la razén sistémi-
ca. La complejidad de los sistemas sociales exige una relacion de com-
plementariedad entre ambas formas de razén. La interaccion basada en
el didlogo participado y simétrico forma parte de la aspiracién ilustrada
de convertir el desarrollo de la razén en emancipacién y libertad. Este
seria el momento de la solidaridad universal. Pero, en la practica, esa
solidaridad universal no pasa de ser una solidaridad particular. Asi,
desde una solidaridad basada en el modelo de simetria, el pasado
queda relegado pues no hay ninguna posibilidad de comunicacién con
él. La solidaridad de la razén comunicativa se basa en una accién inter-
subjetiva simétrica y si tiene pretension de universalidad deberia, pri-
mero, explicar el pasado desde esa intersubjetividad y, en segundo
lugar, construir el futuro en base a esos didlogos entre competentes.
Pero en una intersubjetividad simétrica el pasado no se explica. S6lo
desde la experiencia histérica de la asimetria, el reconocimiento de la
dignidad humillada en el pasado hace que: a unos se les reconozca y
aquellos que, formalmente, la posefan, descubran una praxis ausente de
formalidad y dispuesta al reconocimiento mutuo de la dignidad. Aqui,
la solidaridad es la necesidad del mutuo reconocimiento, donde los no-
sujetos son el principio de la solidaridad. Para Reyes Mate, sélo asi es
posible construir una sociedad reconciliada y emancipada.

Tanto Benjamin como Levinas tienen como objetivo de su pro-
puesta la alteridad. El primero, parte del otro muerto para descubrir
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el lugar del otro vivo. Levinas parte de la experiencia del rostro vivo
y, a partir de ahi, hacer presente al otro muerto. Ambos pretenden el
descentramiento del sujeto, su narcisismo y su egoismo. Como apunta
Bello Reguera, se trata de dos concepciones del «tiempo del otro».
Para Benjamin se trata del tiempo pasado, recuperable por medio de
la realidad actualizada con la fuerza de un simbolo; para Levinas es
el tiempo del otro vivo. En cualquier caso se trata de la asimetria con
que el tiempo afecta a unos y otros. «Es el tiempo asimétrico en que
los extranjeros no-judios de hoy, en el occidente judeo-cristiano, post-
socialista y democratico-liberal, estan siendo objeto, desde nuestro
tiempo, de una violencia acaso similar a aquella que padecieron las
victimas del holocausto, comenzando por la violencia de la definicion
y la clasificacién (razén instrumental) a cargo de las leyes de extranje-
ria, de asilo y, a fin de cuentas, de la estructura restrictiva de la parti-
cipacién democrética, que niega los derechos politicos —cuando no
simplemente humanos— a los emigrantes. Racionalidad moderna de
la construccién social y politica del distanciamiento ético, mediante el
que ya estamos tratando de eludir nuestra responsabilidad» *.

El humanismo cristiano y el cristianismo originario
de la solidaridad internacional

Esta idea de solidaridad propuesia por Reyes Mate, es la que
Diaz-Salazar propone para la nueva politica de izquierdas*'. El huma-
nismo de esta cultura samaritana apuesta por algo mas que una ética
de la responsabilidad, implica un compromiso activo y personal (soli-
daridad de oferta) frente a las meras reivindicaciones ante las institu-
ciones (solidaridad de demanda) *2.

Si tuviéramos que establecer unos principios para este modelo
ético, pienso que se podrian formular tres, ya apuntados maés arriba.

30 Bello Reguera, G., op. cit., p. 181.
31 Diaz-Salazar, R., ibid., p. 335.
32 Ibid., p. 397.
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El primero serfa una fe razonable en la bondad de las personas; el segun-
do, una fe coherente con la vida, es decir, fe en el sentido profundo de
la misma; y el tercero, la solidaridad es la base de lo constitutivo personal.
Las personas son fines y nunca medios. Cuando esto no es una impo-
sicién, se convierte en algo razonable 3.

La afirmacion de estos principios, supone optar por una realiza-
ci6én integral del ser humano, que Caffarena encuadra en tres niveles
basicos para atender a las necesidades del mismo: el nivel de la sub-
sistencia (lo basico del alimento, el bienestar y una distribucion ade-
cuada de bienes); la estructuracién de la convivencia (la relacién paci-
fica, enriquecedora, igualitaria y libre); y la apuesta por el sentido de
la vida y la existencia (la moral, el arte, la filosofia y la religién). En
sintesis, llegar al tercer nivel, supone una opcién por el hombre que
en la practica llevaria a tres realizaciones concretas: reparto del
empleo, salario ciudadano y ocupacién social; aumento del nivel cul-
tural general; y un cambio de mentalidad. El ecumenismo humanista
busca hacernos «mas conscientes de lo comin bajo lo diferencial, que
nos haga mirar ante todo por lo esencial y comenzar ya desde ahora
un camino convergente, aunque subsistan distancias entre las aporta-
ciones de los diversos humanismos» .

Diaz-Salazar se expresa en términos parecidos: «La izquierda...
necesita... motores ético-culturales... capaces de transformar la infraes-
truciuru culiuial de nuestras sociedadcs... Desde ¢l espiritu del cristia-
nismo originario ya he propuesto dos. Por un lado, la regulacion ecold-
gica de la produccién, el consumo y los estilos de vida. Por otro, la
primacia de los iltimos a través de politicas de solidaridad internacio-
nal, de rentas de insercién o salario social y de lucha contra la exclu-
sién social, dando gran importancia a los temas del reparto del tiem-

33 Goémez Caffarena, J., La entrasia humana del cristianismo, Estella, Verbo Divi-
no, 1987, p. 17. El capitulo final del libro de Adam Schaff comienza con una cita de
este trabajo de Gémez Caffarena, y en las primeras lineas del mismo expresa su adhe-
sién a las propuestas contenidas en el capitulo primero de la obra del filésofo jesuita,
como la intuicién de su propuesta del humanismo ecuménico.

34 Ibid., p. 33.
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po de trabajo y a los fondos de reinversién de las plusvalias para la
creacion de empleo» %,

3. LA ETICA UNIVERSAL

Aqui, la religién también juega un papel fundamental. Los dere-
chos humanos son el punto de partida minimo y su conviccién de par-
tida es «no hay paz mundial sin que exista paz entre las religiones».

La creciente comunidad mundial esta fraguando nuevos lazos
de amistad e interés pero también esta creando nuevas tensiones.
Nunca antes tantas personas habian tenido tanto en comiin, pero
nunca antes habian sido tan obvias las cosas que las separan. Las
comunidades multiculturales afrontan tiranteces en muchos lugares
del mundo. Cuanto més acepte la gente la légica de la creciente inter-
dependencia de la sociedad humana, més estard dispuesta a buscar
alternativas para superar las nociones destructivas de «lo otro» y «lo
separado» y para encontrar formas de trabajar en conjunto.

La democracia y el consenso bdsico

Asi el Estado democritico, por pura légica constitucional, debe-
ria de respetar todo aqucllo que fue promiulgado en la Caria de Dere-
chos Humanos, suscrita justo al final de la gran confrontacién: la
libertad de conciencia y religién, la libertad de prensa y de reunién y
todo lo relativo a las libertades humanas, en los términos expresados
en el citado documento. Es decir, todo Estado moderno ha de ser, a
partir de su autocomprensioén, ideolégicamente neutral. Lo que para
Kiing quiere decir, que no debe de prescribir legalmente valores
supremos y normas ultimas si no quiere violar con ello su neutrali-
dad ideoldgica y su cosmovisién plural %. Y en esto consiste el dile-

35 Diaz-Salazar, R., OC, p. 401.
36 Kiing, H., Proyecto de una ética universal, Madrid 1991, p. 46.
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ma de todo Estado moderno: estar orientado a algo que él no puede
prescribir legalmente ¥. Por lo tanto se hace necesario un acuerdo
amplio sobre la base de un consenso minimo respecto a determinados
valores, normas y actitudes. Este consenso sera un pacto dinamico y
abierto en el que iran introduciéndose nuevos acuerdos y compromi-
sos, conforme vayan surgiendo nuevos retos y distintos problemas a
los que hacer frente 3. De aqui surge la necesidad de una ética uni-
versal que guie la accién en la comunidad mundial y la direccién de
esa ética en todos los niveles de la sociedad. Sin una ética mundial,
las fricciones y tensiones de la vida en la comunidad global se multi-
plicaran sin direccién, incluso las instituciones y estrategias mejor dise-
fiadas fracasaréan.

Esta ética mundial no pretende ser una ideologia mundjial, ni un
minimalismo ético que intente recoger en si lo sustancial de todas las
ideas éticas y morales defendidas por las religiones y grupos del
mundo. Quiere ser el acuerdo potenciador de todo aquello que es
comtin a todas las religiones del mundo por encima de todas las dife-
rencias. Todo lo que les es comtin en cuanto a conducta humana, valo-
res éticos y convicciones morales bésicas. Con otras palabras: una ética
mundial... se ocuparia de promocionar ese minimum que las reli-
giones del mundo han alcanzado ya en cuanto a una ética comin %.

Veamos que significa hablar de un minimo de valores, normas y
actitudes comunes.

El consenso bdsico necesario

El funcionamiento libre de violencia y el orden bésico que garanti-
ce la estabilidad econdmica y juridica capaz de generar la confianza sufi-
ciente en las instituciones econémicas y administrativas, no es posi-

37 Ibid.

38 Ibid.

39 Kiing, H. - Kuschel, K. J., Hacia una ética mundial. Declaracion del parlamento
de las religiones del mundo, Madrid, Trotta, 1994, p. 10.
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ble sin el presupuesto de un acuerdo basico fundamental %°. En la
vida de la sociedad moderna actual la vinculacién a orientaciones de
valores, normas, actitudes vitales y contenidos con un alcance trans-
cultural, es basico. El hombre siente un profundo deseo de aferrarse
a algo, de tener una orientacion ética fundamental.

Durante largo tiempo fueron las religiones los sistemas que crea-
ron la base de orientacién para la moral. El cédigo religioso constituia
el sentido de orientacién valorativo, de fundamentaciéon de lo moral
y el criterio normativo de sancién. No es necesario insistir en la impor-
tancia del papel jugado por la religién, tanto como componente social
lo mismo que como orientador moral y normativo. Pero seria inco-
rrecto no reconocer el papel dominante que, en ocasiones histéricas
muy relevantes, ha jugado también. Que la Ilustracién proporcioné
un proceso de depuracion de la influencia de lo religioso devolviendo
a la religién su puesto e importancia, ya casi nadie lo discute hoy 4! y,
por supuesto, esto se puede decir tanto del cristianismo, del judaismo
y del Islam, asi como del taoismo, el confucionismo chino y del budis-
mo. Lo ambivalente del fenémeno religioso nos muestra su doble ros-
tro: la historia de su éxito y capacidad orientadora, lo mismo que el
relato de sus resistencias al cambio, su fundamentalismo y su absolu-
tismo social y politico. Por eso hoy mas nunca necesitamos una ética
de la responsabilidad planetaria.

Etica de la responsabilidad

Lo que propone Kiing, es una ética de la responsabilidad en la
forma propuesta por M. Weber. Porque la relacién con los otros es
siempre el niicleo fundamental de la ética, Weber denomina ética de

40 1Ibid., 46.

41 A este respecto es muy interesante la intervencién que tuvo Ignacio Sotelo
en el Foro del Hecho Religioso de 1993, con la conferencia «Persistencia y coexistencia
de la religién», que daba titulo al encuentro de ese afio. La ponencia estd publicada
en Diaz-Salazar, R. - Giner, S. - Velasco, F (eds.), Formas modernas de religién, Madrid,
Alianza Universidad, 1994, pp. 38 ss.
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la responsabilidad a la ética del politico. Las convicciones del politico
no son la tnica fuente de justificacién de sus acciones. Ha de cuidar
por la situacién del mundo, ademds de por su justicia. Por eso, la ética
de la responsabilidad que tiene en cuenta las consecuencias de las pro-
pias decisiones se opone a la ética de la conviccién, mas pendiente de
los fines ultimos que de los medios empleados, independientemente
de los resultados, y legitimada por la buena voluntad.

Hay que comprender que toda accién éticamente orientada
puede seguir una de dos méximas fundamentales diametralmente
opuestas: puede seguir una ética de la conviccién o una ética de la
responsabilidad. Esto no quiere decir que la ética de la conviccién
carezca de responsabilidad o que la ética de la responsabilidad coin-
cida con la falta de conviccién. No es esto. Pero si hay un contraste
abismal entre actuar segiin la médxima de la conviccién —tal como la
que prescribe el Evangelio— o segin la méxima de la responsabili-
dad, como la que prescribe la consideracion de las consecuencias de
los propios actos %2,

Weber llega a ésta doble ética desde la conviccién de que no bas-
tan las buenas intenciones ni es posible justificar racionalmente unos
fines ltimos universales y minimamente concretos. Los grandes valo-
res universales y abstractos, se dicen de muchas maneras. El mismo
Weber rechaza la ética del éxito politico. Todo hombre de accion ha
dc apostar por la 8tica de la responsabilidad, lo que no quiere decir
que la responsabilidad sea sinénimo de inmoralidad. Es decir, el poli-
tico responsable es el que mantiene sus convicciones irrenunciables,
pero a la vez matiza las consecuencias.

Etica y politica han de problematizarse mutuamente, lo que no
quiere decir que ética y politica no puedan ir nunca juntas. En épo-
cas de crisis, donde la falta de orientacién es una gran dificultad y
los pretendidos «bienes» muchos y desideologizados, los principios
son una clara referencia; pero sin una aplicacién de los mismos que
nos permita verlos como mediacién en la realidad, resultan insufi-

42 Weber, M., Politica y ciencia, Buenos Aires, Leviatan, 1985, p. 83.
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cientes para justificar la accién, ya que se puede caer en el fanatismo
o la justificaciéon de todo. Para Weber las consecuencias son medida
de la responsabilidad porque, de lo contrario, las grandes ideas, sobre
todo si son dioses universalmente aceptados, acaban cayendo en la
abstraccién y en el vacio; ademas el politico ha de responder de su
accion ante aquellos a quienes representa. Aqui radica la responsabi-
lidad, y esa respuesta requiere la matizacion de los resultados. Mas
que como inmoralidad, la ética de la responsabilidad, para Weber,
hay que verla en la coherencia de los principios con la practica, en la
mejor realizacién posible y unidos por la transparencia.

El Principio ético fundamental ha de tener como centro al hom-
bre. Es decir, éste nunca podra ser considerado un medio y tendré
que seguir siendo, siempre, objetivo tltimo fundamental, criterio y
finalidad de todas las decisiones. Lo demds son medios que han de
ser instrumentalizados en beneficio de un desarrollo, claramente,
humano. Genética, economia, comunicacién, industria y tierra, han
de estar al servicio del hombre y de su mejora sustancial; el factor
humano ha de convertirse en el niicleo mismo del desarrollo y en el
objetivo de todo progreso social.

De todo esto se deduce, para Kiing, que el proceso privatizador
por el que pas6 la ética en la modernidad, vuelve a ser un tema publi-
co y central. Esta centralidad excede la consideracién de la ética como
una cuestidn importante v de especialistas, que lo es, para demandar
la institucionalizacién de su capacidad orientadora. Los problemas
cientifico-técnicos tienen una complejidad y unas repercusiones tales,
que su consideracion exige el planteamiento sistemético de la ética
como un componente esencial de la planificacién social humana. Nin-
guna de las disciplinas que afectan a la organizacion de la vida, hoy,
son neutrales. Politica, economia, ciencia y tecnologia, derecho, etc.,
necesitan de la orientacién valorativa para afrontar el hecho de las
diferentes crisis y proponer, dentro de ellas, la profilaxis necesaria
que las permita mantenerse en una linea de apertura e innovacién
humanizadora. Esta disciplina requiere a su vez la visién multidisci-
plinar de la realidad. Ni la responsabilidad de cada uno de estos
ambitos disciplinares es competencia exclusiva de sus gestores o espe-
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cialistas, ni la moral es patrimonio exclusivo de la religién. Por ello,
concluye Kiing, sin un talante ético mundial, no hay orden mundial.

Las religiones son ambivalentes, es decir, han tenido una gran
influencia social y han contribuido, no poco, al desarrollo moral y
espiritual de los pueblos. No hay pueblo que no haya mostrado un
profundo respeto y gran interés por las diversas formas religiosas
que son una parte importante de su sustrato cultural y valorativo. Al
mismo tiempo no se puede negar otra faceta de la historia religiosa
de las comunidades humanas: su resistencia al progreso y su contri-
bucién, en no pocas circunstancias, a las actitudes socialmente regre-
sivas e incluso fundamentalistas.

Ambas posiciones son propias de la historia de cualquier tradi-
cién religiosa. Por esto, en ocasiones, las religiones han sido vistas
como el fundamento bésico de las distintas formas de valoracién
social, lo mismo que se ha considerado la necesidad de prescindir de
toda actitud religiosa, para poder afrontar de forma madura y auté-
noma la respuesta moral a las situaciones concretas de la sociedad
actual secularizada. Por esto, la pregunta cada vez es mas insistente:
¢por qué no una moral sin religién?

La dignidad del ser humano es una referencia de compromiso que
se muestra como exigencia de actuacién para muchas personas que no
parten de la necesidad de una fundamentacién religiosa concreta, sino
de la conviceién de que la racionalidad. la madurez, la libertad de con-
ciencia y de religién, asi como el respeto por los derechos humanos
conquistados son parte esencial del propio proyecto moral. Por ello,
para la existencia de una paz internacional son necesarios el entendi-
miento politico, econémico, el didlogo cultural y el acuerdo tanto entre
creyentes, como entre no creyentes. Todo esto, no necesita de la expli-
citacién de la fe, sino que puede quedarse en el &mbito de la razén
humana.

Para Kiing, creyentes y no creyentes es necesario que acuerden la
creacién de una ética planetaria.
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Las religiones como fundamentos del «Ethos»

Negar que las personas puedan llevar una vida moral al margen
de las creencias religiosas, es algo que a estas alturas no se puede hacer.
En cambio, hay algo para lo que, a juicio de Kiing, es necesaria la reli-
gién: para fundar la incondicionalidad y universalidad de una obligacién
ética. La dimensién categérica no se puede establecer a partir del pro-
pio hombre, marcado en su realidad por miiltiples condicionamientos,
sino a partir de un incondicional; a partir de un Absoluto, que puede
proporcionar un sentido transcendente y que penetra al hombre indi-
vidual, a la naturaleza humana y a toda la comunidad humana. Este
Absoluto esta en la realidad tltima y suprema que no tiene fundamen-
to racional, sino que se manifiesta a través de una confianza razonable
—o en la forma que sea entendida en las diversas religiones. Para las
religiones proféticas (Judaismo, Cristianismo e Islam) lo tinico incondi-
cionado que puede fundamentar el caricter incondicional y universal
de las exigencias éticas, esta en esa realidad primigenia del hombre y
el cosmos, que es Dios. Esta fundamentacién no supone una determi-
nacién ajena y exterior para el hombre, sino una verdadera autonomia
de ser y de actuacién del hombre, que puede dar cauce a la autolegis-
lacién y autorresponsabilidad. No se trata de una actitud heterénoma
sino del fundamento de la autonomia humana.

Pero las religiones, ;no presentan todas ellas formas muy dife-
rentes tanto en la concepcién de lo religioso, como en las de orienta-
cion del ethos? El desacuerdo en las formas y las creencias religiosas
no es una experiencia extrafia a nadie y, ademas, a la hora de contri-
buir a la formacién de un ethos universal ésta es una pregunta, no
solo inevitable, sino necesaria.

Religiones y ética mundial
El problema esta en saber aquello que es comiin a las distintas

religiones. Por eso no se trata tanto de analizar lo que singulariza a
cada una frente a la otra, cuanto de acercarse, atin de forma amplia,
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a lo que puede fomentar una actitud de responsabilidad colectiva,
desde la importancia de lo religioso, en la situacién actual del mundo.

La pregunta que Kiing se hace es ésta: ;qué pueden ofrecer las
religiones, a pesar de sus diferentes sistemas dogmaticos y simboli-
cos, en orden a configurar una actitud moral que las distinga de la
filosofia, del pragmatismo politico, de las organizaciones internacio-
nales, o de los diversos movimientos filantrépicos? 4

a) El bien del hombre.—Todas las religiones han sido merecedo-
ras de autoridad por parte de sus seguidores, de forma que propor-
cionan orientacién religiosa fundamental, seguridad existencial,
ayuda y esperanza, frente a los mecanismos de las instituciones
humanas, los intereses de los otros y la influencia mediatica. Dentro
de la tradicién profética, la fe en Dios, se expresa por medio de la
practica del cuidado por el bien del ser humano. El mandamiento del
amor a Dios y al préjimo tiene su expresién en la literatura del Anti-
guo Testamento, en la ética del Sermén del Monte en el caso del
Nuevo, asi como en la forma en que el Coran predica la justicia, la
veracidad y las buenas obras. No se olvida Kiing de ver este senti-
miento en la superacién del dolor humano en el budismo, lo mismo
que el esfuerzo hinduista por el cumplimiento del Dharma. Por ulti-
mo, la exigencia confuciona de preservar el orden césmico y, con ello,
el humano. El bien y la dignidad de la persona estan expresados
como principic béasico y fin del comportamiento humano

b) Miximas de humanidad —En todas las religiones hay maximas
que se consideran como normas béasicas de comportamiento, funda-
das en un incondicional y un absoluto, por lo que se imponen incon-
dicionalmente. En este sentido, Kiing destaca cinco preceptos centra-
les: honrar a los padres, no matar, no robar, no mentir y no cometer
actos deshonestos. La finalidad de estas formulaciones generales con-
siste en sentar las bases de una comunidad de principios que eviten
la vida anérquica y desorientada de un colectivo.

43 Kiing, H. - Van Ess, L. - Von Stietencron, H. - Bechert, H., El cristianismo y
las grandes religiones, Madrid, Europa, 1987.
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{Quiere esto decir que toda la fundamentacién de la normativa
ética es de origen religioso? De ninguna forma. La elaboracién de nor-
mas éticas que atiendan a las realidades concretas de la vida social son
mucho maés exigentes y complejas que lo que requiere la aplicacién del
principio religioso-cultural. El papel de las normas sera aclarar las dis-
tintas situaciones que se presentan, para lo cual habrdn de establecerse
localizéndolas en los momentos concretos, y dando respuestas situadas
a los problemas. Es decir, para que la obligacién sea concreta es preci-
so que esté situada. Y en una determinada situacién, que sélo el con-
cernido puede valorar, la obligacion puede llegar a ser totalmente
incondicional. Nuestro deber siempre estara situado, pero tal deber,
en una determinada situacién, puede ser categérico, sin un «si, pero».
En toda situacién moral concreta hay que conectar la constante norma-
tiva. general con las variables condicionadas por la situacién concreta 4.

c) Una razonable via media.—Todas las religiones han tenido la
tentacion, en las distintas manifestaciones de la ética por las que se
ven afectadas (individual, social y sexual), de alinearse legalistica-
mente, con algunos de los rigorismos extremos. Sin embargo, pue-
den, dado el caso, orientar a miles de seguidores hacia una via media
entre la practica ausencia de valores y un legalismo absoluto. Las reli-
giones ofrecen, no so6lo determinadas reglas de conducta, sino deter-
minadas disposiciones, actitudes y «virtudes», capaces de conducir
desde dentro el comportamiento humano, algo que no consiguen
lograr en igual medida las prescripciones legales.

d) La regla de oro.—Las religiones pueden ofrecer al hombre una
norma suprema de conciencia, un imperativo categérico muy impor-
tante para la sociedad actual, cuya obligacién alcanza grados muy
superiores de profundidad y radicalidad. Todas las religiones tradi-
cionales, ofrecen una «regla de oro», una norma categérica, apodictica
e incondicional, susceptible de ser llevada a la practica en las situacio-
nes en que se ven envueltos los individuos. Confucionismo, judaismo

44 Kiing, H., Ser cristiano, Madrid, 1977, parte 1V, cap. II, «Las normas de lo
humano».
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y cristianismo ensefian esa regla. El imperativo categérico de Kant es
una versién, actualizada por la modernidad, es decir, racionalizada y
secularizada, de esa regla.

e) Motivaciones éticas.—Las religiones han tenido la tentacién
de obligar de forma autoritaria, todo lo normativamente expresa-
do. De todas formas, pueden también, dado el caso, ofrecer motiva-
ciones morales convincentes. Hay en ellas una capacidad para ofre-
cer, de forma actualizada, el sentido simbdlico de los valores que
encarnan las grandes figuras que han personificado el espiritu de las
diferentes tradiciones: Jesis, Buda, Confucio, Laotsé, Mahoma. La sim-
bologia de la que son portadores todos ellos, tienen una gran fuerza
para expresar hoy el sentido de esas corrientes, con capacidad ética
motivadora como para fundamentar una actitud de seguimiento.

f) Horizonte de sentido y determinacidn de fines.—Las religiones
han padecido la tentacién de una doble moral: predicar las exigen-
cias éticas a los demas pero sin aplicarlas autocriticamente a ellas
mismas. Sin embargo, pueden, por medio de su ensefianza, su acti-
tud ética y sus ritos, presentar a cientos de millones de hombres con
una credibilidad unica, un horizonte de sentido y una determinacién
de fines, frente al sinsentido y el vacio de valores.

Todas las religiones dan respuesta a la cuestién del sentido de la
totalidad de la vida y de la historia, en la perspectiva de una reali-
dad dliima yue ya estd actuando aqui, se la lame como en el judais-
mo clasico «resurreccién», o como en el cristianismo «vida eterna»,
en el Islamismo «paraiso», en el hinduismo «moksha», en el budismo
«nirvana», en el taoismo «inmortalidad». Las religiones ayudan a
transmitir una oferta de sentido mas alld de la muerte, de lo inexpli-

cable del dolor e incluso en medio del fracaso mismo de lo moral.

CONCLUSION

Si algo parece constatarse, es que hemos pasado de una socie-
dad dogmatica y cerrada en lo ético, a una sociedad plural que, en
ocasiones parece politeista. De todas formas siempre vivimos amena-
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zados por los dogmatismos de todo tipo. Hoy tenemos que seguir
«despiertos» si queremos superar el dogmatismo de la sociedad del
conocimiento. La ética ha de andar espabilada si no quiere que los
valores los ponga la inercia de los muchos poderes que confluyen en
una sociedad a la que le cuesta encontrar el interés comun.

Vivimos una sociedad distinta y con cambios rdpidos, por ello
necesitamos una conciencia abierta, plural, respetuosa y muy estricta
en la biisqueda de lo humano y la dignidad de las personas.
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