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INTRODUCCION

Debate sobre la naturaleza humana y la ley natural

| fundamento tradicional de la doctrina ética y politica de la

Iglesia catdlica es la “ley natural”. En su enciclica Caritas in

veritate, Benedicto XVI afirma: “En todas las culturas se dan

singulares y multiples convergencias éticas, expresiones de
una misma naturaleza humana, querida por el Creador, y que la
sabiduria ética de la humanidad llama ley natural. Dicha ley moral
universal es fundamento solido de todo didlogo cultural, religioso y
politico...” (n. 59). También en 2009, la Comisién Teoldgica Inter-
nacional (CTI) publicé un documento titulado En busca de una ética
universal: Una nueva mirada sobre la ley natural. La CTI propone la
ley natural como recurso para dar una respuesta a los desafios éti-
cos globales. La ventaja de la ley natural se encuentra en su afirma-
cion de que “las personas y las comunidades humanas son capaces,
por la luz de la razon, de reconocer las orientaciones fundamenta-
les para la accion moral conforme a la naturaleza misma del sujeto
humano y expresarlas de modo normativo en forma de preceptos o
mandamientos” (n. 9).

Estos documentos dan fe de que en la doctrina magisterial, la
teologia moral y el pensamiento social de la Iglesia catolica aun se
concede un lugar central a las ideas basicas que subyacen tras la
teoria de la ley natural. Por ejemplo, todos los seres humanos com-
parten la misma naturaleza, la naturaleza es creada por Dios y
puede ser conocida por la razén, y los bienes que todas las perso-
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nas buscan por naturaleza son el fundamento de las normas mora-
les que prescriben qué tipo de acciones deben o no hacerse para
lograrlos. El valor normativo de la ley natural procede del hecho de
orientar a los seres humanos a sus propios fines y acciones corres-
pondientes, de modo que cumpliendo sus fines naturales los hom-
bres prosperan y encuentran la felicidad.

Como en la Biblia, también entre los fil6sofos clasicos griegos y
latinos encontramos ejemplos de la formulacion de esta ética de la
ley natural. La version catdlica encontrara su sazén y vocabulario
especificos en el tedlogo del siglo xi1 Tomas de Aquino. Las inter-
pretaciones neoescolasticas de la teoria de la ley natural formulada
por Tomas de Aquino dominaran el panorama catélico durante los
siglos XvIIl y XIX, pero su influencia proseguiria tras el Vaticano II.

Con frecuencia, se han suscitado serias criticas contra la ley natu-
ral por una serie de razones: por su método deductivo, sus prejui-
cios eurocéntricos y patriarcales, su universalismo abstracto y su
olvido de la ética y las tradiciones especificamente cristianas. Ade-
mas, muchos autores sostienen que la naturaleza no puede servir en
absoluto como norma de nada, puesto que el “deberia” no se puede
derivar del “es” (David Hume y G. E. Moore) y porque la misma
naturaleza humana no es algo estatico, sino que esta en constante
evolucion. Defender el concepto de “naturaleza humana” como fun-
damento de normas firmes y claras se ha convertido en un asunto
mas problematico como consecuencia de las nuevas investigaciones
y descubrimientos cientificos que indican la continuidad entre la
naturaleza humana y la naturaleza animal, y ofrecen la posibilidad
de realizar cambios radicales de las formas de vida, incluida la de
los seres humanos.

El final del siglo xx y el comienzo del siglo xx1, gracias a los
modernos medios de comunicacién, nos han revelado la existencia
de una variedad de perspectivas éticas culturalmente diferentes en
todo el planeta. Sin embargo, la violencia y los conflictos mundia-
les, asi como las amenazas medioambientales, parecen pedir a gritos
modos de definir qué significa la verdadera “humanizacion” (Jon
Sobrino) y abogar por un vocabulario compartido, como “bienes
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INTRODUCCION

humanos” o “derechos humanos”, para avanzar en la cooperacion
internacional que ponga fin a la pobreza, la violencia y la opresion.

Por esta razon, todo un conjunto de pensadores, especialmente
de tradicion catolica, estd a la busqueda de nuevos modos de recu-
perar, renegociar y reinventar conceptos que integren la naturaleza,
los bienes, los valores y los derechos que todos compartimos por
nuestra comun naturaleza humana. En este ntumero de la revista
presentamos algunos ejemplos de este nuevo pensamiento con el
objetivo de averiguar si la ley natural sigue siendo un concepto
ético y politico util, y si puede ampliarse a la luz de las nuevas pers-
pectivas y desafios procedentes de la cultura, la filosofia y la ciencia.
También nos preguntaremos si forma parte inherente de su tradi-
cion el menosprecio al pensamiento historico o si su forma argu-
mentativa puede modificarse con éxito usando enfoques que tengan
mas en cuenta la historia y la cultura.

En este numero de la revista vamos a encontrar ocho grandes
articulos sobre la teoria fundamental de la ley natural y otros cuatro
de menor extension. Entre estos ultimos, dos abordan los docu-
mentos recientes dedicados a la cuestion de la ley natural, a saber, el
informe de la Comision Teologica Internacional, anteriormente
mencionado, y un nuevo documento de la Unién Europea sobre la
biologia sintética. Los otros dos comprueban el valor de la ley natu-
ral en los ambitos de la tortura y la ecologia. Los autores que inter-
vienen no adoptan los mismos recursos teologicos, filosoficos, cul-
turales y cientificos ni tampoco tienen el mismo punto de vista
sobre el concepto de naturaleza y el futuro que posee una ética fun-
damentada en la ley natural. Conjuntamente, sus contribuciones
producen una apasionada y controvertida discusién sobre la pers-
pectiva de un cierto nivel de universalidad y continuidad historica
con respecto a los juicios normativos en los campos de la ética y de
la politica.

Stephen J. Pope presenta el origen del hilo fundamental y mas
influyente del pensamiento catolico sobre la ley natural en el “rea-
lismo moral” de Tomas de Aquino. Segtin Tomas, la ley natural es la
participacion de la creatura racional en la ley divina que ordena
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racionalmente el universo para el bien comun. La razén practica
discierne los medios para lograr los bienes humanos. Dado que los
seres humanos son seres sociales, la persecucion de los bienes y la
observancia de la ley natural son actividades sociales que implican
responsabilidades también sociales. Aunque los seres humanos
poseen una capacidad innata para conocer el bien, es necesario
educar la capacidad de discernir correctamente el bien y actuar
segun él, de modo que se convierta en algo habitual o virtuoso. Las
virtudes facilitan los juicios, las elecciones y las acciones que estan
de acuerdo con la ley natural. La ley positiva, fundamentada en la
ley natural, determina el modo de llevar a cabo en culturas y cir-
cunstancias especificas los bienes humanos y la comunidad buena.

Pope aborda los dos principales desafios con los que tiene que
confrontarse actualmente el pensamiento de la ley natural: el plura-
lismo cultural y la teoria de la evolucion. Los filosofos de otros
tiempos, como Francisco de Vitoria y Bartolomé de las Casas, adap-
taron la ley natural aplicandola a un contexto internacional. En el
siglo xx, Jacques Maritain y John Courtney, entre otros, reinterpre-
taron la concepcion catdlica de la ley natural para apoyar la demo-
cracia liberal y los derechos humanos. Un desafio permanente se
encuentra en como conjugar el argumento internacional y universal
y el respeto al pluralismo cultural. La teoria de la evolucion de Dar-
win también constituye un desafio contra la ley natural, pues
socava la idea de que la naturaleza consiste en una jerarquia inmu-
table de especies directamente creada por Dios. Si quienes sostienen
la ley natural asumen las aportaciones de las ciencias fundamenta-
das en la teoria de la evolucion, lograran apreciar mas la diversidad
que existe entre la especie humana y las demas especies, y, por con-
siguiente, entenderan mejor la complejidad del bien o de los bienes.

Andrés Torres Queiruga se ocupa de la perspectiva teologica desde
la que se ha abordado la cuestion de la ley natural en la tradicion
cristiana, incluyendo su relacion con el tema de la revelacion. Estu-
dia el impacto que ha tenido en la ley natural la secularizacion y la
epistemologia de la Modernidad. En diferentes tradiciones cultura-
les y religiosas, la idea de “naturaleza” significa sencillamente que la
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INTRODUCCION

vida biologica y social son realidades ordenadas, es decir, que no
son un caos. Sin embargo, la Modernidad ha deshecho la supuesta
procedencia de este orden de una ley revelada por Dios y ha derro-
cado todo idealismo filosofico o teologico que sostenga que el ser
existe en una gradacion descendiente o que la razon deductiva
puede reflejar la inmutabilidad y la universalidad de las realidades
eternas.

La ética y la moral son interpretaciones de dinamismos naturales
cuyo sentido ético debe descubrirse. El problema reside en mantener
al mismo tiempo el fundamento objetivo de las normas, contra el
voluntarismo y el positivismo legal, y admitir la variabilidad histo-
rica. El pensamiento de Angel Amor Ruibal muestra que la ética
surge de experiencias originales, atematicas, universales e indefini-
das, que pueden ser orientadas mediante categorias como “vida” o
“consciencia”. Estas adquieren diferentes significados concretos sin
limites a priori. El absoluto ético fundamental consiste en buscar el
bien y evitar el mal, pero el sentido practico del bien y del mal debe
descubrirse con la ayuda del conocimiento humano. El papel que lo
religioso juega en el proceso consiste en suministrar una intenciona-
lidad y una motivacion que incluye a todas las personas en el amor
de Dios. En ocasiones, esta intencionalidad excluye absolutamente
contenidos morales especificamente concretos, como el infanticidio.
Pero hay muchas otras cuestiones éticas que son menos claras. No
obstante, la intencionalidad irreductible de la fe o la religion realiza
una valiosa contribucion al bien comun de la humanidad.

Eberhard Schockenhoff nos ofrece una nueva fundamentacion, de
tipo trascendental, de la doctrina tomista de la ley natural mediante
una relectura realizada a través del pensamiento de Kant. La idea
que Tomas tiene de la ley natural no debe interpretarse como una
teoria de una verdad ahistérica que no deja espacio alguno a las
ideas que los individuos tienen sobre la vida buena. Leida a través
de Kant, la ley natural se refiere a las condiciones trascendentales de
la accion moral, por una parte, y a las concepciones “sustantivas” de
la vida buena como parte constitutiva de la identidad del individuo,
por otra.
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La interpretacion trascendental de la ley natural articula ciertas
condiciones basicas del actuar moral, que son los bienes humanos,
la libertad y la autonomia. Estas condiciones son capturadas
mediante el concepto kantiano de la dignidad humana. Vivir de
acuerdo con la propia naturaleza significa esforzarme por realizar
mis capacidades orientandome por la razon practica. Asi pues,
“vivir de acuerdo con la naturaleza” exige la perspectiva de los “par-
ticipantes interesados”, que, concretamente, estan orientados por
cosmovisiones, valores y fines diferentes. La interpretacion trascen-
dental de la ley natural no prescribe una concepcion completa de la
vida buena. La “naturaleza” no es un concepto estatico, sino dina-
mico. Schockenhoff sostiene que se refleja en diferentes interpreta-
ciones del “sentido de la vida”, como, por ejemplo, la que encontra-
mos en la tradicion cristiana.

Ludwig Siep aborda el estudio de las huellas de la tradicion de la
ley natural en los debates contemporaneos sobre bioética. Una
cuestion fundamental que debe dilucidarse es si la “naturaleza” es
meramente la materia y el objeto de la voluntad humana por cam-
biar, construir o disefiar organismos biologicos, sin que quede espa-
cio alguno para entenderla en su dimension evaluadora o norma-
tiva. Una segunda cuestion es si existe algo “justo segun la
naturaleza” (physei dikaion), un fundamento de las normas morales
que limite las decisiones legales o democraticas.

El concepto de naturaleza que se presupone en muchos debates
sobre bioética es, mas o menos, el que procede de las ciencias:
objeto de intervencion y cambio, dependiente y explicable en tér-
minos causales y funcionales, sin valor “en si mismo”. En esta pers-
pectiva, la bioética se entiende como el proceso de regulacion y jus-
tificacion de las normas que tienen relevancia practica (o
pragmatica). La relevancia fundamental que tiene la tradicion de la
ley natural reside en su capacidad para ofrecer una estructura nor-
mativa y critica. Siep sostiene que aunque resulta problematico
mantener el concepto de ley natural, su legado es triple: explica la
cuestion de la dimension valiosa de los procesos naturales, suminis-
tra una apertura a las experiencias en la esfera politica y afirma la
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libertad de conviccion del individuo. Con los ejemplos que ofrece,
Siep muestra que este legado es el que nos capacita para encontrar
argumentos razonables en el campo de algunas de las controversias
bioéticas fundamentales.

Jean-Pierre Wils confronta la tradicion de la ley natural con algu-
nas de las criticas que se le hacen: su caracter estatico, su universa-
lismo insensible a las culturas y la abstraccion que hace del analisis
concreto de las circunstancias. Con el apoyo de Michael Walzer,
Wils comenta que el universalismo es un concepto bi-dimensional:
por una parte, implica los aspectos “gruesos” de las experiencias
morales, pero, por otra, también remite a los conceptos “delgados”
relativos a una humanidad compartida. La dimension experiencial-
hermenéutica no puede asumirse como algo universalmente valido,
mientras que el universalismo normativo, aunque abstracto, oculta
su propia génesis en situaciones histéricas concretas. Sin embargo,
conjuntamente estas dimensiones estan codificadas en conceptos
morales. Poseemos —y, de hecho, necesitamos— puntos de vista que
vienen de “alguna parte”, pues vivimos en contextos que estan ya
estructurados. La cuestion, por tanto, no es si podemos “inventar” o
“descubrir” afirmaciones morales, sino si podemos encontrar la
interpretacion apropiada en una determinada situacion o conflicto
moral.

El legado de la tradicion de la ley natural reside en esta dinamica
de interpretacion y de afirmaciones normativas. Las “situaciones”
son dinamicas, pero también lo son las afirmaciones normativas,
pues exigen una interpretacion contextualizada. Las normas univer-
sales proceden de experiencias comparables (no idénticas) y estan
sujetas a una constante reinterpretacion ante las nuevas experien-
cias. La reinterpretacion actual de la “ley natural” deberia adoptar
esta interpretacion dinamica y el analisis reflexivo.

Cristina Traina considera la revision de la ley natural como una
ventaja para la teoria y la teologia feministas. Una version critica de
la ley natural puede fundamentar la defensa de la justicia en limites
morales perdurables como también en la humildad intelectual.
Traina revisa la teoria de Tomas de Aquino subrayando que la ley
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natural anima a la organizacion humana de sociedades y relaciones
internacionales que apoyen el desarrollo de todos. La ley natural
ubica su vision de la vida buena en el marco de la providencia
divina, el desarrollo holistico y el reconocimiento del pecado.
Comenta como Tomas de Aquino asumio las jerarquias inmutables
de género, clase, vocacion, etc., que estan en contra de lo que consi-
dera justo el feminismo contemporaneo. Ademas, ciertas ensefian-
zas recientes del magisterio tienden a disminuir las presiones del
pecado estructural en las decisiones individuales y a sustituir los
procedimientos inductivos por el conocimiento especulativo.

La ley natural feminista contempla la igualdad humana como
parte esencial de la justicia, aunque los varones y las mujeres
requieran unas precondiciones diferentes para su desarrollo
humano. Como otras tedlogas de la liberacion, las telogas feminis-
tas dan prioridad al bienestar de las personas mas marginadas de la
sociedad para definir y medir la justicia. La atencion a las realidades
de pecado promueve una investigacion comprometida de las formas
de violencia y opresion que pueden ocultarse en un orden social
aparentemente pacifico. El reconocimiento del pecado y los limites
también llevan a una humildad epistemoldgica y a la autocritica.
Las tedricas feministas de la ley natural analizan también las exigen-
cias précticas para que se produzca una desarrollo holistico, y, por
tanto, de la virtud, teniendo en cuenta la variedad de personas,
tiempos y lugares. También recurren a las ciencias para determinar
las condiciones y variedades del desarrollo humano.

El feminismo acepta la percepcion critica del pensamiento pos-
moderno segun la cual el poder social influye en las identidades, las
creencias, las visiones y las instituciones. Sin embargo, esta percep-
cién no puede producir una ética constructiva. Para conseguir esto
se necesita una vision inductiva y flexible del bien, realizada a partir
del conocimiento de las dimensiones basicas de la vida y la socie-
dad humanas, como el cuerpo, el desarrollo, la salud y la enferme-
dad, la entidad politica honesta y la sostenibilidad medioambiental.
De nuevo, las percepciones en todas estas areas no solamente pue-
den obtenerse mediante un procedimiento inductivo y contextual,
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pues estan en constante evolucion. Ademas, son inevitables los con-
flictos entre los bienes y las necesidades personales y comunitarias.
No obstante, la teoria teologica feminista de la ley natural persiste
en la necesidad de aunar esfuerzos para conseguir mayores cotas de
bienestar general y de justicia social.

Christina Astorga estudia las cuestiones de la naturaleza humana,
la ley natural y la ética universal desde el punto de partida de un
debate sobre los “derechos humanos” en el ambito asiatico. En pri-
mer lugar, Astorga comenta, siguiendo a Brian Tierney y Jean Por-
ter, que el concepto de los derechos humanos no es la version
moderna de la teorfa de la ley natural. Tiene sus raices en la escolas-
tica medieval. El origen medieval de los derechos humanos o natu-
rales se encuentra en la idea de que la ley natural no se limita al
ordenamiento de las comunidades. Incluye la facultad o capacidad
inherente de los individuos para actuar con libertad y autonomia
relativas, que se fundamenta en sus poderes de raciocinio y discer-
nimiento moral. La corroboracion teologica de esta percepcion se
encuentra en la constatacion de que los seres humanos han sido
creados a imagen de Dios.

Actualmente se sigue cuestionando por qué la doctrina de los
derechos humanos, tal como es concebida en un determinado con-
texto historico, cultural y religioso, tiene que ser valida en todas las
culturas y religiones. Particularmente, se trata de una cuestion apre-
miante en Asia, donde existe una inmensa diversidad cultural, reli-
giosa, econdmica y politica. La viabilidad de la doctrina de los dere-
chos humanos en Asia (y en otras partes) depende de un dialogo
entre las diversas perspectivas cuyo objetivo sea lograr un nucleo
convincente de valores compartidos, cuya expresion y codificacion
variara segun las culturas y sus cosmovisiones.

El desafio que los “valores asiaticos” lanza contra el discurso
sobre los derechos humanos se debe a que Asia posee un modelo
ético que rebate al occidental, pues prima la comunidad sobre el
individuo, los derechos sociales sobre los derechos politicos y civi-
les, y el orden y la estabilidad sociales sobre la democracia y la
libertad. Este modelo también asume una fuerte autoridad guberna-
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mental, que funciona en comuin dependencia con los valores asiati-
cos, como la obediencia, el respeto, la laboriosidad y la importancia
de la familia. El modelo ha sido objeto de numerosas criticas, entre
las que destacan la idea de la diversidad asiatica, el caracter provo-
cador de sus gobiernos y la indole mas confuciana que propiamente
asiatica de sus valores. A estas criticas, Astorga afiade la necesidad
de no oponer tan radicalmente lo individual y lo comunitario, que
el Estado no puede actuar en nombre de “la comunidad” y que los
regimenes autoritarios pueden actuar con impunidad. Sostiene que
los derechos politicos y civiles son interdependientes de los dere-
chos sociales y economicos. Siguiendo el ejemplo de la Carta de
Derechos Humanos de Filipinas, la definicion de los derechos
humanos en Asia exige atender a la universalidad y a la especifici-
dad cultural.

Desde una perspectiva africana, Jacquineau Azetsop no parte de de
la historia occidental de las teorias sobre la ley natural. Mas bien,
presenta el concepto de la fuerza vital que fundamenta la vision
africana de la existencia humana universal y su enfoque sobre la
moral que esta centrada en la vida y en la comunidad. Podemos
considerar esta fuerza vital como expresion de la ley natural, puesto
que es una fuerza de progreso en la responsabilidad individual y la
cohesion social. Pero la determinacion de las exigencias morales
concretas de la fuerza vital se desarrolla mediante la discusion social
denominada “parlamento”. Como medio de discernimiento moral,
el parlamento refleja el punto de vista que el africano tiene sobre la
moral cuyo objetivo es conservar la vida y la armonia social.

El africano no define principalmente la realizaciéon humana en
relacion con el individuo, sino en relacion con la red de relaciones
que constituye la sociedad, una red en la que cada miembro es tam-
bién considerado como sujeto en si mismo. Sin embargo, la moral
africana no esta centrada en la libertad; es una moral de virtudes, de
responsabilidad y de dimensién comunitaria, cuyo objetivo es el
progreso de toda la comunidad. Azetsop la ilustra analizando el
tema de la salud y la enfermedad. La enfermedad no se percibe sola-
mente como un fenémeno bioldgico, sino como consecuencia de
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desequilibrios cosmicos y perturbaciones en las adecuadas relacio-
nes que deben afrontar la familia y la comunidad. En este sentido,
el enfoque africano sobre la bioética trasciende el modelo biomé-
dico. Existe un nexo intimo entre el orden de la salud y la enferme-
dad, el orden césmico y el orden moral. La bioética no sélo busca
restablecer la funcion fisica, sino las relaciones adecuadas y correc-
tas. Este enfoque encaja perfectamente bien con un modelo de
enfermedad en el que se subraya el papel que las desigualdades
sociales tienen en el surgimiento de la salud quebradiza en la pobla-
cion.

Andrea Vicini comenta el documento de la Comision Teologica
Internacional La buisqueda de un ética universal publicado en 2009,
en el que se considera que la ley natural es un importante recurso
para afrontar las cuestiones sociales y politicas internacionales.
Vicini nos presenta un sumario del documento (que se publico ofi-
cialmente solamente en francés e italiano), al que sigue un estudio
critico.

Segun la CTI, la razén puede descubrir las inclinaciones huma-
nas fundamentales que producen los preceptos morales objetivos y
especificos. No son exclusivamente cristianos, sino que pueden
encontrarse en todas las culturas y las religiones. Segun Vicini, el
método empleado por la CTI es inductivo, pero le habria sido util
incorporar las reflexiones de autores contemporaneos de renombre
internacional. Ademas, la CTI centra su discusion y dialogo en las
cuestiones sociales y politicas. Ahora bien, el magisterio no sélo
recurre a la ley natural para tratar estas cuestiones, sino que tam-
bién la emplea en el campo de la bioética asi como en ética sexual y
de género. ;Donde estd el método inductivo en el tratamiento de
estas cuestiones? La CTI afirma que existe una ética universal obje-
tiva, aunque reconoce que las normas éticas especificas tienen su
origen en la cultura. ;Qué implicaciones tiene esto en la practica? A
pesar de sus limites, el documento constituye una invitacién a dia-
logar con otras tradiciones para buscar conjuntamente la verdad.

Kenneth Himes se ocupa de un asunto que presenta como un test
urgente sobre la posibilidad de una universalidad ética: la tortura
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como “un ataque contra lo humano”. Son muchas las personas y las
sociedades que quieren que se condene absolutamente la tortura.
:Qué suscita esta fuerte oposicion? Los seres humanos comparten
ciertas caracteristicas que conducen a una concepcion basica del
bien humano. De igual modo, la conciencia de los derechos huma-
nos se extiende por doquier. La tortura provoca consecuencias
negativas a individuos y comunidades. La perversion que subyace
en la tortura es que socava la integridad personal y fuerza a las victi-
mas a cooperar en su propia violacion. La tortura viola la esencia de
la indole personal de forma mas radical que el asesinato.

Ivone Gebara indaga en el sentido del término “naturaleza” desde
una perspectiva feminista para aproximarse a la ecologia. El mito
cristiano de la creacion “de la nada” ha contribuido a una cosmovi-
sion en la que la superioridad de Dios sobre la naturaleza y la
dependencia que ésta tiene de él son imitadas por los seres huma-
nos, ejerciendo el dominio sobre ella y tratando de conocer sus
leyes para controlarla. El orden natural, tal como es querido por
Dios, se convierte asi en el fundamento para oponerse al cambio
cultural con respecto al concepto de naturaleza. Ademas, el modelo
de la racionalidad masculina como “poder de dominio” contribuye
a la explotacion humana del planeta. Finalmente, a las mujeres se
las ve esencialmente con categorias “naturalisticas” y sélo secunda-
riamente como seres racionales. Sin embargo, persisten huellas en
diferentes culturas, incluyendo las cristianas, de un poder genera-
dor femenino original y fuente de vida. Diversos movimientos
sociales y filosofias y teologias feministas reivindican este poder, no
para absolutizarlo, sino para corregir las distorsionadas interpreta-
ciones patriarcales sobre Dios y la naturaleza. Es necesario recono-
cer la interdependencia de todo lo existente y crear politicas que
atiendan a los pobres, los extranjeros, los prisioneros, los bosques y
los rios.

Este numero de la revista concluye con una reflexion de Hille
Haker sobre la declaracion del European Group on Ethics of science
and new technologies (EGE) con relacion a la ética de la biologia
sintética. Haker también presenta los contenidos de esta declara-
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cion. Por biologia sintética se entiende la modificacion de organis-
mos existentes mediante la sintesis de genes o proteinas artificiales
y vias metabolicas, y de sistemas bioldgicos completos. Puede apli-
carse en los campos de los medicamentos, la nutricion, los biocom-
bustibles, los anticontaminantes, la industria textil y cosmética, los
diagnosticos médicos, las vacunas y las terapias. El concepto de una
naturaleza inalterable y estable ha sido ya puesto en cuestion por las
innovaciones en las ciencias de la vida como, por ejemplo, la
mejora genética. La biologia sintética plantea una cuestion un tanto
mas dramatica, porque, por primera vez, podemos imaginar que
cambien los elementos constitutivos de la vida (incluyendo la vida
humana).

Todos estos articulos comparten el interés comun por reivindicar
el realismo moral de la tradicion de la ley natural, al tiempo que
reconocen sus raices historicas y culturales. Los autores sostienen la
historicidad humana y el caracter inductivo de algunos aspectos del
conocimiento ético, como también el papel esencial que juegan las
ciencias naturales en la comprension de lo humano y de todo el
mundo natural. Sin embargo, en grados diversos y de diferentes
modos, todos los autores también sostienen la importancia de emi-
tir juicios éticos y formar practicas e instituciones éticas que se ajus-
ten a normas basicas y no relativas de justicia. El persistente cues-
tionamiento, que viene de antiguo, de la ley natural sigue
dependiendo de si las normas éticas altamente especificas pueden
generalizarse en todas las culturas. Mirando al futuro, nos pregun-
tamos si la “ley natural” sera el mejor término y el mejor marco para
dialogar sobre las experiencias, las necesidades, los bienes, los va-
lores y los fines fundamentales que todos los seres humanos com-
parten.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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TRADICION E INNOVACION EN LA LEY NATURAL:
UNA INTERPRETACION TOMISTA

a ley natural es el fundamento principal de la ética y la poli-

tica catdlicas, y Tomas de Aquino fue su primer y mas influ-

yente arquitecto. La tradiciéon tomista de la ley natural

experimentd importantes periodos de desarrollo intelectual
en los siglos xv1, x1x y xx. El desplazamiento del tomismo del cen-
tro del pensamiento catélico siguiendo los pasos del Concilio Vati-
cano II fue seguido por un renovado interés por la ley natural y la
ética de las virtudes de curio tomista.

El realismo moral de la ley natural tomista le ha dado una capa-
cidad de asimilar las aportaciones que proceden de la teologia, la
filosofia, las teorias cientificas y las nuevas experiencias humanas.
Tras exponer las principales lineas de la explicacion que da Tomas
de la ley natural, describiremos como ha respondido a los dos prin-
cipales desafios de la cultura contemporanea: el pluralismo cultural
y la teoria de la evolucion.

* Prof. STEPHEN J. POPE se doctor¢ en la Universidad de Chicago, y es profe-
sor de Etica Teologica en el Boston College. Es autor de Evolution of Altruism
and the Ordering of Love (Georgetown, 1994) y de Human Evolution and Chris-
tian Ethics (Cambridge, 2007). Sus areas de investigacion incluyen la ética de
la virtud y la ética de la paz, la guerra, la reconciliacion, la justicia y la recons-
truccion social.

Direccion: 21 Campanella Way, Room 319, Boston College, Chestnut Hill,
MA 02467 (Estados Unidos).
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La ley natural en Tomas de Aquino

Tomas de Aquino definio la ley natural como la participacion de
la creatura racional en la ley eterna, el orden inteligente que
impregna toda la creacion. Dios, el motor inmévil y causa incau-
sada de toda accion, respeta la estructura inherente de la natu-
raleza y actia en el mundo principalmente mediante las “causas
segundas”'.

Este es el caso, sobre todo, de los agentes morales, que son capa-
ces de dirigir sus acciones segtin su propia inteligencia y su libertad
de eleccion. Lo primero que dice Tomas sobre la ley es que se trata
de un ordenamiento de los actos mediante la razon?. La razon inter-
viene de muchos modos en diferentes esferas, por lo que es necesa-
rio entender los diversos usos analogicos del término “ley”. La sabi-
duria divina crea un mundo ordenado, la ley eterna en la que los
objetos animados e inanimados se mueven hacia su bien por el
dinamismo de su propia naturaleza.

Los seres humanos somos unicos por nuestra capacidad de com-
prender y dirigir voluntariamente nuestras acciones hacia nuestro
fin. La ley natural se describe como la “participacion” de la creatura
racional en la ley eterna porque lo hacemos mediante el uso de
nuestra propia razén y simplemente actuando por instinto’. Como
creaturas racionales unitarias compuestas de cuerpo y alma, esta-
mos naturalmente inclinados a buscar los bienes externos (como la
riqueza y la fama), los bienes corporales (como la salud y la belleza
fisica) y los bienes del alma (como la virtud y el conocimiento).
Actuamos de acuerdo con la ley natural cuando perseguimos este
tipo de bienes de modo razonable y responsable, y la violamos
cuando actuamos de forma no razonable e irresponsablemente.

Dado que somos creaturas sociales, la persecucion individual de
estos bienes acontece en el contexto de la comunidad. Puesto que el

! Véase Tomas de Aquino, Summa theologiae, I, q. 105.
*STI-I, q. 90, a.1.
1411, q. 91,a.2.
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bien humano es comun, la vida buena resulta del bien comtn y no
solamente de la persecucion de un bien privado. La ley natural res-
peta el adecuado equilibrio entre el amor a uno mismo, a la familia
y a los amigos, y la responsabilidad social debida a la comunidad
mas amplia y especialmente a sus miembros mas débiles.

Toda persona tiene una capacidad moral inherente de conocer
que algunos actos son correctos y otros erréneos, y toda persona
posee una inclinacion a actuar de acuerdo con lo que le parece
bueno en una determinada situacion. Esta capacidad tiene que ser
formada y educada para que asuma el habito del bien o la virtud.
Por naturaleza estamos inclinados a querer saber qué es verdad vy,
aunque la raza humana en su conjunto tiende a ser cognitivamente
subdesarrollada y moralmente inestable, podemos, sin la necesidad
de una revelacion o incluso sin el auxilio de la gracia, llegar a tener
algtin conocimiento del bien humano. Somos capaces tanto de
actuar para conseguir los bienes “connaturales” con nuestra natura-
leza, como de edificar casas y plantar vifiedos*, como para adquirir,
por los medios naturales de la eleccion y la habituacion, las virtudes
cardinales de la prudencia, la justicia, la templanza y la fortaleza (si
bien estas virtudes no son salvificamente meritorias porque no
estan informadas por la caridad).

El componente de “ley” del concepto de ley natural, como hemos
notado anteriormente, se refiere a las normas que rigen el modo
como perseguimos los bienes adecuados a nuestra naturaleza de
seres humanos. Puesto que todo agente acttia por un fin que le
parece bueno, sostenia Tomas, podemos observar que el bien es lo
primero que cae bajo la aprehension de la razon practica (I-11,94,2).
El “primer principio de la razon practica” se encuentra asi funda-
mentado en la nocion del bien como aquello que todas las cosas
buscan. Lo que Tomas llama “el primer precepto de la ley”, es decir,
hacer el bien y evitar el mal, constituye el fundamento de todos los
demas preceptos de la ley natural. Puesto que estamos inclinados a
diferentes tipos de bienes —sobre todo, los fisicos, los animicos y los

*1-11, . 109, aa. 2,5.
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racionales—, el orden de las normas de la ley natural concuerda con
el orden de las inclinaciones naturales. En general, la vida bien
vivida esta ordenada por la razon y, viceversa, la vida desordenada
no es razonable. Las virtudes ayudan a realizar juicios, elecciones y
actos razonables, que constituyen un rasgo consecuente de la vida
de una persona moralmente desarrollada. La comunidad buena es
aquella en la que las instituciones justas y los fuertes vinculos de
relacion civica fomentan la vida virtuosa.

La ley positiva es la determinacion practica sobre como promover
esta comunidad buena en unas circunstancias concretas. La autori-
dad para elaborar la ley procede de todo el pueblo o de alguien que
cuida de la comunidad®. El primer deber de la autoridad politica es
ayudar a prosperar a los ciudadanos, lo que incluye protegerlos del
dario y ayudarles a ser buenos®. No obstante, existen unos limites
que debe respetar la ley positiva, a saber, no puede castigar todos los
vicios ni mantener una medida de virtud que la mayoria de los ciu-
dadanos no pueden obedecer. Las leyes que imponen cargas propor-
cionadas vinculan la conciencia de todos los ciudadanos, que, asi, se
benefician de vivir en una sociedad regida por el gobierno de la ley.

La ley natural tomista y el pluralismo cultural

Uno de los principales desafios con que se enfrenta la ley natural
tomista procede de nuestra mayor consciencia del pluralismo cultu-
ral. El mismo Tomas uso la ley natural para afrontar las acuciantes
cuestiones practicas de su tiempo, como el estatus de la pobreza de
los mendicantes, la compra y la venta de los créditos y el papel de
los clérigos en la guerra. La esencia de la ética de Tomas era reflejo
de su cultura, pero el paso del tiempo y la expansion del contexto
cultural condujeron a ulteriores desarrollos.

Los tomistas modernos apelaron a la ley natural para corregir el
nacionalismo radical que automaticamente legitima cuanto se hace

> 1-11, q. 90, a.3.
°1-11,q. 92, a.1.
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en nombre del soberano o del Estado, y para rechazar el volunta-
rismo moral que justifica el derecho de los fuertes a dominar a los
débiles. En el siglo xv1, los tedlogos y los juristas de la Universidad
de Salamanca interpretaron la ley natural como apoyo a su tesis de
que todos cuantos comparten la misma naturaleza humana poseen
los mismos derechos. Los salmantinos usaban la ley natural, junto
con otros argumentos mas especificamente teolégicos y canénicos,
para rebatir las leyes que justificaban el sometimiento de los pueblos
indigenas de América. Este planteamiento incluia también los dere-
chos a los bienes externos, como la propiedad, a los bienes corpora-
les, como el derecho a la vida, y a los derechos espirituales, como el
derecho a la libertad de pensamiento y a la autodeterminacion.

Francisco de Vitoria, O.P. (1492-1536), el “padre del derecho
internacional”, se dedic6 a una reinterpretacion original de la ética
de la ley natural para incluir los derechos naturales. La ley natural
justifica el derecho de todo individuo a su propiedad y a controlar
los bienes necesarios para sostener su vida, lo que justifica la liber-
tad de los indigenas a mantener sus propios dominios libres de la
interferencia (o dominacién) de los cristianos’. Bartolomé de las
Casas, O.P. (1474-1566), el “defensor de los indios”, dio un paso
mas en esta argumentacion al sostener que las comunidades indige-
nas, de acuerdo con la doctrina de la guerra justa, tienen el derecho
a defenderse contra los injustos ataques de las potencias coloniales
europeas. Los iusnaturalistas salmantinos se fundamentaron en los
criterios de la autoridad justa, la causa justa y la intencion recta,
pero estimaron injustas las guerras realizadas para convertir a los no
Creyentes 0 para conseguir territorios.

La escuela de Salamanca también emple6 la argumentacion de la
ley natural para el avance en el campo del Derecho internacional.
Extendieron la primacia del bien comutn mas alla del Estado para
abarcar el bien comun de todas las naciones, un concepto que
conoceria posteriormente un notable desarrollo en la doctrina
social de la Iglesia.

7 Véase Brian Tierney, The Idea of Natural Rights, Eerdmans, Grand Rapids
1997, pp. 262-265.
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En el siglo xx, los filésofos iusnaturalistas Jacques Maritain y John
Courtney Murray (S.J.) expusieron sélidos argumentos, incluso
contra cierta resistencia institucional por parte de la Iglesia, a favor
de la democracia liberal y los derechos humanos. Mediante su argu-
mentacion buscaban encontrar un camino intermedio entre los
extremos de la tirania de la mayoria y la anarquia del individua-
lismo radical. Si la fuerza de la democracia liberal reside en su apre-
cio por la autonomia, la emancipacion, la diversidad, la tolerancia y
la diferencia, la fuerza de la tradicion de la ley natural se encuentra
en su atencion a la naturaleza social de la persona y a nuestra nece-
sidad de tener una comunidad, pertenecer a ella, compartir unos
valores morales, cooperar unos con otros, practicar la solidaridad y
buscar el bien comtn. La ley natural tomista se apropia de los pri-
meros al tiempo que también respeta la relevancia especial de los
vinculos morales particulares que unen a las comunidades locales,
insistiendo ademads en que todas las culturas se encuentran en el
seno de un universo moral trascendente estructurado por la digni-
dad humana y los derechos humanos.

La ley natural de cufio tomista subraya aquello que fundamental-
mente compartimos todos como seres humanos, independiente-
mente de nuestras diferencias religiosas. Esta perspectiva es espe-
cialmente relevante en nuestro tiempo, cuando las divisiones
religiosas son frecuentemente causa de conflicto y violencia en todo
el mundo. Es verdad que la experiencia religiosa es fuente de bon-
dad y de paz, pero las lealtades particulares a cada religion pueden
explotar facilmente y volverse contra los no creyentes.

La teoria de la ley natural reconoce la dimension publica de la
moral. Su afirmacion del valor de la inteligencia humana anima la
conversacion publica y coopera para lograr el consenso. Su aprecio
al valor de la razon putblica que se expresa mediante el lenguaje y
permite que cada uno forme parte de la misma conversacion afirma
que las personas de diferentes procedencias tienen la capacidad de
razonar conjuntamente sin ignorar la importancia de la particulari-
dad étnica o religiosa. Mientras que la religion ofrece el fundamento
de una identidad transcultural para mucha gente de nuestro

386 Concilium 3/26



TRADICION E INNOVACION EN LA LEY NATURAL: UNA INTERPRETACION TOMISTA

tiempo, quienes apoyan la ley natural sostienen que las religiones,
como los Estados, son responsables de los modelos fundamentales
de la honradez, la justicia y los derechos humanos.

El respeto de la ley natural por la accion moral sirve de funda-
mento al principio de subsidiaridad y al aprecio por la importancia
moral de la sociedad civil, es decir, que el poder del Estado tiene
limites morales, como también legales y técnicos, y que la sociedad
prospera mas en la medida en que los recursos de la comunidad son
producidos por el funcionamiento no forzado de la sociedad civil.
Las comunidades prosperan solamente cuando la sociedad civil, el
Estado y el mercado estan constituidos por personas que han
aprendido las virtudes civicas, especialmente, el civismo, la honesti-
dad, el respeto y la compasion.

La ley natural tomista y la evolucion humana

Un segundo desafio importante a la ley natural tomista procede de
Darwin y las explicaciones evolucionistas de los origenes de la huma-
nidad. La ley natural tomista de nuestro tiempo sigue afirmando que
la creacion depende ontologicamente de Dios, pero ya no puede con-
templar el mundo natural como una jerarquia inmutable de especies.
La obra de Darwin y los descubrimientos cientificos posteriores
hacen imposible aceptar una interpretacion literal del relato del
Génesis como descripcion del origen de la vida en la tierra. La teoria
darwiniana de una “descendencia con modificacion” o de la “selec-
cion natural” nos presenta a los seres humanos como animales inteli-
gentes que evolucionaron bajo las mismas presiones de supervivencia
y reproduccion que el resto de las especies. Darwin se centro en la
continuidad que los seres humanos comparten con otros animales,
comprendio la inteligencia y la emocion como funciones del geno-
tipo, y considero la sociabilidad y la cooperacion como consecuencia
de la competencia y el conflicto. En lugar de ver esencias, Darwin
contemplo la naturaleza como poblaciones marcadas por las variacio-
nes; en lugar de las causas formales y finales, le interesaba el efecto de
las causas materiales y eficientes en el comportamiento humano.
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La tradicion de la ley natural reaccioné ambivalentemente a la teo-
ria de Darwin y a las teorias de la evolucion que le siguieron. La pri-
mera reaccion tiende a la valoracion negativa de las ideologias que
usaron la evolucion darwiniana para legitimar politicas sociales reac-
cionarias. El propio analisis que Darwin hizo del proceso de la evolu-
cién dependia en gran medida de la tesis de Thomas Malthus segtin
la cual las condiciones de escasez tienden a “seleccionar” a los miem-
bros mas débiles de una poblacion (“variaciones desfavorables”, en
términos de Darwin). Los darwinianos sociales llegaron a la conclu-
sion de que inhibir la eliminacion natural del inepto contribuye a la
larga a aumentar la miseria humana. Los darwinianos sociales consi-
deraron la impiedad de la naturaleza como modelo normativo para la
politica social, pero el mismo Darwin creia que la “simpatia” humana
no podia tolerar el cruel desprecio de los mas débiles.

Los tedricos de la ley natural, por tanto, hacen bien en trazar una
linea clara entre los hallazgos estrictamente cientificos y las extrapo-
laciones normativas que se apoyan en ellos. La ética de la ley natu-
ral esta abierta a los primeros, pero se opone contundentemente a
las ultimas, en particular por su reduccionismo, su naturalismo
ontolégico y su determinismo moral. La ley natural suministra un
marco moral filosoficamente fundamentado dentro del cual pueden
asimilarse adecuadamente los descubrimientos cientificos al tiempo
que se opone a sus abusos ideoldgicos.

La segunda reaccion tomista, es decir, la apropiacion critica de la
ciencia evolutiva, se fundamenta en la reivindicacion del realismo
moral seguin el cual la verdad no puede oponerse en tltima instan-
cia a la verdad. No podemos seguir apoyando éticas con una antro-
pologia que presupone que somos seres culturales pero no seres
biolégicos cuyo biograma refleja una larga historia de evolucion.
Las teorias de la ley natural asumieron una vez que viviamos en un
planeta que tenia 10.000 anos de edad, que nuestros antepasados
mas remotos vivieron en un paraiso y que hemos estado desde
siempre en el centro del universo. Ninguna de estas afirmaciones
que una vez se creyeron pueden sostenerse con seriedad en la
actualidad.
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La tradicion de la ley natural solo puede ser intelectualmente via-
ble en nuestros dias si se desarrolla sobre el fundamento de un
teismo evolutivo que sostiene que el Creador ha empleado miles de
millones de anos de evolucion biologica como el medio para crear
seres capaces de amar y conocer. La evolucion como un proceso de
“complejidad emergente” emplea términos como “finalidad”, “pro-
posito” y “disenio” de un modo que tiene en cuenta el papel del
“azar y la necesidad” en la realizacion de la evolucion.

La teorfa de la evolucién suministra una explicacion de las razo-
nes biolégicas por las que estamos naturalmente orientados a cier-
tos tipos de bienes, siendo los mas obvios los corporales (longevi-
dad, buen aspecto, placer de los sentidos, etc.) y los externos
(riqueza, honor, fama, poder), pero también, al menos en algunos
aspectos, los que Tomas denominaba los “bienes del alma” (que
incluyen la capacidad intelectual, el conocimiento y la amistad). La
naturaleza humana ha sido lentamente modelada durante millones
de anos para poseer los rasgos que, individualmente o combinados,
como rasgos de adaptacion o consecuencia de ellos, contribuyeron
a la capacidad de reproduccion. La inteligencia humana, inclu-
yendo la cultura, puede modelar y orientar los rasgos humanos
enraizados en la biologia, pero no puede invalidarlos. La teoria de la
ley natural sugiere que aunque nuestra especie comparte el mismo
ordenamiento evolutivo hacia la reproduccion como las demas
especies, nuestras emergentes capacidades sociales, emocionales y
cognitivas pueden permitir que nuestra conducta sirva a finalidades
mas elevadas que la reproduccion. La complejidad humana emer-
gente nos ha conducido a una naturaleza que puede encontrar un
sentido mas elevado y una finalidad mas profunda en el amor a
Dios y al préjimo.

La ley natural desarrollada en un contexto evolutivo pretende
una flexibilidad apropiada en su comprension de la naturaleza
humana y se abre a las complejidades del bien humano porque
entiende nuestros rasgos en si mismos como el resultado de un pro-
ceso complejo y desigual, no como el resultado de un programa
simple y rectilineo del tipo imaginado por el movimiento del
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“Disenio inteligente”. La ley natural, influenciada por la biologia
evolutiva, puede apreciar la diversidad en el seno de las poblaciones
humanas de un modo que las concepciones mas antiguas no podian
hacerlo. Al centrarse en el bien humano concreto disponible a los
individuos y sus comunidades, no en lo que es bueno “para el hom-
bre” en abstracto, puede reconocer que el ideal moral para unos
podria ser inasequible para otros.

Las reflexiones realizadas a partir de la evolucion también ponen
de relieve el potencial conflictivo y armoénico que puede caracteri-
zar tanto la subjetividad humana interna como las relaciones socia-
les externas. Los rasgos humanos no evolucionaron segiin una
armonia interna pre-ordenada. Al subrayar la importancia de las
virtudes en la respuesta a los bienes concretos del modo correcto, la
ley natural contemporanea da un énfasis especial a la importancia
de la virtud de la prudencia a la hora de determinar el modo mas
responsable de vivir para cada persona.

Conclusiones

En su vertiente mas positiva, la ley natural de la tradicion tomista
conserva el realismo moral de Tomas y la vision integral del bien
humano al tiempo que se inspira en las perspectivas modernas y
contemporaneas sobre el fundamento evolutivo de este bien y su
contexto comunitario y cultural.

La ley natural es conocida por ofrecer una alternativa al escepti-
cismo y al relativismo moral. El escepticismo moral afirma ontolo-
gicamente que no existe una “estructura moral” en la realidad y/o
epistemologicamente que, aun cuando existiera un orden moral, no
somos competentes para descubrirlo. El relativismo moral sostiene
que los juicios normativos no son sino prejuicios de grupos o tradi-
ciones particulares. La ética de la ley natural, por otra parte, esta
comprometida con tres afirmaciones opuestas, a saber, que existe
un orden moral intrinseco a la realidad, que la razén practica,
cuando funciona apropiadamente, puede producir el conocimiento
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de lo que es justo y bueno, tanto en sentido general como en las cir-
cunstancias concretas, y que existen verdades morales, incluyendo
los derechos humanos, que trascienden las fronteras culturales e
incluyen a toda comunidad humana.

Estas verdades morales estan enraizadas en la naturaleza humana
tal como ha sido creada por Dios a través del proceso de la evolu-
cion, a saber, que poseemos una dignidad inherente enraizada en
nuestra capacidad para comprender y para amar, que prosperamos
logrando ciertos bienes en comunidad y que tenemos una responsa-
bilidad hacia los demas y hacia nosotros mismos. La incorporaciéon
de un contexto evolutivo y culturalmente pluralista nos conduce a
interpretar la ley natural de un modo dinamico, flexible y global.

La futura configuracion de la ley natural tomista depende del modo
como responda a los dos profundos desafios practicos del mundo
contemporaneo. En primer lugar, el desafio mas radical lanzado
sobre la ley natural a partir de mediados del siglo pasado procede
de la ética sexual y de género. Cada vez estamos mas en alerta sobre
el peligro de confundir naturaleza con cultura y de hacer valores
normativos que, de hecho, son prejuicios y juicios de valor cultural-
mente contingentes. El mayor conocimiento sobre como la cultura
modela nuestra percepcion de la naturaleza humana y de las diver-
sidades como también de lo particular, han desacreditado los este-
reotipos y los rigidos roles de género que una vez se suponian que
estaban permanentemente inméviles en la naturaleza humana. Si la
ley natural sostiene la igualdad de dignidad y actuacién moral de
todos los seres humanos, entonces el dominio del varén debe consi-
derarse mas bien una violacion de la ley natural que su expresion
propia®.

En segundo lugar, la ley natural tomista afronta un nuevo desafio
al tener que desarrollar una ética ecolégica como complemento de
su ética social. Nuestro conocimiento mas profundo de las tensio-
nes bajo las que opera el mundo natural, asi como el reconoci-

8 Véase Cristina L. H. Traina, Feminist Ethics and Natural Law: The End of
Anathemas, Georgetown University Press, Washington 1999.
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miento de la tierra como nuestro habitat natural (y no s6lo como
una morada temporal y desechable), inspira una mas seria preocu-
pacion con la ética ecologica que la que ha caracterizado a las teo-
rias de la ley natural del pasado. Al tomar mayor consciencia de
como nuestra forma de funcionar social, cognitiva y emocional-
mente es compartida por otros animales, se resalta el caracter perso-
nificado de la responsabilidad moral y social. El nuevo énfasis en el
contexto natural de la ley natural nos ofrece un punto de ventaja
desde el que criticar el enorme abuso de la naturaleza e insistir en
que aceptamos el pleno alcance y la profundidad de nuestras res-
ponsabilidades ecologicas. Asi como los salmantinos ampliaron el
bien comun del Estado al de la comunidad internacional, de igual
modo la ley natural ecologica de nuestro tiempo debe ampliar nues-
tra consciencia del bien comun hasta incluir la tierra. Al reclamar
un mayor compromiso para cuidar de la misma naturaleza, la ley
natural tomista aprende el modo de defender el humanismo cris-
tiano ecolégicamente responsable sin proseguir con la actualmente
desacreditada tradicion del antropocentrismo cristiano®.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

° Véase Michael S. Northcott, The Enviroment and Christian Ethics, Cam-
bridge University Press, Nueva York 1996, esp. cap. 7.
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LEY NATURAL Y TEOLOGIA
EN CONTEXTO SECULAR

s topico afirmar que la “ley natural” puede serlo todo: desde
impulso revolucionario a freno absolutista. Muchos la con-
sideran una auténtica “nariz de cera” que se dobla segun los
intereses, y otros, un concepto tan plurivoco que resulta
vacio. Su larga historia no es ajena al fenomeno. En concreto, la
secularizacién moderna significa un cambio radical de perspectiva
que pide una nueva comprension, tanto en el mismo concepto
como en sus consecuencias teologicas. Para intentarlo, tendré en
cuenta el cambio en la perspectiva epistemoldgica, con sus conse-
cuencias éticas, y en el concepto de revelacion, con su repercusion
en las relaciones ética-magisterio. (En la exposicion usaré indistin-

tamente “moral” y “ética”.)

* ANDRES TORRES QUEIRUGA (1940) es profesor de Filosofia de la Religion y
de Teologia Fundamental en la Universidad de Santiago de Compostela. Esta
especialmente interesado en trabajar por una fe comprensible y vivible en la
cultura (pos)moderna. Sus dos principales preocupaciones son: 1) repensar el
concepto de revelacion y mantener con estricta coherencia la idea de “el Dios
que crea desde el amor”, aplicandolo a los principales asuntos teologicos, e 2)
insistir en el compromiso con una renovacion “evangélica (super)democratica”
del goberno eclesial.

Entre sus obras: Repensar la revelacion (*2008), La constitucién moderna de la
razon religiosa (1992), Recuperar la creacion (*2001), Repensar la resurreccion
(2003), Repensar o mal. Da poneroloxia d teodicea (2010).

Direccion: Facultade de Filosofia, 15782 Santiago de Compostela (Espatia).
Correo electronico: andres.torres@usc.es; torresqueiruga@gmail.com
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1. La experiencia tradicional en la perspectiva secular

La experiencia de un orden profundo rigiendo la realidad como
maat, rita, tao, logos..., esta en todas las culturas. Pese a numerosas
deficiencias, la naturaleza es percibida como un cosmos y no como
un caos. Adaptandose a ella o prolongandola, el ser humano realiza
correctamente su vida. Igual que no podemos comer cualquier cosa
porque nuestra “naturaleza bioldgica” nos lo impide, tampoco
podemos comportarnos de cualquier manera porque nuestra “natu-
raleza social” exige normas que hacen posible su realizacion autén-
tica. El estoicismo, que Ciceron popularizé entre los romanos,
expreso lo fundamental: vivir conforme a la naturaleza significa
idénticamente vivir conforme al logos; las normas éticas y las leyes
civicas constituyen sus concreciones. El platonismo, con su ejem-
plarismo, decia fundamentalmente lo mismo. El Cristianismo
hered¢ esta vision, acentuando el personalismo propio de la revela-
cion biblica. Y la escolastica, sobre todo con santo Tomas, la orga-
nizé en sistema que sigue marcando profundamente la teologia.

Resulta topico recordar este proceso, pero era preciso para situar
el viraje radical acontecido en la Modernidad. En dos aspectos fun-
damentales: 1) la secularizacion rompié la derivacion —hasta enton-
ces evidente e indisoluble— de la ley humana desde la ley divina: etsi
Deus non daretur; 2) la critica biblica cambio¢ el concepto de revela-
cion: Dios no “dicté” los mandamientos. No atender suficiente-
mente al cambio esta produciendo confusion. Porque la solucién no
esta en hacer “retoques” a santo Tomads: los estudios que muestran
su riqueza y potencialidad son utiles y acaso necesarios, pero su
pensamiento pertenece al paradigma presecular. El cambio no fue
de matiz o detalle, sino una mutacién del conjunto. Es necesaria
una revision integral del problema, que lo enmarque en la cultura
secularizada.

Intentaré aclararlo acudiendo al analisis de Angel Amor Ruibal
(Santiago de Compostela, 71930), un pensador tan desconocido
como genial. Tras un profundo recorrido de la teologia clasica desde
sus interacciones con la filosofia, reconoce que lo conseguido fue
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“grande cuanto entonces cabia”; pero su diagnostico general es que
“no solo no se debe volver mas al sincretismo incoherente y artifi-
cioso de las ideas filosoficas encontradas [...], con la no menos arti-
ficiosa imprescindible alternativa de Platon y Aristoteles, sino que se
hace necesaria una transformacion honda en la teoria del ser y del cono-
cer, comenzando por esta ultima”.

Aplicandolo a nuestro tema, sefiala la necesidad de superar el
“ejemplarismo platénico” que —oculta o abiertamente— constituye el
esquema intimo que determina la interpretacion tradicional, impo-
niendo una gradacion descendente: igual que para Platén las cosas
reflejan las “ideas”, la ley eterna seria el ejemplar de la ley natural. Se
establece asi un razonamiento fundamentalmente deductivo, de
suerte que sobre la ley natural acaban reflejandose la inmutabilidad,
universalidad e intangibilidad de la eterna.

El analisis es mucho mas detallado?, pero su énfasis esta en denun-
ciar la inversion del proceso real, porque “la ley natural (y la conciencia
moral constituida sobre ella) no ha de considerarse como copia en
nosotros de un tipo abstracto, sino que, a la inversa, el tipo abstracto
es produccion nuestra, derivado del plan de la naturaleza que se nos
ofrece a la percepcion en el mundo real” (342). Es decir: lo que parecia
copia de un modelo divino perfecto y eterno queda desvelado como
deduccion humana, tanteante y progresiva. Funda asi una interpreta-
cion realista, que introduce directamente la reflexion en el contexto
secular, porque es en el mundo como tal, incluso “sin pensar en la
Divinidad, sin tener al universo ni a si mismo como obra divina”
(341), donde han de leerse los valores morales que fundan la ley.

' Los problemas fundamentales de la Filosofia y el Dogma, 12 tomos: Santiago de
Compostela I-VI, 1914-1921; VII-X, 1933-1936; cito la nueva edicion: IV, San-
tiago 2000, 227.

2 Cf. O.c. 11, 295-360; citaré las paginas en el texto; cf. también J.M. Caa-
mano, “Necesidad y libertad. La ley natural en la obra de Angel Amor Ruibal”,
Estudios Eclesidsticos 320 (2007) 39-83.
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2. Realismo en el fundamento y flexibilidad
en la interpretacion

Este radical cambio de perspectiva define la situacion actual. En
primer lugar, se comprende que, propiamente, en ética o moral no
cabe hablar de “ley natural”, sino de “leyes humanas” que interpre-
tan dinamismos naturales, cuyo verdadero sentido ético debemos
descubrir nosotros. Conviene subrayarlo, porque el lenguaje no es
inocente. Dada la intensidad que en nuestra cultura ha adquirido la
conciencia de la evolucion en la naturaleza y, sobre todo, la historici-
dad en el mundo humano, no existen leyes fijas, como escritura evi-
dente, sino relaciones y dinamismos que es preciso descifrar y estan
constitutivamente abiertos, en adaptaciéon continua a nuevas situa-
ciones. Con dos consecuencias decisivas.

1) Hablar de “ley natural”, sélo puede mentar normas humanas
referidas a dinamismos fundamentales capaces de mostrarse como exi-
gencias de realizacion auténtica para toda persona, en cualquier situa-
cion. Pero el mero enunciado demuestra nuestra distancia de aquella
facil seguridad con que los antiguos —incluidos los primeros ilustra-
dos— podian hablar de preceptos naturales evidentes y universales.

2) Surge el problema de mantener, por un lado, el fundamento obje-
tivo de las normas, contra todo voluntarismo o positivismo juridico; y;
por otro, reconocer la variabilidad histérica, frente a cualquier absolu-
tismo objetivista. Algo posible (contra la acusacion de “falacia natura-
lista”) gracias al caracter especifico e irreductible de la intencionalidad
ética. Porque la ética pertenece a las experiencias originarias, que la
Fenomenologia (recuérdese el “principio de todos los principios”) ha
mostrado como legitimandose en su auto-manifestacion. Pero sucede
que, situadas al nivel de la pre-comprension, tales experiencias no se
dan nunca en estado puro, como conceptos aparte, sino como
“momentos” incluidos en los conceptos concretos. Esto sélo resulta
comprensible mediante una dialéctica a doble nivel: el trascendental de
las experiencias fundantes y el categorial de las concreciones positivas.

Dialéctica dificil, sobre todo en el orden del sentimiento y la
voluntad, al que pertenece la ética. Por eso Ricoeur recomienda

396 Concilium 3/36



LEY NATURAL Y TEOLOGIA EN CONTEXTO SECULAR

explicarla ayudandose con la intencionalidad cognoscitiva, siempre
mas clara’. Pues bien, hablando del ser, Amor Ruibal afirma que no
es “concepto”, sino “nocién”, es decir, experiencia originaria, atema-
tica, universalisima e indefinida. Como tal, no puede existir en
estado puro (no existe un “ente-en-cuanto-ente”); pero por eso
mismo puede concretarse como “momento” incluido en cualquier
concepto (todo lo conocido “es”). Sobre la nocion de ser estudia
todavia las “nociones segundas” o “categorias nocionales”, como la
“vida” o la “conciencia”. Ellas representan vectores del dinamismo
del ser que, cuando aparecen, lo orientan y cualifican pero no
determinan realizaciones concretas; por eso pueden realizarse como
“momentos” en concreciones siempre nuevas sin limite apriorico:
vida-vegetal, vida-animal..., vida-divina (idéntico valor nocional
contenido en conceptos distintos)*.

Aplicandolo al conocimiento de Dios, aparecen bien tanto el rea-
lismo como la flexibilidad: “He ahi de una parte la posibilidad de
que los humanos conceptos puedan expresar algo respecto de Dios,
traduciendo los valores nocionales del ser y de aquellas perfeccio-
nes en cuanto algo absoluto; y de otra, la imposibilidad de que las
ideas puedan significar, si no es proporcionalmente y salvando dis-
tancias infinitas, la grandeza de Dios a través de la pequeniez de las
creaturas y de sus representaciones”™.

Resulta ciertamente iluminador aplicar idéntica dialéctica a la
intencionalidad ética. De hecho, es significativo que Maritain, aunque
en diferente contexto hablase, casi idénticamente, de las regulaciones
morales originarias como “simples formas o cuadros tendenciales
generales, [...] esquemas dindmicos de reglas morales, a la medida de
aquello de que son capaces, en su brote primero, las nociones pri-
mordiales o ‘primitivas’ del conocimiento por inclinacion™.

> Cf. Lhomme faillible, Paris 1960, pp. 99-104.

* Lo aclaro en “Dieu comme “personne” d’apres la dialectique notion-con-
cept chez Amor Ruibal”, en M. Olivetti (ed.), Intersubjectivité et théologie philo-
sophique (Archivio di Filosofia), Padua 2001, pp. 699-712.

> Texto inédito; cursiva mia.

® El hombre y el Estado (1953), Madrid 1983, pp. 110-111.
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El debatido problema acerca de la existencia o no de lo “intrinse-
camente malo” recibe asi una solucion realista y flexible. Frente al
voluntarismo arbitrario, Amor Ruibal afirma que desde “un con-
cepto organico del mundo” es l6gico que “las normas del derecho
natural se impongan al espiritu, en forma mas o menos definida
[...], a la manera que se imponen por si las leyes de la naturaleza
fisica en su categoria respectiva” (354). Pero ese mismo realismo en
la fundamentacion excluye cualquier absolutismo en la realizacion
concreta, pues “el caracter relativo del orden de la creacion no
puede menos de hacer también relativo el concepto del derecho y
del deber naturales” (Ibid.). Igual que en el orden del ser, también
en el del deber solo existe la inmutabilidad formal del principio de
no-contradiccion: hacer el bien y evitar el mal (340). Todo lo demas
queda supeditado a la contingencia radical de esta creacion y a la
variacion histérica de las normas que la libertad descubre como res-
pondiendo a los dinamismos mejor adecuados para la auténtica rea-
lizacién humana.

Concretando: intrinsecamente valida permanece siempre la exi-
gencia moral fundamental: debemos obrar el bien y evitar el mal;
quebrantarla equivaldria a contradecir la propia intencionalidad
ética. Validos permanecen también los valores primarios por donde
esta intencionalidad discurre, como respetar la vida o reconocer la
igualdad. Pero aqui la absolutez se refiere solo al “valor nocional”,
no a todas las realizaciones concretas, que son ya interpretaciones
“conceptuales” y pueden ser distintas en circunstancias distintas:
defender la vida-inocente puede implicar eliminar la vida-criminal.

Eso no significa relativismo, pues permanece el valor nocional
objetivo, que remite a la realidad para medir la moralidad de su rea-
lizacion. En idénticas circunstancias solo es moralmente correcta la
decision que mejor realice el valor nocional. Friedo Ricken forma-
liza bien esto: llamando p y q a las circunstancias y E a la decision,
un juicio dedntico universal debe ser: “Todo aquel al que afectan
exclusivamente p y q debe hacer ®”7.

" Etica general, Barcelona 1987, n. 91, p. 177.
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En realidad, lejos de implicar relativismo, lo excluido es tnica-
mente el apriorismo abstracto, pues muestra que toda decision con-
creta es intrinsecamente buena o mala, de otro modo seria contra-
dictoria: “Justamente, por representar las ideas morales un valor
metafisico, es menester que se subordinen al principio de contra-
diccion al concretarse en un orden dado de relaciones éticas”
(346)".

3. Autonomia de la moral

Desde el Eutrifon platonico y el “mandado porque es bueno” tra-
dicional, la vision inductiva de la ética como descubrimiento de los
valores inscritos en los dinamismos naturales estuvo siempre pre-
sente. Pero como evidencia efectiva se ha impuesto a partir del etsi
Deus non daretur de la Ilustracion. Fue bueno que lo formulase el
cristiano Grocio, para subrayar que en si la formula no es atea, sino
que refleja la fe en la creacion, en cuanto entregada al conocimiento
y la libertad humanas. En realidad, era expresion logica de la autono-
mia de la creacion, solemnemente proclamada por el Vaticano II no
sélo para “las cosas creadas”, sino también para “la sociedad
misma”, pues “gozan de propias leyes y valores, que el hombre debe
descubrir, emplear y ordenar poco a poco” (GS, 36).

Costo inicialmente sacar las consecuencias, incluso para la
ciencia, como lo mostraron los conflictos con Galileo y Darwin. Pero
hoy resulta evidente: no hay astronomia ni biologia “religiosas”. Y,
ademas, apreciamos la ganancia religiosa de comprender que la
Biblia no es un libro de ciencia. Con la moral debe suceder lo
mismo. Fundada igualmente en la creacion, descubrir sus leyes es
tarea humana: no exige distinguir entre creyentes y ateos; mas bien
pide trabajo comun en busca de resultados comunes. Eso es lo que
significa la autonomia de la moral.

8 En definitiva, lo reconoce también la CTI, 1980, n. 80: “Ciertamente, todo
pecado es contra natura en cuanto se opone a la recta razén y obstaculiza el
desarrollo auténtico de la persona humana”.
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En cuanto a los contenidos, y aunque de entrada resulte extrafio,
es preciso sacar las consecuencias: 1) igual que sucede con la astro-
nomia, tampoco existe una “moral religiosa”: en principio, un cris-
tiano y un ateo no tienen por qué seguir normas distintas; 2) igual
que no lo es de astronomia o biologia, la Biblia no es un libro de
moral. El objeto directo de la revelacion no son los contenidos
morales, como no lo fue la astronomia de Josué, sino la motivacion
como llamada divina y apoyo para cumplirlos. Dios no “dict6” los
mandamientos a Moisés (tan influido por el entorno) y Pablo asu-
mio la ética estoica. Pero ambos exhortaron al cumplimiento.

Sin embargo, lo ya conquistado para la ciencia no resulta (todavia)
tan facilmente admisible para la moral: de hecho, como sefala A.
Auer, los documentos oficiales catélicos “mantienen en lo esencial la
concepcion tradicional”®. Es comprensible: por un lado, un cambio
tan profundo en los habitos tradicionales suscita el temor de desauto-
rizar a la Iglesia y desamparar la moral; por otro, es cierto que, sin
negar el paralelismo, seria simplista ignorar la diferencia, pues la
vivencia religiosa tiene una vinculacion indisoluble con la moral.

Por eso es indispensable introducir la distincion fundamental entre
los contenidos y la motivacion. El enunciado anterior debe comple-
tarse: no existe una “moral religiosa”, pero existe una manera reli-
giosa de vivir la moral™®. La religion no dicta los contenidos, pero los
sittia en un contexto especifico, y fundamenta de modo peculiar su
cumplimiento. Averiguar si una clonacién es moralmente buena no
estd escrito en ninguna parte, tampoco en la Biblia. Constituye tarea
solidariamente humana, en dialogo interdisciplinar, que calibra
procesos, fines y consecuencias. Pero saber qué es moral no equivale
sin mas a la decision de cumplirla: lo sabe bien todo evasor de capi-
tales e incluso todo violador. Cada visién del mundo motiva y fun-
damenta de manera distinta su cumplimiento.

° Autonome Moral und christlicher Glaube, Dusseldorf 21984, p. 160; cf. pp.
160-163.

1° Lo he estudiado en “Moral e relixion: da moral relixiosa 4 vision relixiosa
da moral”, Encrucillada 28/136 (2004) 5-24 (Traducido y sintetizado en Selec-
ciones de Teologia 44 [2005] 83-92).
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4. El rol de la religion en la moral

Esto que, como sucedi6 con la ciencia, puede parecer pérdida,
supone, en realidad, ganancia: simplemente exige recomponer el
modo de presencia. Incluso respecto de los contenidos no significa
abandonarlos, sino entrar con pleno derecho en el didlogo. Lo
nuevo es reconocer la diferencia entre descubrimiento y fundamenta-
cion: las razones de una norma moral tienen que fundarse dentro de
su propia intencionalidad. Habermas tiene razon al exigir que en el
dialogo publico incluso las verdades éticas descubiertas en contexto
religioso deben ser argumentadas éticamente.

Por eso la Iglesia no puede monopolizar la interpretacion de la
(llamada) “ley natural”. Lo cual no implica anular su influjo. Matriz
historica de muchos descubrimientos morales, la religion tiene una
enorme riqueza que aportar: excluirla del debate publico supondria
una grave pérdida. Lo que interesa es evitar la polémica, sustituyén-
dola por el didlogo: aportando y aprendiendo. Hay, por ejemplo,
aspectos como la igualdad, el valor absoluto de la persona o el per-
don, que se perciben mas facilmente desde la confesion de Dios
como “Padre-Madre”. Pero la religion también puede aprender: la
remision a lo Absoluto, que la hace especialmente sensible para
ciertos aspectos, puede hacerla mas ciega para otros, como lo
demostraron las resistencias del magisterio decimonoénico frente a la
tolerancia o la libertad de conciencia.

De todos modos, la relacion directa y especifica con lo ético se sitia en
el plano de la motivacion'. No se puede creer en Dios-amor y no tra-
tar como hermanos a todo hombre y mujer. Cabria incluso afirmar
que el “mandamiento del amor” constituye la version cristiana del fak-
tum morale kantiano. Ahi el vinculo religion-ética no solo es directo e
indisoluble, sino que permite recuperar su verdadero sentido.

1" Sucede ya con la intencionalidad ética. La idea de creacion, como decision
libre de Dios para bien del hombre muestra que la realidad es en si misma lla-
mada a la realizacion ética, oponiéndose asi a la pretension positivista de una
“neutralidad axiologica” que solo accederia a lo ético mediante la falacia natu-
ralista.
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En efecto, la concepcion de la moral como revelacion de conteni-
dos llevo a verla como obligacion impuesta desde fuera, muy cen-
trada en la defensa de los “derechos de Dios” e incluso de la Iglesia.
Indujo asi una visién heterénoma de la motivacién moral, centrada
en la esperanza de premio y temor al castigo. El interés religioso y
los intereses humanos parecian contrapuestos e inconciliables: lo
bueno para el hombre no siempre seria bueno para Dios, y la volun-
tad de Dios tendia a ser percibida como imposicion, amenaza o
incluso negacion de lo humano. Entonces quedaba oculto el sen-
tido genuino de la insistencia religiosa en lo moral: exhortar y apo-
yar la auténtica realizacion humana.

La distincién permite recuperar el sentido originario. El Dios-
que-crea-por-amor no busca nada para si, sino unica y exclusiva-
mente el bien de la creatura. Su gloria “es la vida del ser humano”
(Ireneo) y no lo ofendemos “mas que en cuanto actuamos contra
nuestro bien” (Tomas). Pese a tantas deformaciones historicas, la
vivencia moral cristiana es que todo y solo cuanto sea bueno para
nosotros es bueno para Dios: cualquier progreso humano, en lo cul-
tural como en lo social, en lo cientifico como en la produccion de
alimentos o la pacificacion del mundo, constituye idénticamente
una prolongacién de su accién creadora y salvadora 2.

Como la obligada renuncia a los Estados Vaticanos, también el
reconocimiento de la autonomia en los contenidos permite a la Igle-
sia concentrarse en su mision especifica: urgir y apoyar el cumpli-
miento de las pautas éticas que en cuanto humanos vamos descu-
briendo como las mejores. La resistencia inicial a firmar los
derechos humanos porque no mencionaban a Dios no tuvo en
cuenta esta distincion; por eso pudo corregirse: el acuerdo afecta a

2 Es lo que expresa magnificamente el concepto de teonomia, como “la
razén auténoma unida a su propia profundidad” (P. Tillich, Teologia sistemd-
tica, Barcelona 1972, p. 116). Viendo la realidad como creacion-desde-el-
amor, la teonomia sintetiza autonomia y heteronomia, de modo que la misma
accion moral puede ser expresada en dos juegos lingtiisticos distintos: como
bien para el ser humano, en el juego secular; como voluntad de Dios, en el
religioso.
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los contenidos, la Iglesia tiene derecho a mantener su motivacion
especifica.

5. Magisterio y dialogo ético

Cuestion distinta son los problemas concretos. La claridad de
principio tropieza muchas veces con la dificultad del acuerdo en los
contenidos, pues también la ética sufre el “conflicto de las interpre-
taciones”. De suyo, ese pluralismo le es intrinseco; no divide la
frontera fe-increencia. Pero puede suceder, y sucede, que un conte-
nido determinado sea juzgado por la Iglesia tan intimamente ligado
con Dios como fundamento motivador, que no pueda aceptar su
negacion. Tal fue, por ejemplo, la oposicion al infanticidio, mencio-
nada ya en la Carta a Diogneto.

Desgraciadamente, no todas las cuestiones son tan claras. Por eso
es aqui donde surgen los verdaderos problemas, y entonces sélo
cabe el dialogo realista y respetuoso. La Iglesia debe mantenerse fiel
a la intencionalidad religiosa y aprovechar su larga experiencia his-
torica. Aprovecharla como luz, pero también como cautela, distin-
guiendo bien entre contenidos y motivacion. Los tropiezos moder-
nos respecto a los primeros hacen necesaria una actualizaciéon en
posturas que bajo apariencia de conclusion “religiosa” pueden ser
mera herencia cultural, hoy ilegitima. El caso de la Humanae Vitae se
convirtioé en aviso paradigmatico.

La cautela en la relacion indirecta con los contenidos y la concen-
tracion en la directa con las motivaciones aumentarian la credibili-
dad eclesial. Reconocerse como comparniera del dialogo, sin preten-
der tener siempre y ya la solucién para problemas tan nuevos como
los aparecidos en bioética, nueva sexualidad, igualdad de la mujer o
reparto de la riqueza mundial, lejos de mermar su prestigio,
aumentaria su autoridad. Admitiéndose como también “discipula”
en las nuevas sabidurias humanas, facilitaria ser reconocida como
“maestra en humanidad” desde su perspectiva especifica. De hecho,
aparece aqui un terreno especialmente vivo para el didlogo ético en
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la cultura actual. Indicaré tres puntos que merecerian exposicion
detallada.

Primero: la dificultad en acertar con la solucion a los nuevos pro-
blemas aparece asi como problema universal humano, justificable
unicamente por el bien comun, y no como lucha por intereses par-
tidistas o discusion entre “progresismo” y religion. Cuestiones gra-
visimas como el aborto o la natalidad saldrian ganando, con toda
certeza.

En segundo lugar, apareceria claramente la especifica aportacion
religiosa a la fundamentacion ultima de la motivacion ética. Freud,
al preguntarse por qué obrar moralmente si era en propio dario,
reconocia: “no he sido capaz de autorresponderme, lo que dista de
ser razonable” . Horkheimer insisti¢ incansablemente en que la
respuesta solo es posible desde un fundamento absoluto™. Y el
mismo Habermas afirma: “En este aspecto podria quiza decirse que
es vano querer salvar un sentido incondicionado sin Dios”"*. Como
ofrecimiento al didlogo, sin pretensién de monopolio, la religion
tiene aqui una posibilidad indudablemente fecunda.

Finalmente —acaso lo mas importante—, se romperia un equivoco
que, a mi parecer, esté lastrando el didlogo filosofia-religion. El res-
peto religioso ante la intencionalidad ética muestra igualmente la
necesidad del respeto ético-filosofico ante la intencionalidad reli-
giosa; de lo contrario, resulta imposible la claridad. El dialogo Mar-
cel Gauchet - Luc Ferry'® me alert6 sobre este punto. Ambos coinci-
den en afirmar la persistencia experiencial de lo religioso; y Ferry
afirma incluso, frente a Gauchet, la irreductibilidad de los valores
religiosos, pero dificilmente puede fundarla con una “transcenden-
cia en la inmanencia”, que tiende a recaer en lo puramente ético.

> Carta a J. Putnam, 8-7-1915 (Epistolario 1873-1939, Madrid 1963, p. 347).

" “Lo que depende de la moral reposa, en ultima instancia, en la teologia, a
pesar de lo prudentes que debamos ser al concebirla” (Zur Kritik der instrumen-
tellen Vernunft, Francfort 1974, 247; y passim).

1> Textos y contextos, Barcelona 1996, p. 147.
'© Le religieux apres la religion, Paris 2004.
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Se ve también en Habermas. En su ultima publicacion reconoce
la “sorprendente continuidad” de su pensamiento al respecto, afir-
mando una “frontera metédica entre fe y saber”'”; confiesa que,
igual que Weber, proclamo demasiado aprisa la “privatizacion de las
potencialidades de la fe (Glaubensmdchten)” y su solubilidad “en los
principios profanos de una ética universalista” . Pero, en definitiva,
centra siempre la discusion en la valencia ético-politica. Creo que
con ello se hace imposible un encuentro verdadero, porque, como
sucede con el cientismo, reaparece la tipica dialéctica reduccionista:
cuanto mas avanza la ética, mas retrocede la religion; al final tende-
ria a cero. En Espana lo expreso claramente J.A. Marina: nacida de
la religion, la ética seria su “vastago parricida”".

El duro aprendizaje de la religion para respetar la autonomia de
la ciencia y la ética puede ser hoy una llamada para que también
ellas respeten la suya. Seria una ganancia comun en bien de la
humanidad.

17 Philosophische Texte 5, Francfort del Meno 2009, p. 32.

" Ibid., 433.

1 CI. A Torres Queiruga, “Etica y religion: ;‘'vastago parricida’ o hija emanci-
pada?”, Razon y Fe 249/1266 (2004) 295-314.
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UN ENFOQUE KANTIANO DE
LA TEORIA DE LA LEY NATURAL
DE TOMAS DE AQUINO

n la tradicion de la teologia moral catdlica, el concepto de
una “ética del derecho natural” designa una teoria moral
cognitiva que sostiene la capacidad de verdad y la vigencia
universal de los juicios morales. Sus afirmaciones normati-
vas no se fundan en las opiniones emocionales (emotivismo) o en
un sentir intencional de valores que tenga el ser humano (filosofia
de los valores), ni tampoco en un recurso puramente procedimental
de una razon intersubjetiva (ética del discurso). Antes bien, la teoria
de la lex naturalis se refiere a un fundamento objetivo que le esta
indicado en la naturaleza del hombre y en los objetivos de vida que
concuerdan con su esencia. Sin embargo, esta suposicion de base
recibe en la ética moderna toda una cantidad de objeciones criticas
que deben ser tenidas en cuenta a la hora de intentar una nueva fun-
damentacion trascendental de la doctrina tomista de la ley natural.

A una argumentacion que pregunte por la relevancia de lo natu-
ral para la conducta de vida individual del hombre y para el orde-

* EBERHARD SCHOCKENHOFF es profesor de Teologia Moral en la Universidad
Albert-Ludwigs-Universitat de Friburgo. Es director de la revista Medzinische
Ethik y miembro del Consejo de Ftica de Alemania. Con numerosas publica-
ciones sobre cuestiones fundamentales de ética y problemas especificos de la
ética médica, destacamos su ultima obra Ethik des Lebens. Grundlagen und neue
Herausforderungen (2009).

Direccion: Albert-Ludwigs-Universitat Freiburg, Institut fur Systematische
Theologie, AB Moraltheologie, Platz der Universitat 3, D-79085 Freiburg (Ale-
mania).
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namiento normativo de su existencia comunitaria, subyace la idea
de vincular los principios de la vida ética y del orden juridico a la
caracteristica especifica propia de una naturaleza comun a todos los
hombres. Las doctrinas neoescolasticas del derecho natural presu-
ponen en ello que la naturaleza comun del ser humano es una mag-
nitud cognoscitiva firme y claramente determinable en su alcance,
en su contenido y en su relevancia normativa. Esta suposicion trae a
colacion un problema fundamental de los esbozos de ética iusnatu-
ralistas, pues el concepto de “naturaleza” no es en modo alguno
claro y distinto por si mismo. Antes bien, necesita de una constante
distincion entre las condiciones minimas insoslayables, que deben
verse como presupuestos trascendentales de la subjetividad moral,
y las concepciones mas exigentes de la vida buena, que son parte
irrenunciable de la identidad personal del individuo.

1. La representacion de la “vida conforme a la naturaleza”

A partir de la referencia etimolégica al origen que resuena en el
significado fundamental del término “naturaleza” (de nasci: nacer)
no surge en principio nada acerca de un orden permanente de la
existencia del hombre que sea conforme a su esencia. Incluso si se
comprende el concepto de naturaleza a partir del mito paradisiaco
de lo originario y pristinamente integro, la férmula de la “vida con-
forme a la naturaleza” puede servir a intenciones contrapuestas.
Estas van desde un analisis pesimista del presente hecho con la
mirada vuelta hacia el pasado hasta utopias sociales que sefialan
hacia delante y que han dejado su impronta en el espectro de la
historia de las ideas sociales y politicas de la Edad Moderna. Como
ejemplo de la primera posibilidad puede servir el filosofo antiguo
Séneca, que consideraba todas las conquistas de la civilizacion de
su tiempo —comenzando por la construccion de casas, la agricul-
tura y la ganaderia, pasando por la artesania y el arte hasta llegar a
la posesion de bienes raices y de propiedad privada— como modali-
dades “no naturales” de vida en las que el pueblo romano habia
caido al apartarse de los estados dichosos en que vivia en el
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pasado’. La variante utopica se encuentra al final del Ancien Régime
en Du contrat social (1762), de Rousseau. El idilio arcadico de la
naturaleza simboliza alli la atmosfera jovial, distendida, en la que
citoyens libres segtn la ficcion del contrato social estipulan para
todos los tiempos, en un acto fundamental constituyente de la
sociedad burguesa, sus derechos individuales, entre ellos sobre
todo el derecho a la seguridad personal y a la propiedad privada?®.

Una contradiccion andloga se muestra en el seno de la ética de la
Antigtiedad, cuando los estoicos rechazan, en nombre de la natura-
leza, justamente aquello que los filosofos epicireos recomiendan
como el modo de vida natural, favorable al bienestar corporal y ani-
mico. Mientras que estos ultimos centran su mirada en el hombre en
su naturaleza empirica como ser con necesidades, la ética estoica
quiere, a través de sus ejercicios espirituales, guiar al hombre a esta-
blecer el dominio de su razon por sobre el mundo de sus instintos
y pasiones, y reconocer en ello su auténtico destino como ser
humano’. Esta contradiccion entre el hombre como naturaleza
empirica con necesidades y como naturaleza racional ideal, que rea-
parece en la Edad Moderna en la ética de Kant como dicotomia radi-
cal, plantea los términos de una primera alternativa fundamental
ante la que se encuentran todas las doctrinas del derecho natural.

2. La interpretacion teleoldgica de la naturaleza

Una tercera posibilidad, que alcanz6 importancia sobre todo en la
tradicion aristotélico-tomasiana, ve al ser humano en su existencia

! Véanse sobre todo las descripciones de su Carta 90 (cf. Epistulae morales
90,4; 90,44ss); cf. también al respecto Felix Fluckiger, Geschichte des Natu-
rrechts. Erster Band: Altertum und Friihmittelalter, Zurich 1954, 215-218.

? Véase al respecto Ernst Bloch, Naturrecht und menschliche Wiirde, Francfort
del Meno 1977, pp. 76-79 (trad. esp. Derecho natural y dignidad humana,
Madrid 1980).

? Véase al respecto Pierre Hadot, Exercices spirituels et philosophie antique,
Paris 1981, nueva edicion Paris 2002 (trad. esp. Ejercicios espirituales y filosofia
antigua, Madrid 2006).
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de cuerpo y alma y lo interpreta asi como una unidad vital psicofi-
sica bajo el primado de la razon. Esta concepcion se abre al pensa-
miento filosofico después que Aristoteles transformara la vision
apriorica de las esencias de la doctrina de las ideas de Platén en una
metafisica teleologica. La idea del derecho natural puede insertarse
asi en una interpretacion del mundo a partir de la cual le llegan
contenidos para todos los ambitos de la realidad. Segtin el principio
de la vision aristotélica de la naturaleza, todo ser viviente tiene una
forma adecuada a su esencia que esta predispuesta, como posibili-
dad, en su sustrato material, y que es actualizada por un proceso de
devenir orientado hacia un fin. Para los animales y las plantas, ese
proceso coincide con su crecimiento organico, a través del cual
alcanzan su propia entelequia, o sea, la perfeccion de su figura con-
veniente. En el hombre, la determinacion de su naturaleza segin su
especie, es decir, de su télos especifico, implica ademas el desplie-
gue de su razon, que forma parte de la determinacion esencial de la
condicion humana. En efecto, el “objetivo” del ente designa siempre
el desarrollo de su naturaleza en sus maximas posibilidades, si bien
en Aristoteles lo adecuado a la naturaleza no se ve ya como lo origi-
nario, sino como lo pleno en el sentido del mejor estado posible de
una cosa o de un ser viviente.

Tomas extrae de ello lo siguiente como consecuencia para la
determinacion del hombre: “El bien del hombre es ser segtin la razén
[secundum rationem esse], mientras que el mal es lo que estd fuera de
la razon [praeter rationem]”*. Con ello, lo natural es lo conforme a la
razon, una perfeccion predispuesta en los fines naturales de los ape-
titos, en las inclinationes naturales, perfeccion que es reconocida por
la razon practica como despliegue de lo humano conforme a su
esencia. Segun el axioma bonum habet rationem finis (el bien tiene el
caracter de un fin), la razon practica capta el bien como una posibi-
lidad de perfeccion insita en la condicion humana y en sus apetitos

* Summa theologiae I-11, 18,5, citada segun: santo Tomas de Aquino, Suma de
Teologia 11, parte I-1I, Madrid 21989.

> Cf. De Veritate 21,1; cf. al respecto A. J. Lisska, Aquina’s Theory of Natural
Law. An Analytic Reconstruction, Oxford 1996, 182-189.
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naturales que apunta como fin a la identidad de humanidad, sensi-
bilidad y razon’. La razon practica manda sobre las inclinaciones
naturales no desde fuera, reprimiéndolas, como es el caso de la per-
sona con dominio de si, que somete sus afectos al control de la
razon. Antes bien, la razon practica se desarrolla en los apetitos
naturales, en el deseo de propia conservacion y reproduccion, de
reconocimiento y amor, de amistad y comunidad, y, finalmente, en
el afan de conocimiento de la verdad, a fin de conducir estas ten-
dencias naturales hacia el optimum potentiae, la posibilidad extrema
de ser de las capacidades humanas. Las inclinationes naturales s6lo
pertenecen a la ley natural como apetitos formados por la razon, del
mismo modo como, a la inversa, el comportamiento moral erréneo
surge de que las pasiones se resisten a ser integradas por la razon®.

3. Lo bueno para el hombre

El reproche estandar contra el derecho natural no es aplicable a
su ética, que determina el bien como lo acorde a la razén y como la
posibilidad extrema de ser de las capacidades fundamentales del
hombre. En efecto, la “naturaleza” del hombre ya no se piensa en el
sentido de un orden esencial estatico, como presuponia la ética del
derecho natural propia de la Neoescolastica. Antes bien, la natura-
leza acorde a la esencia del hombre es interpretada como un con-
junto de posibilidades dinamicas de desarrollo que estan insitas en
ella y que deben ser actualizadas por el actuar responsable del hom-
bre. De ese modo, si lo moralmente bueno se piensa como determi-
nacion teleologica de un proceso de desarrollo que realiza las posi-
bilidades que ya estan predispuestas en la forma de la vida humana,
el reproche de naturalistic fallacy cae en el vacio. En efecto, sobre la
base de este presupuesto no hay dicotomia alguna entre facts y
values, entre meros hechos y la cualidad propia de lo moralmente
valioso que se les atribuyera desde fuera. Pues lo bueno y valioso
—el alcanzar el fin— esta predispuesto en la naturaleza misma de un

° Cf. Summa theologiae I-11, 94,2 et ad 2.
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ente. El bien es en cada caso el estado de perfeccion de un ente. En
el caso del hombre, esto significa lo siguiente: el bien para el hom-
bre designa una existencia conforme a la razén que realiza las posi-
bilidades méaximas de la forma de vida humana. En la actual inter-
pretacidon tomasiana, esto se expresa por medio de la idea del
human fulfilment, que se alcanza en la realizacion de bienes basicos
irreductibles que corresponden a los objetivos propios del apetito
natural del hombre”.

4. Tomas y Kant

El enfoque de una interpretacion trascendental de la doctrina
tomasiana del derecho natural ejercitada en la teoria moral critica de
Kant parte de dos presupuestos. En primer término, reconoce la auto-
nomia de la razon practica, que, por oposicion a la especulativa, dis-
pone de principios y formas de juicio propios que no pueden ser
deducidos de esta tltima. Valores morales y bienes practicos no son
reconocidos en primer lugar por la razon teorica a través de la via
especulativa o empirica, para ser “aplicados” o “trasladados” después
de forma secundaria por la razon practica como un saber de tipo téc-
nico. Antes bien, la razén practica capta valores morales y bienes
fundamentales a partir de su propia logica cognoscitiva, que es espe-
cificamente diversa de una metafisica tedrico-especulativa y del
modo de proceder empirico-cientificista de las ciencias naturales.

La segunda premisa que una relecture trascendental de la doctrina
tomasiana del derecho natural retoma de Kant se encuentra en su
punto de partida en el hombre como sujeto de accion. Ella pregunta

7 Para una critica de la comprension neoescolastica de la lex naturalis cf. M.
Rhonheimer, Natur als Grundlage der Moral. Eine Auseinandersetzung autonomer
und theologischer Ethik, Innsbruck-Viena 1985, 36-42 (Ley natural y razon prdc-
tica, Pamplona 2006); a proposito del caracter dinamico de la ética tomasiana
cf., por ejemplo, H. B. Veatch, “Natural is-ought-question”, en id., Swimming
against the current in contemporary philosophy. Occasional essays and papers, Wa-
shington 1990, 293-311, en especial 302ss; R. A. Gauthier, La morale d’Aris-
tote, Paris 1958, 47s. y A. J. Lisska, op. cit., 196ss.
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por las condiciones insoslayables que deben cumplirse para hacer
posible la actuacion libre del hombre como sujeto moral con respon-
sabilidad propia. Este enfoque centrado en la capacidad de actuacion
moral del hombre corresponde a la perspectiva que el mismo Tomas
elige en el prologo de la segunda parte de la Summa theologiae, dedi-
cada al desarrollo de la ética. Segtin el esbozo de su programa teolo-
gico presentado por Tomds en ese prologo, en la ética el hombre debe
ser contemplado como imagen de Dios —en correspondencia con la
circunstancia de que él mismo es el origen de sus acciones—, en cuanto
posee libre albedrio y poder sobre su propio actuar®. Tanto la acentua-
cion de la autonomia de la razon practica como también el enfoque
que parte de la libertad moral del hombre y de su capacidad de actua-
cién moral manifiestan puntos internos de enlace de la ética tomasiana
para una interpretacién trascendental, que pregunta por las condicio-
nes insoslayables bajo las cuales el hombre puede encontrar la perfec-
cién acorde a su esencia en la actuacion responsable. Dicho breve-
mente: la ética tomasiana del derecho natural tal como puede
interpretarse desde la perspectiva kantiana pregunta por las condicio-
nes insoslayables de posibilidad de una actuacion moral libre. Como
el hombre no es un ser puramente racional, sino que tiene que llevar
adelante su destinacion a una existencia conforme a la razén bajo las
condiciones de una forma de existencia vinculada a un cuerpo, los
bienes fundamentales que condicionan su libertad moral pertenecen
tanto a la esfera fisica como a la de la vida corporal. Estos bienes abar-
can primeramente la vida fisica como el bien fundamental sin mas,
que sostiene asimismo los actos espirituales de la persona y hace posi-
ble también la libertad de presion, represion y coaccion, libertad que
constituye un requisito previo indispensable para aspirar sin impedi-
mentos a la verdad. Ambos requisitos previos de la capacidad moral
de actuar —la proteccion de los bienes corporales de la persona
humana, asi como el reconocimiento de sus derechos de libertad— son
resumidos por Kant en el concepto de dignidad humana. Este término
central tiene un punto de contacto objetivo con la ética tomasiana, aun
cuando en ésta no asume la posicion dominante que tiene en Kant.

8 Cf. Summa theologiae 1-11, Prologus y 1, 21,1 ad 2.

Concilium 3/53 413



EBERHARD SCHOCKENHOFF

5. Bienes fundamentales y valores morales

Los dos presupuestos mencionados para una relecture trascenden-
tal de la doctrina tomasiana del derecho natural aparecen bien fun-
dados en el horizonte de la filosofia contemporanea. Al mismo
tiempo, marcan claras diferencias tanto respecto de una concepcion
puramente empirico-pragmatica de la ética como también del
intento de fundamentar de manera global la moral a partir de las
fuentes especificas de conocimiento de la fe cristiana (revelacion
biblica, tradicion, magisterio de la Iglesia). La imagen cientificista
del mundo que poseen las ciencias naturales modernas exige un
observador distante, que se enfrente a los objetos investigados sin
involucrarse. La reivindicacion del método de las ciencias naturales
exige directamente que el observador se distancie a si mismo y su
capacidad de percepcion respecto de los objetos observados. A esta
“mirada desde ninguna parte” (Thomas Nagel), el mundo se le pre-
senta como una tabula rasa, como una pantalla vacia sobre la cual la
subjetividad humana proyecta sus disposiciones®. Con este presu-
puesto, no hay camino alguno que lleve de la observacion empirica
de puros hechos, que tienen la vigencia de facta bruta, al conoci-
miento de valores morales objetivos o de bienes practicos funda-
mentales con importancia normativa. Por el contrario, una relacion
genuinamente practica con el mundo no es posible a partir de una
pura perspectiva de observador. Sélo se accede a ella a través de la
participacion en una praxis de vida realizada en comun, cuyas nece-
sarias implicancias pueden desvelar en la ética patrones de argu-
mentacion trascendentales. Desde esta perspectiva de participe, los
bienes practicos y los fines apetitivos naturales del hombre —o bien,
utilizando un concepto popular fuera del discurso académico sobre
ética: valores morales— aparecen como elementos del mundo com-
partido. Como tal son captados por la razén practica, que motiva a
su cumplimiento sin que se deba recurrir, para su explicacion, a
dudosas entidades ontologicas al estilo de las ideas platonicas.

° Cf. J. H. McDowell, Wert und Wirklichkeit. Aufsdtze zur Moralphilosophie,
Francfort del Meno 2002, 39ss.
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Los bienes o valores morales son reales como objetos del apetito
humano conocidos por la razon practica. Pertenecen a un ambito
autonomo de la realidad que representa la esfera del actuar moral
comunitario. Asi como, entre las formas de actividad humana, esta
junto a la pura produccion técnica la praxis como modalidad exce-
lente de accion comunicativa, asi también el mapa ontologico
conoce, fuera del mundo de las cosas naturales y de los productos
objetivos, el ambito de los bienes practicos, cuya realizacion consti-
tuye el fin del actuar humano. La relacion ético-practica con el
mundo, que se pone de manifiesto en el actuar comunicativo, pre-
supone asi una ontologia con una riqueza de contenido mayor que
la de la imagen del mundo de las ciencias naturales'. El conoci-
miento de bienes practicos y de fines de vida verdaderamente ape-
tecibles que sean conformes a la naturaleza del hombre se da a tra-
vés de una actitud de conocimiento especifica como la que es
propia de la razon practica. Si una natural-law-theorie pensada
desde Tomas y de Kant insiste en la diferencia que existe entre jui-
cios practicos sobre nuestro actuar en el mundo y conocimientos
empiricos sobre el mundo, esto no lesiona en modo alguno la
importancia de estos ultimos. La relevancia del método de conoci-
miento de las ciencias naturales para la imagen moderna del mundo
es incuestionable. No obstante, un tipo de racionalidad cientificista
llega a sus limites cuando se trata del conocimiento del bien y del
mal y de la valoracion de las razones morales para la accion. Si se
han de responder preguntas de la orientacion practica de vida
segtin los métodos del conocimiento empirico de la naturaleza, tal
intento se apoya en una falacia logica que lleva a un error funda-
mental de categorias. Basandose en el reproche inverso a la falacia
naturalista se puede dar a esta confusion de dos esferas de la reali-
dad y de dos tipos de racionalidad el nombre de fallacy of natura-
lism, la falacia de la cosmovision naturalista.

1 Cf. ibid., pp. 70 y 139ss.
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6. Condiciones fundamentales de una existencia
especificamente humana

También el segundo presupuesto de una natural-law-theory tras-
cendental que parte de Tomas y de Kant, a saber, el enfoque que
parte de la capacidad del hombre de actuar moralmente, que cons-
tituye el contenido normativo de la dignidad propia de cada ser
humano, requiere una distincion. Esta distincién lo delimita res-
pecto de un pensar iusnaturalista esencialista, ahistérico, que pre-
tende extraer consecuencias para la plasmacion personal de vida y
para el ordenamiento social partiendo de una naturaleza del hom-
bre concebida de forma estatica.

La idea de la dignidad humana es interpretada mas bien en el
sentido de un concepto minimo, que solo protege los presupuestos
indispensables de una forma de existencia especificamente humana.
Ella da nombre a las condiciones iniciales que hacen posible al ser
humano una vida responsable en concordancia con la razon, en
cuanto apetece sin impedimentos los bienes practicos fundamenta-
les (vida, amistad, sexualidad, reproduccion, juego, ocio, conoci-
miento cientifico y busqueda de la verdad) en los que su existencia
puede alcanzar plenitud. No obstante, una doctrina del derecho
natural interpretada de forma trascendental no posee un concepto
global de la buena vida, sino que otorga espacio para interpretacio-
nes antropologicas integrales de caracter mas exigente, tal como
estan dadas en una ética cristiana a través de la imagen biblica del
hombre y de la interpretacion del sentido de las experiencias huma-
nas fundamentales (realidad de dos sexos, sexualidad, salud, enfer-
medad, convivencia entre pobres y ricos, trato con extranos, pos-
tura ante el poder y la posesion de bienes, etc.).

(Traducido del aleman por Roberto H. Bernet)
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DERECHO NATURAL Y BIOETICA

n la discusion bioética moderna las preguntas del derecho
clasico y natural estan presentes de multiples maneras*. Por
una parte se trata de modificaciones de la “naturaleza” que
inciden profundamente en ella, es decir, de cualidades y
procesos del mundo inanimado y, sobre todo, del mundo animado,
que hasta ahora eran independientes de la voluntad humana, inclu-
yendo entre ellos la constitucion del cuerpo humano y la reproduc-
cion de la especie. Se plantea, pues, la pregunta de si se trata de un
material cualquiera o de cualidades y estructuras valiosas que
merecen ser tenidas moral y juridicamente en cuenta. Por el otro
lado, en una era de creciente disponibilidad técnica y de determi-
nacion democratica de las normas, se plantea la pregunta de lo
“recto por naturaleza”. ;Hay normas que queden fuera del acceso

* LuDWIG SIEP, naci6 en 1942. Desde 1986 es profesor de Filosofia en la
Universidad de Minster y director de su Instituto de Bioética. Miembro de la
Academia de Ciencias de Renania del Norte-Westfalia y de Baviera y presi-
dente de la Comisién Central de Etica para la investigacion sobre las células
madre.

Publicaciones recientes: Der Weg der Phinomenologie des Geistes, Francfort
22001; Konkrete Ethik, Fraancfort 2004; John Locke, Zweite Abhandlung iiber die
Regierung, Kommentar von Ludwig Siep, Francfort 2007.

Direccion: Philosophisches Seminar, Westfalische Wilhelms-Universitat
Munster, Domplatz 23, 48143 Minster (Alemania).

' El texto que sigue proviene de una conferencia dictada en la Academia
Catolica “Haus am Dom”, en Francfort del Meno, en diciembre de 2007.
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de disposiciones cambiantes de mayorias democraticas o también
de elecciones de jueces y de tribunales influenciados por “concep-
ciones juridicas dominantes™ Como es sabido, las concepciones del
derecho natural, sobre todo de la Edad Moderna europea, que
renuncian al concepto de naturaleza exterior valiosa, util y “orien-
tada a la accion” y, en lugar de ello, se guian por la esencia (“natura-
leza”) de la razon humana, han seguido sosteniendo tales normas
inmutables.

Un derecho natural entendido en ambos significados es sostenido
todavia en la actualidad sobre todo en las tradiciones cristianas: en
el derecho natural catélico o en el ethos de la creacion de matriz
protestante (“preservar la creacion”). No obstante, las posiciones
aparentemente “ortodoxas”, presentadas a menudo como una conti-
nuacion inalterada de la metafisica premoderna, no dejan tampoco
de reaccionar a modificaciones que se producen en la imagen cien-
tifico-natural del mundo (por ejemplo, a la teoria de la evolucion) y
en la consciencia histérica (cambio de los valores). Asi, el actual
papa y antes cardenal Joseph Ratzinger dice en su coleccion de con-
ferencias titulada Werte in Zeiten des Umbruchs (2005): “Simplifi-
cando un poco puede decirse que se enfrentan dos posturas funda-
mentales que aparecen en diversas variantes y, en parte, también se
encuentran. Por un lado encontramos la postura radicalmente rela-
tivista, que quiere eliminar por completo de la politica el concepto
de lo bueno (y, con él, tanto mas el de lo verdadero) por ser un peli-
gro para la libertad. El “derecho natural” se rechaza como sospe-
choso de metafisica a fin de poder mantener de forma consecuente
el relativismo. Segun ello, no hay otro principio de lo politico que la
decision de la mayoria” (51s)*. Como representantes de este relati-
vismo en los ambitos de la filosofia y de las ciencias juridicas el
actual Papa menciona a Richard Rorty y a Hans Kelsen. El peligro

2 Joseph Kardinal Ratzinger, Werte in Zeiten des Umbruchs. Die Herausforde-
rungen der Zukunft bestehen. Friburgo de Brisgovia-Basilea-Viena 2005 (las
paginas que se indican en el texto subsiguiente remiten a esa edicion; para una
edicion en espariol: Europa. Raices, identidad y mision, Ciudad Nueva, Madrid
2005).
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de esta posicion reside segun él en que “la mayoria se convierte en
una suerte de divinidad” contra la cual “no puede haber ya apela-
cién alguna” (58). Del otro lado se encuentra segin Ratzinger el
derecho natural, para el cual existen verdades morales y juridicas
absolutas cognoscibles por la razon que son previas a la democra-
cia. Como representantes de esta posicion Ratzinger menciona ante
todo a Platon y al filosofo tomista Jacques Maritain. Sin embargo,
contra la suposicion platénica de una razén atemporal objeta que:
“en la practica, no existe una evidencia racional pura, indepen-
diente de la historia” (63). Como parte de la historia se cuenta para
él sobre todo también la historia de la revelacion y de la religion. En
ella, el cristianismo se caracteriza a su vez no solamente por su reve-
lacion mas elevada o mas verdadera, sino también y sobre todo por
su “apertura a la razon”. Segun Ratzinger, la razén ha brindado la
capacidad de hacer experiencias como la necesaria separacion entre
Estado y religion y la renuncia a la imposicion politica y hasta vio-
lenta de verdades religiosas, experiencias que otras religiones tienen
atn por delante.

En otro articulo del mismo volumen, Ratzinger se manifiesta
también escéptico frente al derecho natural: “La idea del derecho
natural presupone un concepto de naturaleza en que la naturaleza
y la razén se interpenetran, en que la naturaleza misma es racio-
nal. Esta vision de naturaleza ha quedado destruida con la teoria
de la evolucion (sicl)... Como ultimo elemento del derecho natu-
ral, que en lo mas hondo queria ser un derecho racional, en cual-
quier caso en la Edad Moderna, han quedado en pie los derechos
humanos” (35s). Seguin Ratzinger, éstos tienen que ser comple-
mentados por una doctrina de los “deberes humanos” y por la
pregunta acerca de “si no podra haber una razon de la naturaleza
y, de ese modo, un derecho racional para el hombre y su estar en
el mundo. Un dialogo tal deberfa interpretarse y plantearse inter-
culturalmente” (36).

Sospecho que la mayor parte de la bioética moderna es para el
Papa una expresion de relativismo democratico. De hecho, gran
cantidad de las posiciones se hace eco sin reservas de los cambian-
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tes deseos de los hombres. Tales enfoques entienden la ética y el
derecho sobre la base de la maximizacion de la satisfaccion de pre-
ferencias individuales o de un contrato modificable segun el cual se
satisface la mayor cantidad posible y se frustra la menor cantidad
posible de deseos individuales. La autonomia de los intereses indi-
viduales y el evitar perjuicios a los afectados son el criterio
supremo. Una naturaleza que dé parametros propios de accion o
que posea caracter de valor y que el hombre pueda realizar o frus-
trar no existe para tales posturas. Esto vale también para la natura-
leza corporal del hombre, que puede ser sometida a los deseos de
mejoramiento de si misma o incluso de potenciacion “transhu-
mana” de igual modo que la naturaleza exterior.

Que a un individualismo semejante no puede contraponerse
sin mas un derecho natural que proviene de una razén atemporal
entendida de manera platonica parece evidente. También el Papa
admite que entre las dos alternativas planteadas por él de forma
“simplificada” podria haber también “posiciones intermedias”. El
mismo menciona la concepcion de Karl Popper. Mi interés es
abordar en lo que sigue la pregunta acerca de si es posible desa-
rrollar una posicion que dé cuenta de la experiencia realizada con
el derecho natural como también de la autonomia del individuo en
la era técnica, pero de una manera diferente que en las posiciones
actualmente dominantes. Me parece posible dar cuenta de la in-
crementada libertad de accion en el campo de la técnica, de la
liberacion del individuo de sufrimientos superfluos, como tam-
bién de las experiencias histéricas con valores y normas, pero
eludiendo una instrumentalizacién completa de la naturaleza y
un relativismo normativo total. Mi argumentacion abarca tres
pasos. En el primero encaro tres rasgos fundamentales del dere-
cho natural clasico (I); en el segundo trato aspectos importantes
del cambio de esas concepciones en la Edad Moderna (II); en el
tercero esbozo la relacion entre patrimonio natural y poder de
accion en la forma de ética a la que apunto (I1I), y en la ultima
parte senalo algunas consecuencias para temas concretos de bio-
ética (IV).
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Cuando en lo que sigue hablo de derecho natural no pienso tanto
en la tradicion platénica como en la aristotélica y en su transforma-
cion en la Edad Moderna. Por falta de competencia en la materia
solo entro a considerar las formas medievales del derecho natural
de forma completamente marginal. Tampoco es mi intencion for-
mular consideraciones exactas de historia de la filosofia, sino carac-
terizar un tipo y una tradicion de pensamiento sobre ética y filosofia
del derecho.

Que la fundamentacion griega clasica de ética y politica deba
denominarse “derecho natural” merece sin duda una discusion. De
todos modos, Platén, Aristoteles y el estoicismo estaban convenci-
dos de que habia algo physei dikaion, algo justo segun la naturaleza,
que podia utilizarse como parametro para las leyes positivas.
También constituye una convicciéon comun el que lo justo o
correcto puede encontrarse tanto en la explicacion de la natura-
leza exterior como en la reflexion sobre la constitucion del alma
humana y sobre el orden social que corresponde a sus capacida-
des. Ese orden debe hacer justicia sobre todo a la naturaleza
racional del ser humano. En las tres escuelas filosoficas mencio-
nadas el orden natural es de indole teleologico, es decir, que los
procesos naturales, animicos y sociales pueden alcanzar, a través
de condiciones favorables y de una conduccion interior cuida-
dosa, un estado de madurez que se experimenta desde fuera
como prosperidad y “florecimiento”, y desde dentro como plenifi-
cacion, como eudaimonia.

Esta estructura teleoldgica de los procesos naturales, animicos y
sociales constituye el primero de los tres rasgos fundamentales de
esta concepcion que son determinantes para todo el desarrollo del
derecho natural. El segundo, que aparece de forma pronunciada
sobre todo en Aristoteles, consiste en el destino del hombre a la
vida en la comunidad ciudadana de la polis. El tercero, que también
comparten, aunque con diferencias, las escuelas mencionadas, con-
siste en la razon interior del hombre, en la comprension que
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alcanza por medio de la reflexion y la conciencia, que le dan acceso
a parametros de accion tanto convincentes en lo personal como de
vigencia general.

Quisiera explicar todavia un poco mas estos tres rasgos funda-
mentales, pues en ellos anida ya una tension que se agudiza en la
Edad Moderna.

1) Sin discutir de forma mas detallada el tipo y el alcance de la
teleologia natural aristotélica, hay que sostener que, para Aristote-
les, por lo menos los seres vivientes disponen de lo que hoy se lla-
maria un programa interior que dirige su proceso de crecimiento y
de maduracion y los capacita para el cumplimiento de las funcio-
nes propias de su especie. En los seres vivientes sensibles, la vida
conforme a la propia especie esta siempre acompariada de una
sensacion agradable. Por tanto, en el trato correcto con seres
vivientes hay que atenerse a ello y promoverlos en ese desarrollo.
No obstante, los fines de los seres vivientes superiores pueden por
cierto intervenir en las finalidades de los animales inferiores y uti-
lizarlas en provecho propio. Asi, Aristételes habla de manera obvia
acerca del érgon, la forma de vida y de rendimiento especifica del
caballo de montar o de la bestia de carga. Pero tampoco para él
debe de haberse dado un buen caballo de montar sin crianza y for-
macion temprana, incluso hasta sin una consecuente musculacion.
Para eso, el hombre recurre a potenciales insitos en la naturaleza
del ser viviente, potenciales que él puede aprovechar si los desa-
rrolla en una direccion determinada. No obstante, también un
semental tiene que poder disfrutar de un modo de vida acorde a
su especie, pues, de otro modo, tampoco aprovecharia nada al
hombre. Como es sabido, Aristételes ve una simbiosis semejante
para ventaja mutua también en la relacion entre amos y esclavos,
es decir, seres cuya Unica capacidad consiste en seguir indicacio-
nes racionales.

Una transformacion de fines inferiores por fines superiores existe
también en los mismos procesos de crecimiento naturales, tal como
puede extraerse de la teoria de la animacion. También en el desarro-
llo embrional humano parte Aristoteles de una suerte de gradacion
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progresiva y ascendente de los elementos formales y finales del alma
desde el alma vegetal, pasando por el alma animal, hasta llegar al
alma propiamente humana, que sélo comienza a dirigir el desarro-
llo humano después de un tiempo considerable. Como se sabe,
Tomas de Aquino considerd esa concepcion gradual de la anima-
cién como compatible con la doctrina biblica®. No es preciso tratar
aqui el hecho de que la teleologia inmanente de Aristoteles —mante-
nida en movimiento por la “atraccién amorosa” de un motor inmo-
vil que se piensa a si mismo— adquiere en el derecho natural cris-
tiano a través de la doctrina de la creacion un origen sobrenatural
diferente. Poco es lo que este hecho modifico en el caracter ejem-
plar y en la imitabilidad de los procesos naturales y teleologicos. Si
puede darse la razon a Hans Blumenberg®, s6lo en el voluntarismo
de la tardia Edad Media pudo aparecer, en lugar de las ideas del
Creador y de su realizacion segun las leyes naturales, la fuerza crea-
dora infinita de Dios como lo propiamente digno de imitacion, con
consecuencias para el ideal de creatividad y de innovacion que,
tanto mas en la era técnica, no nos dan descanso. Esto sera objeto
de tratamiento mas tarde (cf. en 11).

2) El segundo rasgo fundamental sobre todo del derecho natural
aristotélico consiste en que el hombre, por su naturaleza o su esen-
cia, es un zoon politikon, un ser destinado a la vida en la polis°. No es
preciso que nos preocupemos en nuestro contexto de preguntar en
qué medida el pequenio Estado griego dominado por una ciudad
fortificada —en lo que se refiere al “territorio central’— puede com-
pararse con el concepto actual de Estado y de politica. Lo esencial
es la tension que existe en este mismo concepto del zoon (physei)

* En contraposicion con su maestro Alberto Magno. Cf. Tomas de Aquino,
Commentarium in Sententiis Magistri Petri Lombardi, lib. 111, dist. III, quaest. 5,
art. 2, asi como H. Seidl, Zur Geistseele im menschlichen Embryo nach Aristoteles,
Albertus Magnus und Thomas v. Aquin, en Salzburger Jahrbuch fiir Philosophie,
1986, pp. 51s.

“ H. Blumenberg, Nachahmung der Natur, en id., Wirklichkeiten, in denen wir
leben, Stuttgart 1981, 55-103.

° Respecto de lo que sigue cf. Aristételes, Politica 1253 a 1-20.
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politikon. En efecto, él expresa, por una parte, que las fuerzas especi-
ficamente humanas solo pueden desarrollarse de forma adecuada
en una figura de comunidad determinada, y que la comunidad poli-
tica puede darse como figura de perfeccion final a través de un pro-
ceso natural y conveniente de formacion comunitaria a través de la
casa y de la aldea. Por supuesto, una vez mas, siempre que esto
mismo no se vea impedido por perturbaciones o errores.

Por otra parte, el elemento esencial de la naturaleza politica
hablante y racional del ser humano es la disputa llevada a cabo en el
discurso publico, sobre todo frente a la asamblea del pueblo y ante el
tribunal, en torno a preguntas de lo justo y lo injusto, de lo prove-
choso y lo perjudicial®. Esta disputa se decidia por medio de distintos
procedimientos, entre ellos también resoluciones por mayoria. Tam-
poco a Aristoteles escapo que esta disputa sobre la justicia tiene una
dimension abierta, historica. El mismo neg6 en la Etica un saber juri-
dico final en cuestiones normativas. Antes bien, se trata de un decidir
de forma prudente, adecuada a la situacion y a los afectados, después
de una madura consideracion y a partir de determinadas actitudes
fundamentales racionales y emocionales: las virtudes. Y en la politica
se trata de una adecuacion a diferentes circunstancias de la situacion,
del clima, de las principales actividades profesionales, de las cambian-
tes constelaciones que se suscitan entre los pueblos, etc. Por eso, dife-
rentes constituciones de la naturaleza humana pueden ser adecuadas,
y lo correcto segun la esencia puede experimentar diferentes configu-
raciones legales. Para Aristoteles no solo la democracia, sino todas las
constituciones que promueven el bien comun pueden ser justas.

Con otras palabras: el ser viviente razonable por naturaleza vy,
precisamente por eso, politico, tiene que encontrar lo justo también
en procesos de consulta y decision acerca de situaciones y de cos-
tumbres cambiantes. No puede “imitar” simplemente una natura-
leza exterior o interior previamente dada. Tiene que encontrar
aquello que es apropiado para el ser humano también bajo circuns-
tancias cambiantes.

® Aristoteles, ibidem y Retorica, 1358 b.
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3) Si se tiene en cuenta el tercer aspecto del derecho natural cla-
sico, la tension entre el orden dado y la busqueda abierta de lo
correcto se agudiza aun mas. El descubrimiento socratico de la voz
interior, que més tarde se convierte en la concepcién de la concien-
cia que se autoexamina, introduce un rasgo individual de posible
divergencia respecto de los 6rdenes dados en la concepcién de lo
que es justo por naturaleza, una divergencia que, dado el caso,
puede llegar hasta un conflicto tragico o revolucionario. Con todo,
esta reflexion interior tiene desde el comienzo dos direcciones: por
una parte, examina el orden dado y todo lo que el common sense
indica como moral utilizando como criterio la capacidad individual
de comprenderlo y realizarlo. Por la otra, lleva los propios intereses,
deseos y opiniones ante el tribunal de una razon atribuida de la
misma manera a todos los seres racionales.

A partir de ello se dio en la Edad Moderna el desarrollo de un dere-
cho de la razon, que justamente no busca ya lo recto en la imitacion
del orden natural o de la cambiante moral de la polis, sino primaria-
mente en la razon, accesible por medio de la reflexion y del pensa-
miento subjetivo. Ahora bien, con ello se suscitan los posibles con-
flictos entre las leyes racionales de la voluntad general y la protesta de
la conciencia individual, tal como la pone extensamente en discusion,
por ejemplo, Hegel en la Fenomenologia y en la Filosofia del derecho
—aunque con una solucion un tanto “helénica” del problema—".

Sobre la diferente ponderacion que se da a los tres componentes
del derecho natural mencionados, no es preciso un ulterior trata-

" En efecto, Hegel quisiera renovar la “moralidad” griega de las normas y
costumbres de una comunidad politico religiosa, vividas de manera incuestio-
nada, al nivel de la reflexion de convicciones morales subjetivas y de la liber-
tad juridica individual. Cf. L. Siep, “Moralischer und sittlicher Geist in Hegels
Phanomenologie”, en K. Vieweg y W. Welsch (eds.), Hegels Phanomenologie des
Geistes. Ein kooperativer Kommentar zu einem Schliisselwerk der Moderne, Franc-
fort del Meno 2008, 415-438.

¢ Cf. Aristételes, Etica a Nicémaco, Libro 111, cap. 5 y Libro 6, cap.5, 8 y 9. Sin
embargo, Aristoteles no divisa atin ninguna tension fundamental entre compren-
sion moral personal y actividad politica, como si la veran los filésofos helenistas.
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miento en este lugar. Se puede admitir que el papel de la conciencia
en la tradicion socratico-estoica es mas importante que en Aristote-
les, a pesar de que también en Aristoteles existe una reflexion inte-
rior que contiene tanto aspectos de generalidad y vinculacion a
reglas como también relacion a personas y situaciones®.

La teleologia natural, la prudencia politica, vinculada a una comu-
nidad concreta y a sus experiencias, y la razoén general, accesible en
la reflexion interior y en la comprension de la conciencia, forman en
el derecho natural clasico una unidad que, aun cargada de tension,
se considera equilibrada. En el desarrollo moderno del derecho
natural, del siglo xv1 al x1X, esa unidad se ve sometida a una creciente
presion. Y ello desde tres frentes: primero, la explicacion teleologica
de la naturaleza retrocede ante la explicacion mecanico-técnica y,
finalmente, frente a la teoria de la evolucion, con su apertura al azar.
Segundo, los procesos de experiencia historica experimentan en
alguna medida una expansion mas alla de sus limites, y, tercero, la
autonomia del individuo entra en choque con todo tipo de orden
natural previamente dado o proveniente de la razon y la ley.

Todavia en 1821, en su escrito Grundlinien der Philosophie des
Rechts [Rasgos fundamentales de la Filosofta del Derecho], de Berlin,
Hegel subtitula la obra Naturrecht und Staatswissenschaft im Grun-
drisse [Compendio de derecho natural y ciencia del Estado]. El derecho
natural vive atn, aun cuando Hegel ya se haya distanciado de algu-
nos de los presupuestos clasicos: la naturaleza exterior no tiene para
¢l ningtin estatuto propio de derecho, ninguna estructura norma-
tiva que esté previamente dada a la voluntad racional. Las normas
de la relacion de las personas con las cosas y con otras personas se
dan, como en Kant, a partir de un orden inmanente a la voluntad
racional’. El destino de la naturaleza es ser apropiada por el hombre
y hacer posible objetivos mas elevados, de orden espiritual. Por

° Cf. Hegel, Grundlinien der Philosophie des Rechts, §§ 42, 52
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tanto, el derecho natural tiene que entenderse como derecho de la
razon. Pero la razon no es un orden atemporal de ideas platonicas,
sino que se desarrolla y comprende en un proceso de aprendizaje
histérico. La direccion de tal proceso es un incremento de conscien-
cia y de instituciones de la libertad, tanto de los individuos como de
los pueblos.

Todos estos cambios en el derecho natural pueden encontrarse en
Hegel, a pesar de que el conjunto de su filosofia posee un rasgo
“clasicista” y él sigue atribuyendo todavia a determinados ambitos
de la naturaleza procesos de orientacion hacia un fin y hacia el
equilibrio, muy alejados de la postura de los mecanicistas'®. Desde
Hobbes, estos ultimos habian rechazado de plano una explicacion
de procesos naturales por medio de finalidades inmanentes. Para
explicar los seres vivientes y los procesos naturales no se debe recu-
rrir s6lo a causas eficientes, y para entender toda formacion hay que
proceder, por lo menos tedricamente, a descomponerla y recompo-
nerla en sus elementos mas pequenios. Esta asociacion entre repro-
ducibilidad —posteriormente también perfectibilidad- técnica y
explicacién bioldgica se ha mantenido hasta el dia de hoy, aun
cuando las posturas extremas del pensamiento mecanicista de los
siglos xvi1 al x1x puedan considerarse superadas.

Con cuanta fuerza se orienta la explicacion moderna de la natura-
leza por la ampliacion de las posibilidades de accion y del aprove-
chamiento de la naturaleza aparece también en filosofos que siguen
sosteniendo como siempre un derecho natural que todavia puede
deducirse en parte a partir de la figura y del desarrollo no obstaculi-
zado de los seres vivientes. Entre ellos se cuenta John Locke, en cuyo

1° Hegel los entiende como formas previas no desarrolladas del espiritu. El
“modelo” de la naturaleza es el espiritu, y no a la inversa. Cf. al respecto tam-
bién B. Merker, Jenseits des Hirns. Zu Hegels Philosophie des subjektiven Geistes,
en B. Merker y G. Mohr-M. Quante (eds.), Subjektivitdt und Anerkennung,
Paderborn 2004, 140-166.

" A proposito del derecho natural en Locke cf. R. Specht, John Locke,
Munich 22007, 148-158. Sobre lo que sigue cf. también L. Siep, Kommentar zu
John Locke, Zweite Abhandlung tiber die Regierung, Francfort del Meno 2007.
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pensamiento se trata de un balance entre el derecho natural basado
en la voluntad de Dios y la autonomia individual asi como el domi-
nio experimental y técnico de la naturaleza''. La razén de que siga
sosteniendo el derecho natural estriba sobre todo en la experiencia
realizada con la arbitrariedad del monarca absoluto, que se erige por
sobre toda ley. En contraposicion a esta arbitrariedad plantea Locke
la division de poderes y el principio de mayoria en el poder legisla-
tivo. Pero en modo alguno era su intencién dejar al arbitrio de esta
mayoria todo limite juridico y moral. De otro modo, ella mereceria
al igual que el monarca absoluto la rebelion violenta de la conciencia
por la lesion de los derechos fundamentales.

No obstante, Locke, y con él la Royal Society, uno de los gérme-
nes de la ciencia y tecnologia modernas, abandono la idea de una
naturaleza ordenada de forma teleoldgica y necesaria. La “determi-
nacion” divina de la naturaleza no estaba en su desarrollo teleolo-
gico inmanente, sino en su caracter inacabado y en su perfectibili-
dad. Ella daba al ser humano una senal indicadora del encargo de
trabajar en la creacion incompleta. La experiencia y las intervencio-
nes técnicas —Locke participo en la primera operacion de higado—
muestran al mismo tiempo la regularidad de los procesos naturales
y su capacidad de ser influenciados para elevar el estandar de vida
del ser humano. Tampoco la convivencia humana debe ordenarse
por medio de reglas innatas, sino con la ayuda de la reflexion de las
experiencias realizadas en la historia de la cultura, para las cuales
desempenan también un papel significativo los sucesos imprevistos
—como, por ejemplo, la introduccion de la economia financiera—.

En Locke, la posibilidad de compatibilizar el derecho natural
con las ciencias experimentales, con la instrumentalizacion técnica
de la naturaleza y con la autonomia individual depende de su con-
cepto de experiencia, sumamente influyente en la Edad Moderna.
El saber experimental adquirido de forma metddica es la fuente de
todo conocimiento tanto de las leyes de la naturaleza como de las
morales. Pero, a pesar de todo, estas experiencias siguen trayendo
a consciencia una naturaleza de la cosa, y no el compromiso menos
conflictivo que en cada caso pueda alcanzarse con los deseos
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humanos. De los tres aspectos mencionados del derecho natural
fue abandonado primeramente solo la teleologia de la naturaleza
exterior, aunque, con ella, desaparecian en Locke también los con-
ceptos de substancia y de especie, asi como sus limites fijos. Por
eso, para Locke no es reconocible de manera inequivoca la perte-
nencia biologica a la especie humana. De ese modo, en Locke, el
concepto de persona, orientado por la memoria y la imputabilidad,
sustituye en los ambitos de la moral y del derecho al concepto de
ser humano, con consecuencias que llegan hasta la moderna bio-
ética anglosajona. No obstante, y como lo demuestra su desarro-
llado derecho infantil, Locke tiene también el concepto de una per-
sona in fieri.

Naturalmente, lo que desacredito a la teleologia del derecho natural
clasico no fue solamente la reducida fuerza explicativa tedrica en com-
paracion con la investigacion moderna de los procesos causales natu-
rales en virtud de causas eficientes previas y acontecimientos condicio-
nantes; el descrédito provino también del derrumbe de la legitimacion
de un orden social jerarquico por la invocacion de su supuesta corres-
pondencia con el orden teleologico de la naturaleza y la jerarquia de
los seres vivientes. La revolucion protestante de la conciencia, la con-
quista de la libertad religiosa, la libertad de propiedad y de contrato y
otros derechos fundamentales dejaron poco en pie de ese orden teleo-
logico y jerarquico, por lo menos en la teoria normativa. El hecho de
que el actuar técnico de los propietarios y empresarios burgueses con-
tribuyo de forma decisiva a la emancipacion del individuo pertenece
ya, desde Locke, Hegel y Marx, al patrimonio teérico general. Lo que
se agrego para descrédito del derecho natural después de las “revolu-
ciones burguesas” es sobre todo la historizacion de la naturaleza y de
la consciencia de las normas que se dio en el siglo Xix.

Que la teoria de la evolucion haya traido consigo la pérdida de la
fuerza persuasiva de la idea de una naturaleza ordenada de forma
definitiva en su teleologia y en su condicion de modelo por la
voluntad del Creador o por el Logos cosmico es algo que tampoco
discute el Papa actual. Esencialmente mas critica seria por cierto su
posicion ante el cambio de valores y el pluralismo axiologico, que
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se hizo reconocible con la consciencia histérica y con el desarrollo
de la etnologia y de las ciencias historicas de la cultura.

Si del derecho natural clasico forma parte como elemento esencial
la idea de que existe un orden de la naturaleza exterior y de la accion
humana que es inmutable, teleologico y accesible a la razon, entonces
la teoria de la evolucion y la consciencia historica han cuestionado
desde el siglo xix ambos componentes: tanto el orden teleologico y
necesario de la naturaleza experimentable por los sentidos como tam-
bién la libertad de la razén cognoscente o determinante de normas
respecto de la experiencia. El primer componente fue reemplazado
por un proceso en el cual fenémenos evolutivos cosmicos y los desa-
rrollos de la historia de la tierra asi como las mutaciones y mezclas del
material genético contienen un inevitable factor de azar. Ese proceso
afecta también a las especies biologicas y su reproduccion.

Pero también la segunda cara o forma de derecho natural es alcan-
zada: la afirmacion de una razén metaempirica, independiente de la
experiencia, como fuente del conocimiento o del establecimiento de
normas. Sin duda, el derecho natural, en la Edad Moderna'? como
derecho de la razén, procuré de forma creciente desprenderse de la
concepcion del caracter ejemplar o del valor inherente de la natura-
leza. Mas adelante regresaré sobre la cuestion acerca de si, con ello,
no se ha renunciado también a los parametros para el actuar “biotéc-
nico” (cf. infra, pag. ...). Pero mantuvo su adhesion al concepto de
normas atemporalmente racionales. Esta posicién es cuestionada por
la consciencia histérica y por la investigacion historica desde el siglo
xX1X. Por ejemplo, hoy puede identificarse como trasfondo histérico-
cultural de los diez mandamientos la “ética social comunitaria de
campesinos libres”. Como es obvio, esto no tiene por qué significar
que el contenido de los mandamientos y su caracter vinculante
dependan por completo de tales presupuestos. Pero se ha obtenido

12 Si bien todavia el derecho de la razén de Kant parte de la suposicion de
una teleologia de la naturaleza, como lo demuestra, por ejemplo, la deduccion
de la prohibicion del suicidio.

1 Friedrich Wilhelm Graf, Moses Vermdchtnis. Uber gottliche und menschliche
Gesetze, Munich 2006, pag. 46.
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creciente claridad acerca de la vinculacion historica y cultural de
muchas concepciones axiologicas. En efecto, hoy ya nos resulta mas
dificil comprender, por ejemplo, los escrapulos que todavia hace
setenta afos hacian retroceder a los luchadores de la resistencia ale-
mana frente a una ruptura de su juramento de obediencia al Fiihrer.

En lugar de proseguir el desarrollo de estas consideraciones pre-
gunto ahora hacia dénde ha conducido la actual ética filosofica y, en
especial, la bioética.

En lo que sigue simplificaré también un poco a fin de presentar
con claridad las opciones fundamentales. Es indudable que, para
gran parte de la ética moderna, la realidad de la Naturaleza corres-
ponde a lo que muestran las ciencias naturales. En esa naturaleza
hay, como ya en Locke, procesos causales y la posibilidad de ejercer
influencia sobre ellos. En las ciencias naturales modernas, la accion
conjunta de técnica y explicacion se ha hecho mucho mas estrecha
todavia. Y esto no vale solamente para las modalidades del procedi-
miento cientifico, que dependen en gran medida de aparatos técni-
cos de observacion, de medicion, y muchas veces también de la
modificacion de procesos naturales —por ejemplo, en la biologia
moderna, la biotecnologia ha abierto por si misma nuevos horizon-
tes de investigacion—. Vale también para los fines de la ciencia, que
estan cada vez mas orientados segun los deseos de la sociedad. Y los
fines siguen a su vez a los medios que rigen como condicion para la
satisfaccion de la mayor cantidad de los deseos privados: la salud, la
creacion de posibilidades de ganarse la vida, asi como las técnicas
de comunicacion y de movimiento.

Estos fines son el resultado de coincidencias por lo menos
supuestas de deseos individuales. Las valoraciones provienen de
estos deseos, y no de naturaleza o cosa alguna. La naturaleza se con-
sidera de valor completamente neutro: ha sido “desencantada”
—para utilizar una expresion de Max Weber que ya ha adquirido
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caracter de jerga—". Lo que resta por hacer a la ética y al derecho es
encontrar y justificar las reglas que permitan satisfacer la mayor
cantidad posible de deseos privados, con una frustracion de la
menor cantidad posible. Entre éstos se cuentan muchas veces tam-
bién los deseos de mejorar el cuerpo, tanto el propio como el de la
descendencia. Si respecto de esos deseos no se quieren indicar mas
normas que las condiciones generales de igualdad de derechos y
de autodeterminacion, al final hay que dejar realmente las medidas
de la modificacion técnica del cuerpo humano en manos de deci-
siones mayoritarias en votaciones democraticas, o bien en las de
la demanda de ofrecimientos de enhancement “corrientes” en el
“mercado”.

Por el otro lado, se puede hacer el intento de continuar soste-
niendo en mayor o menor medida el derecho natural, tratese del
clasico, que se orienta todavia segun la teleologia de los apetitos y
desarrollos naturales, o por lo menos de una version reducida a los
derechos humanos, como en la cita de Joseph Ratzinger (cf. supra,
pag. ...). También se puede intentar —como él mismo lo insinuo— el
recurso a tradiciones religiosas de diferentes culturas a fin de orien-
tar la posicion del hombre en la naturaleza desde una comprension
distinta de la de las ciencias naturales. Pero entonces cabe pregun-
tarse en qué medida puede componerse esto con teorias bien fun-
dadas por las ciencias naturales, como la teoria de la evolucion. Y
hay que cuidarse de asociar de nuevo tales teorias normativas con
afirmaciones biologicas. Desde el punto de vista de las ciencias
naturales bioldgicas, en el 6vulo fecundado, de la especie que sea,
no esta presente el destino o el télos de convertirse en un ser
viviente completo. Biologicamente, ella contiene solo el potencial
realizable bajo determinadas condiciones. Para su realizacion, si la
fecundacion ocurre fuera del cuerpo, se requieren acciones cons-
cientes del hombre. Sus posibilidades técnicas lo colocan de forma
creciente en condiciones de incluso suscitar tales potenciales por

" Cuestionable resulta en esta jerga la atribucion de una continuidad histo-
rica e inseparabilidad objetiva entre las formas magicas y todas las demas for-
mas posteriores de concepcion valorativa de la naturaleza.

432 Concilium 3/72



DERECHO NATURAL Y BIOETICA

medio de procedimientos biotécnicos: pensemos en los éxitos mas
recientes de la reprogramacion de células diferenciadas.

También el derecho natural como derecho de la razén —o sea, con
independencia de una naturaleza con fines y valores propios— es una
opcion tedrica mas. Pero también aqui se hace visible un dilema. Una
alternativa del dilema es entender el derecho de la razon de forma sus-
tancial, y entonces hay que afirmar que mandamientos concretos, por
ejemplo en analogia con los diez mandamientos, o derechos como los
derechos humanos, pueden deducirse a partir de una razén pura acce-
sible a todos los hombres en todos los tiempos. Frente a una razén tal
situada fuera de la historia como fuente de normas concretas soy tan
escéptico como el cardenal Ratzinger en el texto citado (cf. supra, pag.
...). En la otra alternativa se entiende la razon como procedimiento, es
decir, en ética sobre todo segun el modelo del contrato o discurso.
Pero tales procedimientos tampoco generan un contenido concreto sin
presupuestos. O bien recurren, como en el caso de John Rawls, a una
cultura politica, a saber, la de la democracia social basada en los dere-
chos fundamentales, que ellos reconstruyen con buenas
justificaciones'. O bien toman como punto de partida los deseos y las
propuestas normativas de los intervinientes, como en la ética del dis-
curso. Pero entonces se esta de vuelta ante un problema: el de justifi-
car s6lo normas para evitar conflictos de deseos o de recurrir a con-
cepciones de valor compartidas pertenecientes a tradiciones
particulares. Segtin mi modo de ver, incluso los procedimientos mis-
mos se basan en valores histéricamente “aprendidos” como los de
igualdad, autonomia individual, decencia, etc.'®

Antes de tratar la cuestion de una tercera posibilidad, evoquemos
de nuevo brevemente la situacién moderna en cuanto a los tres ras-
gos fundamentales del derecho natural.

1) La concepcion teleologica de la naturaleza ha sido abandonada
como forma de explicacion cientifica por medio de la causa final,
por lo menos en el plano fisico y bioquimico. También en la biolo-

15 John Rawls, Teoria de la justicia, Madrid 1979, ?1997.
1 Cf. al respecto L. Siep, Konkrete Ethik, Francfort del Meno 2004, 179ss.
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gia del desarrollo y en ambitos de la biologia del comportamiento se
reconstruyen, por asi decirlo, comportamientos de autorregulacion
natural orientados hacia un fin sobre la base de causas eficientes
genéticas'’. Verdad es que procesos de autorregulacion natural, por
ejemplo en el ambito de la conservacion de si mismo, del creci-
miento y de la salud, pueden contener estados de normatividad
inmanente. Pero una explicacion cibernética o teleonémica no parte
de la determinacion de procesos y movimientos naturales para
alcanzar sus fines “naturales”.

El recurso a procesos naturales por parte de objetivos humanos
ha adquirido una nueva cualidad. Ya en Aristoteles estos procesos
no se consideraban cerrados en si mismos sino abiertos a la deter-
minacion de fines y al aprovechamiento por parte del hombre. En el
derecho natural de la temprana Edad Moderna, esa relacion se des-
plazo a favor del ulterior desarrollo técnico de una naturaleza
entendida como inacabada. En la Modernidad se ha incrementado
drasticamente a través del control y la modificacion de procesos
naturales la capacidad de aliviar fatigas y liberar de sufrimientos, de
ampliar los margenes de accion y las posibilidades de vivencia. En
la medicina, esta capacidad llega actualmente también a las cargas
naturales que no se entendian en el sentido tradicional como enfer-
medades: el sufrimiento de la infecundidad, los riesgos del naci-
miento o la carga que proviene de una descendencia genéticamente
menoscabada, los procesos de envejecimiento y degeneracion, etc.
La legitimidad de combatir médicamente también esos sufrimientos
se encuentra en el centro de las discusiones modernas de ética
meédica.

2) En la sociedad moderna, el ser viviente politico por naturaleza
esta despolitizado en muchos sentidos. Se entiende mas como autor
de derechos individuales a libertades y bienes. Si bien en la demo-
cracia moderna no se discute a nadie su intervencion en politica,
s6lo unos pocos la ejercen mds alld del derecho al voto. Basta recor-

7 Aun cuando resulta cuestionable en qué medida pueden explicarse genéti-
camente comportamientos complejos de seres vivientes capaces de aprendizaje.
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dar en qué medida se ha transformado la relacion de los hombres
con el Estado de una cuestion politica en una cuestion técnica'®. Las
expectativas técnicas se plantean tanto frente a las prestaciones del
Estado como frente al “personal de conduccion”. De todos modos,
las experiencias con la conduccion del Estado por elites tecnocrati-
cas muestran que también en la sociedad moderna orientada a la
“prevision existencial”, los hombres no se dejan arrebatar de forma
permanente su cogestion politica. La consciencia de libertad, para
hablar con Hegel, no se olvida tan facilmente.

El consenso racional sobre lo justo e injusto, lo provechoso y lo
perjudicial, se ve dificultado también por el pluralismo de las cos-
movisiones. Una de las causas de este pluralismo es el tercer
aspecto, la emancipacion de la conciencia individual, es decir, el
derecho de cambiar de comunidad de fe o de cosmovision segun las
propias convicciones, pero también de realizar de forma activa y
publica sus convicciones religiosas. Otras razones estriban en la
movilidad incrementada y en la migracion no violenta. En tales
condiciones, el fundamento comun de las decisiones morales y juri-
dicas publicas consiste en lo esencial en un consenso “traslapado”
(para utilizar una expresion de Rawls) sobre derechos fundamenta-
les y principios constitucionales. “Traslapado”, puesto que cada cual
puede dar a esos derechos y principios una fundamentacion dis-
tinta segun su propia cosmovision . Con todo, esa posibilidad de
fundamentacion hay que reconocérsela a todos y cada uno, y no se
puede afirmar, por ejemplo, que los ateos pueden atenerse a los
principios de la dignidad humana y de los derechos humanos pero
que no pueden fundamentarlos*. Quien no puede fundamentar sus

15 Ténganse presentes las obras de Herbert Marcuse y Jurgen Habermas
(desde la coleccion de enseyos titulada Technik und Wissenschaft als “Ideologie”
[Ciencia y técnica como ideologial, de1968).

' Cf. John Rawls, La idea de un consenso traslapado, en id., Liberalismo poli-
tico, México 1995, 137-170.

2 Asi lo afirma, por ejemplo, R. Spaemann: “Con todo, la idea de la dignidad
humana y de su intangibilidad sélo encuentra su fundamentacion tedrica en una
ontologia metafisica, es decir, en una filosofia del Absoluto. Por eso, el ateismo
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acciones dificilmente serd tomado en serio como un conciudadano
racional.

3) El tercer rasgo del derecho natural clasico, el examen de las
normas positivas sobre la base de fundamentos de justificacion
generales de la razon que se lleva a cabo en la conciencia individual,
queda preservado con seguridad en el orden normativo de las
democracias modernas. Los derechos de objecién de conciencia
estan reforzados en la mayoria de los Estados de derecho modernos;
el derecho de resistencia ha sido asumido de la tradicion constitu-
cional anglosajona también por la alemana, y las posibilidades de
examinar las cuestiones relativas a los derechos fundamentales en
las leyes positivas estan reforzadas.

Sin embargo, cabe preguntarse qué tan lejos llega la reivindicacion
de universalidad racional y en qué se apoya. Si la concepcion de una
razén no determinada por la experiencia y ajena a la historia es pro-
blematica, lo importante sera extraer de la experiencia de normas,
leyes, constituciones y ordenamientos del poder consecuencias racio-
nales, es decir, comprensibles por todos y convincentes para todos.
Ademas, es preciso que se conserve una memoria cultural colectiva,
como la que se ha desarrollado en Europa sobre todo a partir de las
experiencias con las guerras de religion, el absolutismo, la industriali-
zacion y los totalitarismos del siglo xx. Hasta cabe preguntarse si no
seria posible y fecunda precisamente en la bioética una perspectiva
divina hipotética de la moral, que puede relativizar también la pers-
pectiva de la humanidad y de sus intereses frente al conjunto de la
naturaleza. Al final de este trabajo regresaré sobre esta pregunta.

Pero ante todo hay que retener la constatacion de que la supera-
cion de una fuerte teleologia metafisica, y naturalmente también de
su traslado a la jerarquia social, ha contribuido a la libertad de los
individuos del mismo modo como lo han hecho las facilidades técni-

sustrae de manera definitiva a la idea de la dignidad humana su fundamento, y,
de ese modo, la posibilidad de imponerse tedricamente en una civilizacion™:
“Uber den Begriff der Menschenwurde”, en E.-W. Bockenforde y R. Spaemann
(eds.), Menschenrechte und Menschenwiirde, Stuttgart 1987, 295-316, esta cita:
313.
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cas para la produccion de alimentos, la lucha de la medicina contra
las enfermedades y la prolongacion del término medio de vida. Que
el individuo y la sociedad se sirvan para esos fines de los medios téc-
nicos es un valor indiscutible y en gran medida también un derecho
del individuo y un deber del Estado. Solo se discute en la bioética si
corresponde poner limites a ese dominio técnico de la naturaleza, y
donde se encuentran tales limites. Por el contrario, en la democracia
moderna esta claro quién los determina, de todos modos con potes-
tad de sancionar: el legislador. Pero éste se ha colocado limites a si
mismo para evitar el “totalitarismo democratico”, por ejemplo en la
dignidad humana y en el contenido esencial de los derechos funda-
mentales. No obstante, sobre su interpretacion y sus consecuencias
puede hacer oir su voz el “animal politico”. En ese dialogo pueden
participar también las comunidades religiosas y las éticas filosoficas.

;Puede un derecho natural desempeniar algtin papel en ese
debate? La respuesta a esa pregunta tiene que ser diferenciada segun
ambos aspectos del concepto de derecho natural. Primero: jen qué
medida pueden seguir siendo todavia ¢rdenes o procesos de la natu-
raleza factores orientadores para el actuar humano? Y segundo:
ipuede haber todavia normas atemporales, independientes del cam-
bio de las opiniones y de los deseos subjetivos? Tal como lo muestra
el derecho natural moderno o derecho de la razén, ambos momen-
tos pueden naturalmente separarse. Se puede afirmar una base juri-
dica atemporal sin que tenga al mismo tiempo una orientacion
basada en la naturaleza (exterior e interior). No obstante, para la bio-
ética moderna es especialmente importante la pregunta acerca de si
se puede hablar atin de aspectos evaluativos y normativos de la natu-
raleza, y en qué medida. Por eso considero aqui de nuevo los dos
tipos de derecho natural e intento dar una respuesta general antes de
pasar a considerar las consecuencias bioéticas mas concretas.

a) La pregunta por una transformacion del patrimonio del derecho
natural con relacion a las estructuras de la naturaleza interior y exte-
rior me parece interrogarse si el trato técnico con la naturaleza puede
tener todavia una forma dialogica —metaféricamente hablando—, o si
una reduccion completa de la naturaleza a la condicién de material
para cualesquiera deseos humanos es el tnico camino que se adecua
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a la autonomia y los intereses de los hombres. ;Qué relacion deberia
darse entre los objetivos planteados por los hombres y el potencial de
procesos y objetos naturales? ;No poseen los procesos de la evolucion
y la constitucion del cuerpo humano que en ella se ha originado asi
como el proceso de su reproduccion natural aspectos de valor de los
que la medicina biotécnica moderna tendria que ser consciente? ;Y
ello incluso cuando, con razon, lucha contra las caracteristicas negati-
vas de la enfermedad, la malformacion, la degeneracion y el final pre-
maturo en el hombre? O bien, en lo que toca a la naturaleza exterior
al hombre: ;Ha de servir, por asi decirlo, aerodinamicamente a la
satisfaccion de cualquier deseo? ;O la modificacion espontanea del
material genético en la evolucion de las especies, la afirmacion de su
propio ambito vital contra la competencia por parte del hombre, la
individuacion genética de los seres vivientes en la reproduccion
sexual, etc., tienen un valor propio que hay que equilibrar armonica-
mente con los intereses humanos? Si este ultimo fuese el caso, podria
hablarse todavia de una herencia del derecho natural en el trato téc-
nico moderno con la naturaleza.

(b) En lo que corresponde a la segunda inquietud del derecho
natural, a saber, la validez atemporal de las normas, cabe preguntarse
si la alternativa entre una vigencia extrahistorica por un lado y un
relativismo historico de constante cambio de valores por el otro es
una alternativa completa. ;No existe también la posibilidad de una
razon histéricamente instruida, que, en normas fundamentales, res-
trinja al futuro sus pretensiones de vigencia? En los descubrimientos
normativos del pasado —por ejemplo de la regla aurea en la sabiduria
china temprana, de los diez mandamientos en Israel, o de institucio-
nes fundamentales de los desarrollos juridicos tempranos (como la
introduccion de un tercero imparcial o del audiatur altera pars)— se
podra hablar del surgimiento de un punto de vista moral en general.

Lo que vale acerca de las religiones como revelaciones o visiones
de profetas puede entenderlo también el escéptico religioso como
descubrimientos de valores que han contribuido al desarrollo de la
cultura moral y juridica. Conceptos y modelos de una vida buena y
recta pueden preceder a la realidad social como visiones y postula-
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dos o bien apoyarse en conclusiones extraidas de experiencias
colectivas de sufrimiento. Aqui existen analogias con la relacion
entre la formacion cientifica de modelos (o bien de explicaciones a
posteriori) y la experiencia, analogias que podrian dar ocasion a
una comparaciéon no niveladora.

No obstante, en la cultura moral no hay desarrollo lineal: expe-
riencias posteriores pueden entenderse también como estrecha-
miento y radicalizacion de valores morales —por ejemplo, exagera-
ciones de la valentia guerrera o de la fidelidad y lealtad a
autoridades temporales y espirituales—. Los relajamientos en las
normas éticas y juridicas —en relacion con las jerarquias sociales o
las relaciones entre los sexos— tienen que ver también sin duda con
la reduccion de la escasez. Pero nuevos ideales de convivencia o de
una forma de vida admirable pueden surgir también en una depen-
dencia menor de condiciones externas?'.

Es indiscutible que en ulterior desarrollo del punto de vista moral
han surgido tradiciones morales fuertemente contrapuestas, como,
por ejemplo, la cultura de la venganza y de la lucha heroica de la
temprana Grecia frente a la doctrina cristiana del sermon de la mon-
taiia. Pero en los grandes acercamientos interculturales, tal como los
representan actualmente los derechos humanos®, puede observarse
el surgimiento de parametros comunes de interpretacion y juicio de
experiencias colectivas. Con la creciente comunidad de experiencias
que se da en un mundo globalizado y “medializado” se puede alentar
la esperanza de que estos parametros se difundan y consoliden.

Las comprensiones adquiridas sobre capacidades humanas que se
han visto una y otra vez oprimidas, o de una vida digna sin domina-

2t Cf. al respecto L. Siep, Virtues, Values, and Moral Objectivity, en Ch. Gill
(ed.), Virtue, Norms, and Objectivity, Oxford 2005, 83-98.

2 Pero también, por ejemplo, la common morality, de la que parten T. L.
Beauchamp y J. E Childress en sus Principles of Bioethics (Oxford 2001). Segun
estos autores, la common morality como interseccion de la mayoria de los siste-
mas éticos del presente contiene los principios de la no maleficencia, de la
beneficencia o de la ayuda mutua, de la autonomia y de la justicia.
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cion personal o ideologica que ya se ha hecho posible —comprensio-
nes estas que fundan los pardametros arriba mencionados— pueden
reivindicar sin duda una irreversibilidad histérica. Simplemente, es
impensable que haya todavia razones que pudiesen justificar una
revision fundamental de los derechos humanos. Razonablemente, el
contenido esencial de esos derechos no puede estar mas a disposi-
cién de nadie.

Tras estas consideraciones, en la ética moderna podria hablarse
todavia de una herencia del derecho natural, y ello en las tres pers-
pectivas arriba senialadas: no solo en el sostenimiento de la esencia
politica del ser humano y en su libertad de conciencia, sino también
en cuanto a la adaptacion a estructuras y potenciales de procesos
naturales y, por tltimo, en la reivindicacion de una validez irreversi-
ble de normas fundamentales, por lo menos para un futuro en que
todavia esté todavia en pie el punto de vista moral. Con todo, esto
presupone que se esté hablando todavia de una especie biologica
comparable llamada “hombre”. Si la especie experimentara una
modificacion profunda en virtud de medidas de enhancement, por
ejemplo a través del surgimiento de nuevas subespecies con un
considerable desnivel de capacidades, podrian desaparecer las bases
en que se apoyan las ideas de igualdad y justicia vigentes hasta el
presente —entre ellas los requisitos previos de la comunicacion
“politica” de bienes comunes—.

Hay buenos argumentos para sostener que los derechos humanos
pertenecen al contenido de un derecho natural y que se deben a un
desarrollo histérico de la razon. No obstante, también en este caso,
me parece que la importancia de la parte que corresponde en ello a
las diferentes culturas y formas de pensar —sobre todo también los
resultados de la Ilustracion europea— es posiblemente mayor de la
que reconoce el actual Papa. Seguin parece, en el didlogo intercultu-
ral él querria recurrir sobre todo al otro aspecto del derecho natural,
a la posicion del hombre en la naturaleza. Por mas convincente que
esto sea, sigue siendo igualmente seguro que también las ciencias
naturales y la técnica modernas son un punto de referencia impor-
tante para este didlogo. No solo la explicacion que ellas han dado de
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los procesos naturales —realizada en gran medida sin presupuestos
previos— resulta dificilmente impugnable, sino también su aporta-
cién a la emancipacion del individuo de presiones y cargas natura-
les. Las preguntas criticas de la bioética moderna tienen que ver jus-
tamente con la medida en que la liberacion técnica de barreras
naturales puede compatibilizarse atin con una aceptacion de aspec-
tos de valor de la naturaleza tal como ella ha sido hasta ahora, a la
vez que con resultados de los procesos de aprendizaje moral y juri-
dico.

\Y

Si contemplamos las grandes controversias bioéticas de las ulti-
mas décadas, éstas siguen teniendo que ver todavia con las tensio-
nes que estaban predispuestas desde el comienzo en el derecho
natural. Se trata de la relacion entre las estructuras naturales, la
liberacion técnica de presiones de la naturaleza, la autonomia indi-
vidual y la razén supraindividual. El tltimo paso del desarrollo téc-
nico, la biotecnologia, ha agudizado claramente esas tensiones. La
técnica genética, por ejemplo, intenta mantener la alimentacion
humana libre de las impredecibles oscilaciones de procesos natura-
les como malas cosechas, infestacion de insectos, dafios de trans-
porte, etc. Por supuesto, apunta también a potenciar el placer y a
lograr efectos estéticos. En el ambito de la cria de animales, con su
ayuda se ha de preservar del azar de futuras mutaciones el resultado
de procesos de cria, en el caso ideal el animal util 6ptimo para los
intereses humanos.

Pero lo que estd en juego en todo esto no son sélo interacciones y
consecuencias a largo plazo dificilmente predecibles, sino también
una modificacion de la estructura de la vida natural. Pues esta
estructura implicaba hasta ahora la mezcla espontanea y casual de
genes, la modificacion en generaciones y poblaciones sucesivas, la
individualizacion en la reproduccion. La variedad, la individualidad
y una vida conforme a la propia especie no son simples cualidades
de valor neutro de la naturaleza animada, sino que pertenecen al
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valioso patrimonio natural. Nuestros desarrollos tanto dentro de la
técnica biomimética como en el ambito de las normas para el trato
con la naturaleza muestran que todavia se sigue considerando
valioso tener en cuenta en la técnica y en el dominio de la natura-
leza los procesos naturales asi como las especies y los seres vivientes
no humanos. Este es también cada vez mas el contenido de conven-
ciones mundiales sobre la sostenibilidad, la biodiversidad y el patri-
monio de la humanidad en paisajes y monumentos naturales, etc.
Como lo muestra el rechazo de formaciones quiméricas y de la
disolucion de las fronteras entre las especies, la misma scala naturae
se considera todavia como una valiosa orientaciéon natural para la
actuacion humana.

Asi pues, en la ética de la naturaleza y del medio ambiente se plan-
tea la pregunta de si el trato biotécnico con la naturaleza exterior
puede orientarse no ya solamente por los deseos individuales y su tra-
duccion a procesos de mercado y de mayoria, sino también por una
mediacion entre la liberacion de los sufrimientos humanos y la apro-
piacion del patrimonio natural. Manifiestamente, este patrimonio con-
siste en una naturaleza multiforme, en parte auténoma frente a los
deseos humanos, y en una vida prospera de seres vivientes individua-
lizados “segin su especie” —lo que seguramente no tiene que significar
que haya que cuidar a cada enemigo natural del ser humano, incluidos
los agentes patégenos, o que deba renunciarse por completo a la cria
de animales ttiles, también por medio de métodos biotécnicos—.

Pero en el ambito del trato técnico con el cuerpo humano y con
su reproduccion han surgido en la discusion bioética tensiones mas
agudas. Si bien casi ninguna posicion ética discute hoy la justifica-
cion del empleo de métodos de técnica médica para impedir, com-
batir o aliviar enfermedades, hay controversia sobre la pregunta de
si hay que mantener un limite entre prevencién y terapia por un
lado, y la mejora y optimizaciéon como impulso activo de la evolu-
ciéon humana, tal como lo exigen ciertos “transhumanistas”, por el

» Cf. al respecto L. Siep, Die biotechnische Neuerfindung des Menschen, en J. S.
Ach y A. Pollmann (eds.), No body is perfect. Baumafsnahmen am menschlichen
Korper — Bioethische und dsthetische Aufrisse, Bielefeld 2006, 21-42.
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otro®. También es controvertida la medida de tecnificacion de la
reproduccién humana. Y como la medicina moderna deposita
ampliamente sus esperanzas en la regeneracion de 6rganos y tejidos
a partir de material vivo, sea mediante el trasplante de 6rganos y
tejidos intactos o de células que se multiplican y se diferencian por
si solas, surgen también aqui problemas éticos de utilizacion de
material corporal humano vivo.

En el tema del trato con la reproduccion humana puede recor-
darse tal vez de la forma mas facil como la tecnificacion amplia los
espacios de accion y de vivencia de los hombres y, de ese modo,
genera también transformaciones sociales de profunda incidencia.
La orientacién natural-racional del instinto sexual hacia la repro-
duccion de la especie, tal como se la supone en el derecho natural
clasico —inicialmente en la doctrina del oikos de Aristételes, pero
mas claramente en la ensefianza escolastica de las inclinationes
naturales—, ya no puede ser mas vinculante de manera general en la
era de los anticonceptivos bioquimicos. El amor corporal se ha
convertido primariamente en una parte integral del afecto en el
seno de la pareja y en placer puro, sin un fin ulterior a él mismo.
Que en ello deba verse un valor ya sélo lo impugnan propiamente
los misantropos. A través de la sexualidad sin consecuencias y de
la posibilidad abierta de planificacion familiar se han modificado
considerablemente la libertad de accion de la mujer y la relacion
entre los sexos.

Otro paso adelante del control sobre el proceso de reproduccion fue
la fecundacion artificial o asistida, que independizé a los hombres con
un vehemente deseo de tener hijos de algunas condiciones e impedi-
mentos para la fecundacion natural. Pero esta técnica implica también
la posibilidad de distinguir entre embriones genéticamente normales y
aquellos en los que puede esperarse un grave menoscabo de sus fun-
ciones vitales normales o enfermedades graves, y de encaminar asi sélo
a los primeros hacia el nacimiento. La seleccion natural de la anidacién
y del embarazo puede ser crecientemente sustituida por una seleccion
guiada a favor de un nifo sin darios genéticos. Es comprensible que las
madres quieran recurrir a estas posibilidades sobre todo cuando existe
un alto riesgo de transmision hereditaria de defectos genéticos impor-
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tantes*. Solo se trata de una continuacion de la emancipacion de sufri-
mientos y contratiempos naturales por medio de la técnica.

Precisamente aqui se plantea ahora la objecion: una técnica que
ofrece todo eso al ser humano se limita a utilizar los potenciales bio-
logicos del cuerpo humano como material para cualesquiera deseos.
Ya no puede hablarse de una observacion respetuosa de estructuras y
procesos valiosos de la naturaleza humana, se afirma. Sin embargo,
ésta no me parece una conclusion irrefutable. Es indiscutible que
ninos genéticamente daniados de forma severa representan una
enorme carga para algunas personas, aun cuando aquellas que
logran llevar tal carga experimentan a menudo alegrias valiosas u
ofrecen sacrificios que merecen reconocimiento®. No obstante, no
se trata de un capricho arbitrario el que personas que dependen cada
vez menos, para la reproduccion, de los azares de la fecundacion
natural, no quieran asumir un riesgo semejante. Segin mi modo de
ver, eso debe valorarse de forma muy diferente que la gestacion de
un “hijo a eleccion” a través de métodos de seleccion, de manipula-
cion genética o de clonacion. En tales métodos el potencial natural
serfa de forma mucho mas radical solo “material a eleccion”.

Pero ¢no es acaso el embrion humano desde el primer instante de
su surgimiento un nuevo genoma individual y una persona
humana, que merece dignidad humana y proteccion de su vida?
Esta es de hecho la base normativa de las leyes mas recientes para la
proteccion de embriones promulgadas en Alemania. Y hay sin duda
buenas razones para ello. Que se trate de razones concluyentes es
harina de otro costal. También puede dudarse de que las legislacio-
nes de otros paises que parten de un desarrollo gradual hacia la

* Sobre todo si, como es el caso en Alemania, tienen la posibilidad de poner
fin a un embarazo avanzado sin infringir la ley cuando no se ven psiquica-
mente en condiciones de llevar a término el embarazo y de criar nifios genéti-
camente disminuidos —aunque se trata de una regulacion problematica en su
indefinicion respecto del tiempo de gestacion—.

» En la bioética moderna se sostiene también la posicion de que existe un
deber de impedir los sufrimientos de un nifio gravemente dafiado. Cf. A.
Buchanan-D. W. Brock, N. Daniels y D. Wikler, From Chance to Choice, Cam-
bridge 2000.
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condicion humana y de un correspondiente aumento de la digni-
dad y de los derechos sean evidentemente “barbaras” y contrarias a
la naturaleza y a la razon. Antes bien, tales posiciones pueden ser
objeto de debates y decisiones cientificos y también politicos y
publicos acerca de lo justo y lo injusto, tal como forman parte de la
naturaleza del hombre desde Aristoteles.

Segin mi concepcion, hay aqui una pregunta de delimitacion entre
técnica y estructuras naturales que no contradice la autonomia ni los
principios morales. Como he dicho, el potencial biolégico que posee
una célula para desarrollarse bajo condiciones favorables —en este caso
dependientes de acciones humanas— hasta llegar a ser un hombre
pleno no contiene determinacion normativa alguna en el sentido de
promover de forma incondicional tal desarrollo. Afirmarlo seria o bien
teologia en el sentido premoderno, o bien se expondria a la critica de
una falacia naturalista que infiere normas a partir de hechos concretos
de desarrollo biologico®. Otro argumento afirma que establecer una
gradacion de la dignidad y de los derechos a la vida podria llevar a la
rotura de un dique con relacion a la igualdad de derechos de protec-
cion de todos los hombres nacidos. “Podria llevar” es una afirmacion
insostenible, puesto que rupturas de diques son siempre y sélo proba-
bles en mayor o menor medida®. “Podria llevar” es sobre todo una
hipotesis seguramente digna de tenerse en cuenta desde el punto de
vista de la practica del derecho. Pero no es evidente que no pudiese
determinarse normativamente y sancionarse como estable otro limite,
por ejemplo, la anidacion o la implantacion y el respectivo estadio de
desarrollo. Las normas se ponen siempre en correlacion con estadios

* Un ensayo que va mas alla de esta alternativa es el que realiza L. Honne-
felder, quien, partiendo de Aristoteles, quiere asociar “el ‘predicado sortal’ que
corresponde “a todos los individuos de la especie natural en cuestion” a un
predicado de valor (referido al “mundo de la vida”) con orientacién normativa.
Cf. Honnefelder, Bioethik und die Frage nach der Natur des Menschen, en G. Abel
(ed.), Kreativitdt (XX. Deutscher Kongref$ fiir Philosophie, 2005, Kolloquien-
beitrage), Hamburgo 2006, 324-338, en especial 330s.

" No distingo aqui entre rotura de dique y argumentos de “pendiente resba-
ladiza” (argumentos slippery slope). Sobre estos ultimos cf. B. Guckes, Das
Argument der Schiefen Ebene, Francfort del Meno 1997.
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de desarrollo naturales. Los embriones tienen de hecho menos dere-
chos que los fetos desarrollados, éstos a su vez menos que los nifios
nacidos, quienes también tienen menos derechos que los adultos.

Pero ¢no significa esto asignar arbitrariamente dignidad humana y
derechos humanos, haciéndolos asi dependientes de mayorias
democraticas, en lugar de sustraerlos a su arbitrariedad como limites
normativos dados a los hombres? Tampoco ésta me parece una con-
clusion evidente. Tanto la historia de nuestros érdenes morales y
juridicos como los actos legislativos del Estado democratico de dere-
cho pueden entenderse como el intento de encontrar qué corres-
ponde como norma justa a determinadas estructuras y estadios de
desarrollo naturales, pero sobre todo a las capacidades humanas. Lo
que esta dado previamente como norma son los derechos de la per-
sona humana, no el estadio de desarrollo en que comienza la perso-
nalidad o en que corresponden derechos al embrion temprano.

La dificultad que tenemos con respecto a la vida humana tem-
prana esta condicionada también por el hecho de que, con las cre-
cientes posibilidades de la biotecnologia, tenemos cada vez menos
que ver con lo natural en el sentido de objetos y procesos indepen-
dientes de la voluntad y la accion humanas. Si los progresos en la
posibilidad de ejercer influencia en el potencial genético de las célu-
las siguen en desarrollo como hasta ahora, tal vez un dia pueda
darse o restituirse a toda célula cualquier potencial®. ;Pretenderia-
mos afirmar de una célula convertida en “totipotente” a través de
medidas sumamente artificiales que es una persona con dignidad
humana o un nuevo ciudadano al que corresponden todos los dere-
chos de proteccion estatal? ;O el desarrollo comienza sélo cuando,
a través de una accion consciente, se provoca la anidacion y se
comienza intencionalmente el camino hacia el nacimiento?

A proposito del estadio actual de la investigacion con células reprograma-
das y de las consecuencias para el concepto de “totipotencia” cf. A. Wobus,
Reversibilitat des Entwicklungsstadiums menschlicher Zellen. Stammzellforschung,
Potentialitatsprinzips und ethisch-rechtliche Konsequenzen, en Naturwissenschaftli-
che Rundschau 61 (2008) n. 5,221-225.
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Frente a estas constelaciones de técnica y potenciales naturales cabe
preguntar si otra determinacion de la frontera entre voluntad humana,
posibilidad técnica y potencial natural prepararia ya el camino para
una plena arbitrariedad de los deseos y su satisfaccion. ¢Seria real-
mente un paso del Rubicon una separacion consciente entre la sexuali-
dad, la reproduccion con posibilidades ampliadas de accion y la utili-
zacion médica de células totipotentes antes de la implantacion? ;O tal
separacion permanece dentro del marco del punto de vista moral y de
un trato con potenciales naturales que el hombre aprovecha sin redu-
cirlos a la condicion de material para deseos arbitrarios?

Nunca trazaremos de forma definitiva los limites entre natura-
leza, técnica y autonomia: también aqui tenemos que estar abiertos
a procesos de aprendizaje sin dejar de tener en cuenta las estructu-
ras naturales y los principios morales. Por eso, la herencia del dere-
cho natural tendria que seguir viva en la bioética. Segtin mi concep-
cién, que no puedo exponer aqui mas extensamente, esa herencia
de una “razon césmica” deberia permanecer viva incluso en el sen-
tido de que podemos asumir siempre la postura de una distancia
benévola respecto de los intereses de los hombres®. Una postura
iusnaturalista semejante exigirfa localizar al hombre en el conjunto
de un “cosmos” en el sentido de un “buen orden” de la naturaleza,
un orden que seria al mismo tiempo posibilitamiento y tarea de la
accion cultivadora y técnica del hombre.

(Traducido del aleman por Roberto H. Bernet)

* Cf. L. Siep, Konkrete Ethik (cf. supra, nota 16).
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¢{TIENE FUTURO AUN
EL PENSAR IUSNATURALISTA?
Una propuesta hermenéutica

Nueve objeciones contra el derecho natural

1 lenguaje del derecho natural parece encontrarse bajo una

multiple reserva ideologica. Menciono aqui solo los ele-

mentos mas importantes de esta critica. Primero: el caracter

invariable de ciertos principios juridicos fundamentales que
se asocia al derecho natural contrasta con la experiencia de la muta-
bilidad fundamental del derecho bajo las condiciones de la Moder-
nidad. Segundo: una variacion de esta tension es la lentitud o la
vigencia permanente propias del derecho natural, que lo hacen un
instrumento inapropiado para encarar y superar moral y juridica-
mente los problemas que se suscitan en una sociedad acelerada.
Tercero: el elevado grado de abstraccion del derecho natural contra-
dice la concepcion de que el derecho tiene que permitir la extrac-
cion de consecuencias concretas. Cuarto: en el concepto de derecho
natural se establece de forma duradera la confusion entre hechos y
normas permanentes, mientras que, por razones tanto éticas como
juridicas, se hace necesario corregir su distorsion. Quinto: frente a la

* El Prof. Dr. JEAN-PIERRE WILS naci6 en 1957 en Geel (Bélgica). Estudio
Filosofia y Teologia Catolica en Lovaina (Bélgica) y Tubinga (Alemania). Es
profesor titular de “Teoria cultural de la moral, con especial atencion a la reli-
gion” en la Radboud University, Nimega (Paises Bajos), y decano de la Facul-
tad de Ciencias Religiosas. Ha publicado numerosas obras de ética fundamen-
tal y sobre conflictos éticos y politico-religiosos de actualidad.

Direccién: Stiftsgasse 1, D 47559 Kranenburg (Alemania).
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continuidad del desarrollo y la diferenciacion del derecho natural
en tiempos de la Tlustracion se agrega una ulterior complicacion: la
equiparacion de razon y naturaleza se encuentra en violento con-
traste con el establecimiento de la naturaleza como objeto de una
racionalidad intervencionista. Sexto: derecho natural implica un
universalismo incompatible con la pluriformidad de culturas y la
multiplicidad de sistemas morales y juridicos regionales, es decir,
con la exigencia de un particularismo. Séptimo: en el concepto de
derecho natural se trazan de forma demasiado imprecisa los limites
entre derecho y moral como para que puedan ser capaces de funcio-
nar en una sociedad compleja y diferenciada. Octavo: el derecho
natural tiene como presupuesto una concepcion teleologica de la
naturaleza humana, concepcion que no puede reivindicar posicion
especial alguna bajo las condiciones de una concepcion radical-
mente des-teleologizada de la naturaleza en general. Noveno: el
derecho natural pretende —por lo menos en el llamado “derecho
natural inmutable”- ser de alguna manera un a priori. En realidad,
el derecho natural es un a posteriori: es el resultado de una prolon-
gada lucha por parametros cuya validez ha sido demostrada en
numerosas situaciones de conflicto moral.

Estas nueve objeciones son de un caracter sumamente variado.
Defenderlas o refutarlas irfa mucho mas alla de las posibilidades que
ofrece un articulo como éste. Tanto desde una perspectiva historica
como desde una sistematica seria necesaria cierta diferenciacion. No
obstante, las objeciones mencionadas pueden sefialar de forma con-
tundente el alto grado de propension ideoldgica del derecho natural.
En lo que sigue encararé con la debida brevedad la critica al derecho
natural del sociélogo y tedrico de sistemas Niklas Luhmann.

Desconstruccion del derecho natural: Niklas Luhmann

De Niklas Luhmann proviene la frase segtn la cual “los derechos
humanos son el resultado de la desconstruccion del derecho natu-
ral” (Luhmann 2005, 218s). Desconstruccion no significa aqui que
los derechos humanos ocupan el lugar del derecho natural en una
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forma compatible con la Modernidad, sino que expresan un pro-
blema inherente al derecho natural y que, con ello, contintan ese
derecho bajo condiciones modificadas. En efecto, tan pronto como
los derechos humanos son incorporados en los textos constitucio-
nales a fin de que gocen de las garantias de estabilidad de una cons-
titucion, son en cierta medida juridicamente “normalizados”. Pero,
segun afirma Luhmann, con ello surge una “paradoja”, a saber, “en
la forma de la necesidad de positivizacion del derecho prepositivo”
(Luhmann 2005, 211). Los derechos humanos parecen participar
en el destino del derecho natural. También el derecho natural,
podria afirmarse, resulta “normalizado” en la praxis del derecho
moderno, predominantemente positivo. ;Qué significa esto?

La division entre moral y derecho es el resultado de un desarrollo
moderno. En el plano del control y conduccion de la sociedad en su
conjunto la igualacion de derecho y moral en el concepto de ley
(lex) pierde cada vez mas su importancia. Dicho con Kant: obliga-
ciones juridicas y obligaciones de la virtud han dejado ya de coinci-
dir por completo. O bien, pensado segun la teoria de sistemas: “Si
bien el derecho no se adapta a mandamientos de humanidad, si lo
hace por cierto a exigencias de una sociedad funcionalmente dife-
renciada” (Luhmann 2006, 115). En esta adaptacion es sobre todo
el concepto de derecho natural el que experimenta una presion de
adaptacion que, finalmente, lo obliga a transformaciones radicales.
Desde la perspectiva de una “sociedad funcionalmente diferen-
ciada” con sus distintos subsistemas de derecho, moral, religion y
politica, el concepto de naturaleza pierde su funciéon conductora:
los subsistemas se apoyan en la codificacion basica propia de cada
uno de ellos —las codificaciones de derecho y ausencia de derecho,
de salvacion y perdicion, de poder e impotencia—, una codificacion
que, en lo esencial, no necesita préstamos de otra, sino que asegura
la (relativa) autonomia del correspondiente subsistema. En el con-
texto de los mencionados subsistemas, el concepto de naturaleza se
hace superfluo. “En el concepto de naturaleza (...) la atribucion
externa al sistema, o sea, la negacion de la causalidad propia del sis-
tema a atribuir es lo decisivo: un expediente de orden, tipico de
sistemas todavia relativamente simples” (Luhmann 2006, 186).
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El concepto de derecho natural habia regido durante largo
tiempo como una suerte de elemento de enganche entre derecho y
moral. Pero en ambos ambitos se lo siente cada vez mas como una
retorica en el mejor de los casos decorativa, que en las semanticas
de ambos subsistemas de la sociedad ha sido llevada a su desapari-
cion. En los ambitos de derecho y moral deben trazarse limites
—“expectativas generalizadas de comportamiento” o normas se
requieren aqui de forma evidente, pero éstas son ahora “barreras
que ya no rigen, con evidencias concebidas a modo de naturaleza,
como esencia de la cosa, sino como regulaciones normativas, obli-
gaciones de resultados, posibilidades de exigencia, prioridades”
(Luhmann 2006, 192). La historia del derecho natural es larga (y
sinuosa). Sin embargo, la estabilidad que se ha reconocido a
menudo al derecho natural se basa en una simplificacién. Luhmann
ha hecho referencia en este contexto a las criticas nominalistas de la
Edad Media, que tanto por el énfasis puesto en la voluntad de Dios
0 en su potestas como por su ontologia anti-realista, habian tocado
ya los fundamentos estables de todo futuro derecho natural. Vale la
pena leer con mayor atencion dos citas mas extensas de Luhmann a
fin de visualizar el alcance de esta critica.

“Caracter significativo demostro tener la reelaboracion cristiana
del antiguo derecho natural. Esta desplazé la base de todo derecho
de las instituciones a la voluntad de Dios, de la tradicion a la tras-
cendencia: o sea, en la practica, al plano de los principios teologi-
camente susceptibles de disputa. Con ello se hizo relevante para el
derecho la exagerada abstraccion con que los tedlogos discutian el
caracter absoluto de la omnipotencia divina y sus consecuencias
para el orden natural del mundo. Ya no se pudo contener mas en
bases religiosas una pérdida considerable de seguridad del entra-
mado juridico [...] En el grado de abstraccion de la discusion teo-
logica se prepar6 ya la separacion de religion y derecho. La idea de
una creacion divina del derecho [...] hizo aparecer todo derecho
como contingente, como algo que podia ser de otra manera, y solo
era preciso que se trasladara el legislador al sujeto humano, a la
razon, a la conciencia [...] La fundamentacion teologica de la
invariabilidad de los contenidos juridicos normativos dejaba ya de
ser posible” (Luhmann 2006, 198).
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Por supuesto, un caracter central reviste la observacion de que la
fijacion en la voluntad de Dios —o sea, en un poder que establece—
anticipaba ya de forma sustancial la idea del derecho positivo. El
término en cuestion es aqui la contingencia. Y con ello se habia sem-
brado de una forma directamente dramatica la duda acerca de si la
posible alteridad (contingencia) de derecho y moral puede ponerse
acaso en relacion con la representacion de contenidos no variables.
Mas alla de esto, y como puede deducirse acertadamente, la vincu-
lacion de derecho y creacion ofrece en la idea de la creacion del dere-
cho todo tipo de posibilidades de enlace, que en los candidatos
mencionados por Luhmann aparecen realmente en escena. Por
supuesto, esa critica nominalista no era del todo nueva. Puntos de
apoyo pueden encontrarse ya en la Ilustracion sofista de la antigua
Grecia. Pero es imposible exagerar la valoracion del poder de
influencia de la nueva critica. También la relacion entre voluntad y
contingencia asesta un golpe decisivo al derecho natural, a saber, en
la representacion de que el derecho se basa en decision. La poste-
rior positivizacion del derecho se basa en gran parte en la idea de
decision. La vigencia del derecho se “relaciona a un factor variable
(...), a una decision”. Segin Luhmann, el derecho s6lo tiene vigen-
cia “positiva” “cuando el derecho se experimenta como vigente en
virtud de esa decision, como eleccion de entre otras posibilidades vy,
por tanto, como algo modificable. Lo histéricamente nuevo y ries-
goso de la positividad del derecho es la legalizacion de modificaciones
del derecho” (Luhmann 2006, 209).

Facilmente puede predecirse que una tal “legalizacion de modifi-
caciones del derecho” entra pronto en conflicto con la concepcion
de que el derecho, por lo menos en sus rasgos fundamentales,
encarna un canon de reglas morales fundamentales de las cuales se
supone tradicionalmente que, justamente, son invariables. Las dis-
cusiones sobre la relacion entre derecho positivo y derecho pre-
positivo o natural ilustran el planteamiento del problema. No
parece discutible la constataciéon de que la independencia del dere-
cho respecto de la moral no pueda implicar que el derecho no tiene
en cuenta para nada la moral. Un derecho que se encuentra en con-
flicto permanente con intuiciones y convicciones morales se experi-
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menta como ausencia de derecho. Pero mucho mas controvertido
deberia resultar el establecimiento mas preciso del balance propio
de su relacion. En efecto, no es facil responder a la pregunta acerca
de “si el derecho positivo esta sujeto, en su vigencia normativa, a
normas morales —o, por lo menos, minimamente morales— que,
entonces, se denominan derecho natural; o bien si, con indepen-
dencia de la validez normativa de todas las normas morales previas
que determinan el derecho positivo, su caracter vinculante es auto-
nomo e independiente de su coincidencia o no con la moral”.

Frente a la tentacion de escapar de una arbitrariedad supuesta-
mente amenazante o de un relativismo “invocando un acervo juri-
dico de fundamentos invariables, por lo menos algunos valores
absolutos o0 a un minimo ético-juridico-natural de normas” afirma
Luhmann: “No obstante, si hay que partir de que unos mecanismos
reflexivos son imprescindibles para mantener el nivel alcanzado de
complejidad social, tal recurso a representaciones prerreflexivas de
orden se vuelven cuestionables. La seguridad que prometen se hace
cada vez mas ilusoria [...] No son suficientemente instructivas
como para poder guiar realmente el proceso de continuas variacio-
nes estructurales. Excluyen demasiado poco, no contienen referen-
cias suficientes a soluciones practicables en cada caso. Justamente
por la invariabilidad que se les atribuye, se las extiende en demasia
y pierden en la practica su importancia. Con ello se vuelve cuestio-
nable si la medida y la seguridad del movimiento deben seguir bus-
candose en lo inmovil” (Luhmann 2006, 215s). Con ello parece
haberse pronunciado una (provisionalmente) tltima palabra acerca
del derecho natural. No obstante, en este rechazo del derecho natu-
ral hay elementos que, a modo de pie, pueden ayudarnos a proteger
una inquietud fundamental de este derecho. Se trata de los concep-
tos de “inmovil” y de “mecanismos reflexivos”. En lo que sigue los
pondré en relacion con el “universalismo”, una relacién que esta
presente en toda version del derecho natural.
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Un universalismo movil

Michael Walzer, en su breve pero influyente tratado del afo 1990
titulado Nation und Welt [Nacién y mundo], ha introducido una dis-
tincion entre dos tipos de universalismo. Primero esta el universa-
lismo de la ley omnicomprensiva” (“covering-law universalism”). En
ésta se parte “de que existen un Dios y —en tanto y en cuanto hay un
Dios— una ley, una justicia, una comprension correcta de la vida
buena, de la sociedad buena o de la buena forma de gobierno, una
salvacion, un mesias [...]” (Walzer 1996, 140). Este universalismo
esta de hecho profundamente arraigado en la religion judia y cris-
tiana: el cristianismo desde ya, pero también un filon esencial de
tradicion del judaismo se entiende como religién con una reivindi-
cacion en el plano de la politica universal, es decir, con una reivin-
dicacion universalista. Sin embargo, a la par de ésta hay en el ju-
daismo una segunda tradicion que, si bien no es particularista en el
estricto sentido de la palabra, no profesa tampoco un universalismo
abstracto. Dos pasajes de los profetas Amos e Isaias dan aqui la
ténica: “¢No sois vosotros para mi como cusitas, hijos de Israel?
[...] {No saqué yo a Israel de Egipto, a los filisteos de Creta y a los
arameos de Quir?” (Amoés 9,7). Y en Isaias dice: “Bendito sea mi
pueblo Egipto; y Asiria, obra de mis manos; e Israel, mi heredad” (Is
19,25).

Ambos pasajes biblicos, que para Walzer revisten una importan-
cia decisiva, permiten visualizar una experiencia y un favor compa-
rables que poseen una intencion valorizadora pero también iguala-
dora para los dos pueblos: la experiencia de opresion y liberacion
(en el caso de Amos) y de cuidado solicito por parte de Dios (en el
caso de Isafas). La experiencia y el favor son universales, pero dis-
tintos y particulares son en cambio la historia y el contexto de uno y
otro caso. Segun ello lo universal existe, pero sélo en la modalidad
de la reiteracion particular en cada caso. Walzer habla por eso de un
“universalismo reiterativo” (“reiterative universalism”), y lo que dis-
tingue a este tltimo del “universalismo de la ley omnicomprensiva”
“es su perspectiva particularista y su tendencia pluralizadora” (Wal-
zer 1996, 144). Aqui podria hablarse también de un “universal
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individual” o especial (Manfred Frank), pues, al parecer, el univer-
salismo so6lo puede observarse en la modalidad de su reiteracion
particular o individual.

Para Walzer, ambas formas de universalismo aparecen de alguna
manera como dos opciones historicas. Segun ello, en este caso las
referencias a Amos e Isafas no son meras ilustraciones de problemas
de filosofia moral, sino que dan una vision de su génesis historica y
de su contexto sin la cual dificilmente podriamos entender ambos
universalismos. En ambos casos nos enteramos de algo acerca del
surgimiento de los principios morales. El “universalismo de la ley
omnicomprensiva” es producto de una historia particular en igual
medida que el “universalismo reiterativo”, pero mientras que el pri-
mero subordina lo particular a lo universal, para después elimi-
narlo, para el segundo universalismo lo particular es punto de par-
tida y de regreso, mientras que lo universal es aquello que esta
presente en las diferentes experiencias locales en la modalidad del
reconocimiento. Segun ello, el surgimiento de principios nos ensenia
también —en la medida en que compartamos la postura hermenéu-
tica o de comprension— algo sobre su validez. Mientras que el uni-
versalismo “abstracto” pretende una validez independiente del con-
texto, que solo en segunda instancia ha de experimentar una
aplicacion adecuada a los diferentes casos, el universalismo “con-
creto” afirma que los principios sélo pueden existir y prosperar en
entornos concretos y, por eso, pluralistas. Estos principios adquie-
ren y demuestran su vigencia en el marco del contexto.

Segun Walzer, también en este punto las diferentes tradiciones
del judaismo sefialan caminos diversos. El “fardo del Dios mono-
tefsta” estriba en su asociacion aparentemente esencial con el uni-
versalismo abstracto. Pero Walzer no se cansa de sefialar que exis-
ten tradiciones de alguna manera heterodoxas que insisten en la
diferenciacion y multiformidad de Dios. Esta forma de ver se refleja
de inmediato en el perfil del sujeto de moral: “Lo que los hombres
tienen en comun es precisamente esta fuerza creadora, y esta fuerza
no consiste en hacer lo mismo de la misma manera, sino en hacer
cosas diferentes de diferente manera: es la omnipotencia de Dios
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(débilmente) reflejada, distribuida y particularizada”. Segun esto,
hablar de un yo moral sélo tiene sentido si concedemos a ese yo
suficiente libertad de movimiento para la conducta: suficientes con-
textos en los cuales pueda, en el gesto de la reiteracion, hacer visi-
bles y comprensibles los principios generales y las categorias en una
particularizacion cultural y social. “Simplemente, no existen leyes
omnicomprensivas o un cimulo de leyes que brinden una base
suficientemente completa para nuestro trabajo o para el suyo.” Y, de
igual modo, tampoco “una imitacién sustancial [puede] suplantar
reiteraciones procedimentales” (Walzer 1996, 149ss).

Sobre este trasfondo, Walzer llega a dar una interpretacion filoso-
fico-moral tan sucinta como sorprendente de la relacion entre uni-
versalismo y particularismo. Los conceptos morales (como también
los principios) pueden tener en los diferentes casos una significa-
ciéon maxima o minima. Segan el contexto, tales conceptos tienden
a ser “tenues” (thin) o “densos” (thick). Como vivimos en contextos
de significacion concretos y particulares de tipo social, politico y
cultural, también nuestros conceptos reflejan de forma compacta
esas circunstancias vitales. Lo hacen normalmente, pues en situacio-
nes de conlflicto, o sea, en situaciones de vida anormales, aguzamos
nuestros conceptos y principios, lo que tiene por consecuencia que
se vuelven mas abstractos o “tenues”. En caso de conflicto nos refe-
rimos, por ejemplo, a la justicia o a la dignidad humana. Este “mini-
malismo” temporario contiene aquello que “reconocemos”, o sea,
una cierta comunidad, a pesar de que, por lo demas, vivimos en
entornos completamente diferentes, en los que los conceptos, que
alli estan llenos de un contenido concreto o “maximalista”, pueden
tener significados y aplicaciones diferentes en cada caso.

“Por moral minima entiendo la suma de todo aquello que recono-
cemos. Quisiera poner énfasis” —prosigue Walzer— “en el hecho de
que “minimalismo” no designa una moral de segundo orden en
cuanto a su contenido, o emocionalmente superficial. Antes bien, la
verdad es lo contrario: “moral minima” es moral pura. Dificilmente
haya algo de mayor importancia que una “verdad” y “justicia”
entendidas de esta forma minimalista. Las exigencias minimas que
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establecemos en el contexto social son reiteradas con apasionada
perseverancia tan pronto como alguien rehtisa aceptarlas. Es decir,
en el discurso moral, caracter “tenue” e intensidad van a la par,
mientras que, con la “descripcion densa” entran en juego también
restricciones, complejidad y diferencias de opinion” (Walzer 1996,
19). De todos modos, los conceptos y principios “tenues” y “den-
sos” no pueden simplemente separarse: el universalismo de los con-
ceptos “tenues”, minimalistas, remite a una humanidad compartida,
mientras que el particularismo de los conceptos “densos”, maxima-
listas, remite a lo local, a la sociedad concreta en la que cada uno de
nosotros vive. Pero el universalismo solo se hace visible en los mun-
dos vitales morales de caracter particular. Asi pues, la idea de que el
particularismo esté precedido por una moral basica universal, mini-
malista, comprensible por todos y vinculante para todos, es enga-
nosa: el maximalismo precede al minimalismo. Ahora bien, este
hecho es de una gran relevancia hermenéutica. En efecto, la difun-
dida idea filosofica de que primero viene una moral minima univer-
salista que debe ser a continuacién concretizada y aplicada tendria
que explicar, ante todo, por qué los hombres pueden entender y
comprendet; absolutamente hablando, una tal moral minima prima-
ria. Si, como dice Walzer, “a pesar de todo, entendemos la abstrac-
cién [de la moral minima]”, eso tiene que ver con el hecho de que
ella misma “se debe a una constelacion historica especifica” (Walzer
1966, 35).

De acuerdo a lo dicho existe un primado de la experiencia herme-
néutica en cuestiones de moral. Que los contextos historicos y cul-
turales constituyen los horizontes de surgimiento de nuestro len-
guaje moral es algo evidente. Todos los conceptos que utilizamos en
nuestro lenguaje moral tienen una génesis especifica. Pero que la
validez de ese lenguaje esta también ineludiblemente contextualizada
tiene que ver con la constatacion de que solo de ese modo podemos
entender lo que hacemos. Walzer no tiene reparos en hablar en ese
contexto también de “relativismo”, a pesar de que se trata de un
relativismo parcial. En efecto, el momento universalista de la moral
minima es una elemento esencial de los contextos: este universa-
lismo interno se reitera en aquellas situaciones en las que los contex-
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tos estan transitoriamente cargados de conflictividad. Pero no
entenderiamos la moral minima que movilizamos en esos conflictos
y tensiones si no la practiciramos de continuo en la versién maxi-
malista de la moral. Por tanto, el camino que debe recorrer la filoso-
fia moral es la “senda de la interpretacion”. No la “senda del descu-
brimiento”, como por ejemplo en los conceptos morales que parten
de una revelacion, ni tampoco la “senda de la invencién”, que qui-
siera seducirnos a procedimientos de construccién (como, por
ejemplo, en Rawls y Habermas), en cuyo resultado “podemos medir
la vida de cada persona y las practicas de cada sociedad” (Walzer
1993, 21). Querer visualizar el mundo moral descartando todo
punto de vista determinado (cf. Nagel 1992 y 1998), tal como es
usual en los procedimientos de construccion, seria equiparable al
desarrollo de un esperanto moral, de una lengua artificial y sin
cuerpo que quisiera idealizar ese mundo moral. En la siguiente cita
se ve con claridad el enfoque propio de Walzer:

“Una interpretacion”, dice Walzer, es “un juicio, o sea, la labor
propia de un poder judicial [...] La reivindicacion consiste simple-
mente en la siguiente suposicion: que ni el descubrimiento ni la
invencion son necesarios, porque ya disponemos de aquello que
esperamos procurarnos. A diferencia de la politica, la moral no
necesita de un poder ejecutivo ni tampoco de una legislacion siste-
matica. No tenemos que descubrir primeramente el mundo moral,
pues siempre hemos vivido en él. No necesitamos inventarlo, por-
que ya ha sido inventado, aunque no de acuerdo a método filoso-
fico alguno. Su disefio no estuvo bajo la vigilancia de ningan proce-
dimiento constructivo, y el resultado es sin duda desorganizado e
incierto. Pero se trata también de un resultado muy denso: el
mundo moral tiene una cualidad ‘habitada’ [...] El edificio entero
—considerado en su conjunto— se presta menos para un modelo
abstracto que para una descripcion densa. En un medio semejante,
la argumentacion moral tiene caracter de interpretacion: se asemeja
a la labor de un abogado o de un juez, que se esfuerza por encon-
trar un sentido en medio de un pantano de leyes y precedentes en
conflicto” (Walzer 1993, 29).

Aqui se trae plasticamente a la memoria la tradicion filosofico-
moral (y retorica) desde Aristoteles, segtin la cual los juicios mora-
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les son consecuencia de una interpretacion de casos determinados
realizada de forma topica y orientada por indicios, en la que tales
juicios poseen un fuerte anclaje en el medio compacto de su surgi-
miento, aun cuando sélo tengan el estatus de una mera probabili-
dad. Walzer habla con razon acerca de que un juicio moral repre-
senta como el resultado provisional de una interpretacion compleja
y que expone el “sentido” de un conflicto moral sobre el trasfondo
de una constelacion social o cultural en cada caso concreta. El “des-
cubrimiento” (ejecutivo) llega en cierta medida demasiado tarde,
pues las leyes ya han sido promulgadas hace mucho tiempo; la
“invencion” (legislativa) llega también demasiado tarde, pues sus
destinatarios viven ya desde hace mucho en mundos morales com-
pactos y, cuanto mas concreta sea aqui la codificacion, tanto mas se
acerca a la “interpretacion” (o sea, el judicial). Asi, la argumentacion
moral in casu constituye para Walzer el modelo de partida: argu-
mentamos tan pronto dejamos de poder compaginar sin problemas
un caso con el sistema, de modo que nuestra comprension moral
tradicional se bloquea. Para salir de tal bloqueo llevamos a cabo una
consulta en la que las leyes, los principios y las categorias vigentes
son sometidos a inventario. Pero tal clasificacion no requiere de una
ética nueva ni tampoco de una ética distanciada que acometa la
labor sin hacer memoria de la tradicion y en un comportamiento de
algin modo revisionista.

Por supuesto, Walzer no puede negar que existen catalogos de
prohibiciones universales y minimos, o sea, pequenos codigos de
obligaciones negativas elementales. Pero advierte con razén que
tampoco tales codigos han sido descubiertos ni inventados. Tene-
mos que “imaginarnoslos como prohibiciones que han surgido
poco a poco, como el resultado de muchos anos, a partir de ensayo
y error, de una comprension fallida, parcial e insegura” (Walzer
1993, 34). Segun ello, el proceso de la formacion del juicio moral,
como también el proceso de codificacion moral, se da en tres fases:
al comienzo esta la obstruccion de la comprension de cara a una
situacion novedosa y conflictiva. A la obstruccion siguen la identifi-
cacion del problema sobre el trasfondo de interpretaciones existen-
tes, o sea, tradicionales, y, por ultimo, la modificacion del caso en el
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curso de una reinterpretacion critica. Mas alla de ello hay que ela-
borar también siempre de nuevo los mencionados catdlogos de
prohibiciones en el sentido del universalismo reiterativo. Como
hemos visto, su minimalismo de aspecto universalista surge en las
versiones maximalistas y vuelve a insertarse finalmente en esas ver-
siones multiples. En este sentido podria inferirse de hecho que, en
ultima instancia, las sendas del descubrimiento y de la invencion
son solo ocultas interpretaciones, erréneas en su autocomprension,
y desleidas.

;Cual es el resultado de esta breve lectura de Walzer con vistas al
problema del derecho natural? La discusién sobre el problema del
universalismo nos ha hecho captar que no son experiencias iguales,
sino del mismo tipo, las que conducen a construir ciertos principios
—reglas fundamentales de planteamiento universal— que expresan lo
comun ignorando temporalmente lo que separa o lo particular en la
nueva experiencia concreta. Los principios pueden concebirse
como parametros extremos en situaciones de crisis, debiendo enten-
derse aqui por crisis la falta (temporaria) de un juicio moral sufi-
cientemente concreto. En el “universalismo reiterativo” de Walzer
se reconoce de forma adecuada que también aquellos principios a
los que atribuimos una suerte de racionalidad apridrica constituyen
el resultado de una historia concreta y, por tanto particular, a
menudo de una historia de sufrimiento. Todos ellos son a posteriori.
También los principios del derecho natural pueden comprenderse
de este modo: ellos estan al final (nuevamente, provisional) de una
disputa interpretativa, resumen lo que se ha demostrado valido
hasta el momento. Pero en situaciones nuevas tendremos que inver-
tirlos nuevamente en la disputa por una interpretacion nueva. Es
dificil imaginar que principios probados puedan perder, en una
disputa como ésta, toda su validez. Pero su significado, su compren-
sion, deben reconstruirse siempre de nuevo. De esa manera, el dere-
cho natural se hace movil, reflexivo, y puede salir al paso de algunas
de las objeciones formuladas al comienzo. Al parecer, existe una
herencia del derecho natural mas alla del derecho natural.
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LA LEY NATURAL FEMINISTA

or qué una feminista catolica convencida seguiria defen-

diendo un enfoque de la ética desde la ley natural?

Durante los doce afios que han transcurrido desde mi pri-

mera defensa’, el magisterio de la Iglesia ha seguido su
tendencia a centrarse en los consejos evangélicos apartandose de la
razon ilustrada liberal que ha cautivado a los catélicos anglo-ameri-
canos. Durante este mismo periodo, muchas feministas del ambito
secular han seguido dos caminos de investigacion: el esencialismo
femenino y la visién del género como pura construccion cultural.
La ley natural aparece extraniamente fuera de lugar en ambos dis-
cursos, especialmente cuando recordamos cuanto se ha utilizado
para aplastar el intercambio intelectual, justificar las jerarquias
opresoras y animar el quietismo politico. No hay nada en ella que
sirva de inspiracion o liberacion.

Y, sin embargo, como otros autores defienden en este mismo
numero, yo también sostengo que la teologia fundamental, la epis-

* CRISTINA L.H. TrAINA es profesor asociada de Estudios Religiosos en la
Northwestern University de Evanston, Illinois (Estados Unidos). Sus intereses
incluyen el trato justo y el método feminista moral.

Es autora de Natural Law and Feminist Ethics: the End of the Anathemas
(Georgetown 1999).

Direccion: Department of Religious Studies, Northwestern University, Crowe
Hall 5-179, 1860 Campus Drive, Evanston, IL 60208-2164 (Estados Unidos).

! Cristina L. H. Traina, Feminist Ethics and Natural Law: The End of Anathe-
mas, Georgetown University Press, Washington 1998.
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temologia y el método de la ley natural catélica no solamente con-
genian con la ética feminista, sino que, tal vez, son necesarias para
sus versiones cristianas?®. Aplicadas honestamente a la sociedad con-
temporanea, a menudo conducen a conclusiones diferentes de
aquellas que la ley natural ha alcanzado tradicionalmente, un feno-
meno que exige que pensemos el mundo como realidad sometida a
ciertos limites inalterables pero también como realidad dinamica en
el marco de esos limites. Asi pues, yo sostengo que una version cri-
tica, autocritica, de la ley natural combina el potencial para la
defensa segura de la justicia (basada en limites que perduran) con la
humildad intelectual (enraizada en la sensibilidad hacia el cambio
de los acontecimientos y la evolucion del conocimiento). Pienso
que ésta es la auténtica y genuina combinacion en una sociedad que
esta sufriendo constantes expansiones y trastornos intelectuales y
que, sin embargo, ain tiene necesidad de un trabajo fiable, profé-
tico y determinante a favor de los marginados.

La ley natural tomista

La definicion mas basica de la ley natural que nos da Tomas de
Aquino en su Summa Theologiae es la siguiente: “la participacion de
la creatura racional en la ley eterna” (ST II-11 91.2), que es “la
genuina idea del gobierno de las cosas” en la providencia de Dios
(STII-I1 91.1). A su vez, en su providencia, Dios crea a los seres
humanos para la beatitud, la perfeccion y la union con él. Esta pro-
videncia tiene como meta la vida eterna, pero abarca también el
caracter fisico y social de los seres humanos. Asi esta todo orde-
nado, de modo que nuestros progresos morales, intelectuales, espi-
rituales y fisicos son coherentes y, hasta cierto punto, a la larga,
mutuamente dependientes. Por ejemplo, aunque nuestra salvacion
no depende en modo alguno de nuestro bienestar fisico, si nuestras

2 Entre las especialistas de ética feminista de reconocido prestigio que han
adoptado versiones de esta posicion, pienso, concretamente, en Lisa Sowle
Cahill, Diana Fritz Cates, Margaret Farley, Christine E. Gudorf, Patricia Beattie
Jung, Susan Frank Parsons y Jean Porter.
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necesidades fisicas y sociales no solo se satisfacen minimamente,
sino generosa y flexiblemente, podemos entonces con mayor facili-
dad “ser apropiados” (por ejemplo, ST II-1I 141.6.2) en todas las
dimensiones de nuestra vida®’. Ademas, la providencia divina ase-
gura que el progreso personal, comunitario e incluso global es, en
general, coherente si organizamos las comunidades, las sociedades
e incluso las relaciones internacionales de tal modo que promuevan
y protejan todas las dimensiones del desarrollo. Finalmente, tene-
mos fe, basada en la revelacion, en que Dios quiere que nos desa-
rrollemos holisticamente. En consecuencia, el pensamiento sobre la
prosperidad es practico, en cuanto que persigue una vision particu-
lar de la vida buena informada por la revelacion, pero también es
inductivo, pues pregunta por los habitos, los actos, las estructuras y
las cualidades que promueven esta vision o la danan.

Ademas, Tomas reconoce que el pecado tiene mucho que ver con
nuestros fracasos con respecto a la prosperidad. El pecado socava la
providencia divina, en la que participa la ley natural, subvirtiendo
las “practicas mejores” que Dios ha establecido para nuestro bienes-
tar. Cuando usamos bien estas practicas, surge, habitualmente, la
prosperidad; cuando las usamos mal o las ignoramos, normalmente
sigue el perjuicio. Sin embargo, a pesar de su fama de inflexible,
Tomas nunca afirma que exista un tnico camino correcto para
lograr la prosperidad. La dieta varia segtn el clima, la salud y la per-
sonalidad; existe mas de una sola forma de gobierno; la costumbre
local juega un gran papel en la ley humana, incluso en los criterios
de la ley natural universal para determinar la justicia.

Merece la pena recalcar esta flexibilidad practica y realista de la
ley natural ante las recientes tendencias de la ética papal. La adop-
cion por Juan Pablo II de los consejos evangélicos era estimulante,
pero tendia a disminuir las presiones del pecado estructural y pro-
fundo como irrelevante para las decisiones morales personales e
incluso para la toma de decisiones politicas en algunos casos. El

? Véase, por ejemplo, Jean Porter, “Chastity as a Virtue”, Scottish Journal of
Theology 58 (2005) 285-301.
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papa Benedicto XVI esta aun revelando su trayectoria ética, pero no
esta claro que la identificacion que hace entre la verdad y la bondad
(que ontologicamente es correcta) no termine reemplazando con el
conocimiento especulativo los procesos inductivos sobre los que
insiste la ley natural para el razonamiento practico.

;Donde reside entonces el problema en la vision que Tomas tiene
de la ley natural? A pesar de las afirmaciones que hace sobre la
variedad y la flexibilidad, Tomas asume que dado que la providen-
cia divina es inalterable, también lo es el contenido central del razo-
namiento practico participativo de la humanidad; la ley natural es
una cantidad estable que simplemente va ampliando su foco pro-
gresivamente a lo largo del tiempo, con leves adaptaciones locales
en su aplicacion. Ni la sabiduria providencial de Dios ni las conclu-
siones de la participacion humana en ella cambian de forma rele-
vante*. Los cambios aparentemente significativos (como la revoca-
cion que Jesus hizo del permiso dado por Dios a los israelitas para
fueran poligamos) ponian fin a ciertas concesiones temporales que
Dios dio para pecar, pero no alteraban su intencion original; en
efecto, no se basaban en una reflexion nueva, inductiva y razonada
sobre las condiciones sociales cambiantes para incrementar la pros-
peridad holistica en la Palestina del siglo 1 en comparacién con el
periodo abrahdmico. Para Tomds, la experiencia reflexiva humana
simplemente nunca contradice —porque no puede contradecir— las
firmes conclusiones de la ley natural ya establecidas.

Como muchos de los autores que colaboran en este ntimero ya
han comentado, entre estas conclusiones inalterables, las “practicas
mejores”, que Tomds destaca, se incluyen las jerarquias universales

*El impulso que reduce la ley natural a una lista de normas cada vez mas sofis-
ticadas e inalterables procede de la Modernidad, no de la Edad Media (véase
William C. Mattison, “The Changing Face of Natural Law: The Necessity of Belief
for Natural Law Norm Specification”, The Journal of the Society of Christian Ethics
27 [2007] 251-277). Sin embargo, Tomas creia que la mayoria de los cambios en
las conclusiones de la ley natural eran resultado de su ulterior especificacion o
aplicacion; las sustracciones —cambios de las conclusiones previas— acontecen
solamente “en algunos casos particulares de rara frecuencia” (ST I-11 94.5).
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de género, clase, vocacion y otros factores, segun los cuales quienes
estan categoricamente por encima mandan sobre los que estan
debajo. Es decir, las relaciones de dominio y subordinacion, basa-
das en las diferencias queridas por Dios, son esenciales para la
armonia ordenada de la que depende la prosperidad de la comuni-
dad humana. Esta conviccion esta claramente en contra de las visio-
nes feministas de la justicia y la prosperidad.

La ley natural feminista

La ley natural feminista adopta todos los puntos que he mencio-
nado menos los que he comentado en los dos ultimos parrafos.
Como para Tomas, también para las feministas la prosperidad holis-
tica y las oportunidades sistematicas para conseguirla son medidas
esenciales de justicia, asi como la interdependencia que existe entre
los numerosos elementos y niveles de prosperidad. El feminismo cris-
tiano depende absolutamente de la conviccion de que, aunque el
género bioldgico modula en ocasiones las precondiciones concretas
de la prosperidad humana (por ejemplo, las mujeres necesitan aten-
cion prenatal y permiso de maternidad, pero no los hombres; los
hombres necesitan someterse a una revision de prostata, pero no las
mujeres), la providencia divina incluye la prosperidad plena y holis-
tica de todos los seres humanos, individual y comunitariamente. Para
el feminismo (como para todo el pensamiento basado en los princi-
pios de la liberacion) el bienestar de los mas marginados de la socie-
dad es la medida del éxito de una sociedad en la promocion del bien
comun: la prosperidad holistica a nivel individual y comunitario. Este
bienestar no sélo incluye la prosperidad personal, sino la capacidad
de contribuir constructiva y reflexivamente al bien politico y social.
En consecuencia, la prosperidad implica la ausencia de una jerarquia
rigida y exige la tolerancia de un cierto grado de flujo y “desorden”.

Las feministas son mas conscientes, si cabe, de los obstaculos que
el pecado pone a la prosperidad que lo que pudieran serlo los pen-
sadores tradicionales de la ley natural. En particular, los sistemas y
las costumbres sociales jerarquicas pueden ser toxicos y su toxici-
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dad puede afectar a la vida de los individuos a gran escala de formas
que no son simplemente una cuestion de sufrimiento material. El
realismo feminista sobre el pecado contribuye positivamente con su
buisqueda, nunca satisfecha, de la violencia y la opresién que un
orden aparentemente pacifico puede ocultar. Por ejemplo, las socie-
dades que prohiben la educacion a las mujeres, impiden su partici-
pacion social y politica. Una situacién politica y econémica en la
para sobrevivir sean necesarios el fraude y la manipulacion, per-
vierte o “carga” la virtud de tal modo que “el modo de sobrevivir en
este lugar y en este tiempo” no se ajusta a la forma de una vida vir-
tuosa en unas circunstancias mas agradables®. La solucion que da
Tomas —por ejemplo, que no comete pecado quien coge algo que es
de otro cuando se encuentra en una situacion desesperada (ST 1I-11
66.7)— no capta completamente esta percepcion. Las estudiosas
feministas se dedican no solo a corregir la injusticia evidente, sino
que indagan constantemente bajo la superficie para determinar
donde se encuentra sin percibirse y sin ser criticada, perpetuandose
a si misma en virtudes sobrecargadas y sistemas disfuncionales.

La aproximacion feminista a la ley natural también amplia las dicta
de Tomas sobre la variedad y el cambio en su aplicacion. Sobre todo,
adopta el dictum de Tomas de que los preceptos secundarios varian
segun el tiempo, el lugar y la persona, porque las exigencias practicas
del desarrollo holistico, y por consiguiente el medio de la virtud, son
diferentes en cada situacion. Por ejemplo, sé que si no hago ejercicio
con energia varias veces a la semana puede sobrevenirme una depre-
sién que me impida cooperar con la caridad de Dios, con desagrada-
bles consecuencias para mi y para quienes estan a mi lado. Pero es
probable que tu desarrollo holistico tenga unas precondiciones ligera-
mente diferentes. Esta individualidad es causa de variedad y cambio.

Al igual que Tomas, debemos usar las ciencias positivas y sociales
para analizar las condiciones que parecen estimular el desarrollo en
general. Y, como Tomas, también sabemos que una percepcion mas

> Lisa Tessman, Burdened Virtues: Virtue Ethichs for Liberatory Struggles, Stu-
dies in Feminist Philosophy, Cheschire Calhoun, Oxford/Nueva York 2005.
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profunda modifica con frecuencia nuestra forma de entender el
“mismo” fendmeno. Esta vision evolutiva, orientada por la ciencia,
es una segunda fuente de variedad y cambio.

Sin embargo, a diferencia de Tomas, también nos damos cuenta
de que la busqueda de la verdad cientifica es siempre tendenciosa
de un modo u otro y que debe analizarse criticamente; por ejemplo,
los estudios planeados para ensefiarnos a vivir humanamente la
enfermedad y la curacion, han sido progresivamente revelados para
iluminar la prosperidad de los varones mas adultos, pero no de las
mujeres ni de los niftos. Ademas, aunque el método cientifico es
continuo y relativamente coherente, el conocimiento cientifico no
es precisamente acumulativo; los nuevos descubrimientos matizan
constantemente o invierten las correlaciones y las causas que pensa-
bamos conocer, incluso introduciendo nuevos paradigmas sobre la
creacion que creemos que revela elementos de la providencia
divina. Si de verdad creemos en la coherencia del desarrollo prac-
tico, moral y espiritual, nuestras formas de entender los bienes
humanos e incluso las virtudes deben estar abiertas a la transforma-
cion a partir de lo que aprendemos inductivamente.

Asi pues, precisamente porque es totalmente consciente de los
prejuicios que la experiencia limitada puede introducir en el razo-
namiento de cualquier grupo que quiera dominar culturalmente, la
ética feminista es escéptica de que la reflexion inductiva honesta
siempre confirmara la sabiduria del pasado. Es decir, la participa-
cion en la providencia divina deberia conducir a una epistemologia
ambiciosa, inductiva y practica, humildemente autocritica, mas
bien que a un exceso de confianza. Por mucho que sepamos, siem-
pre necesitamos ocuparnos de discernir qué conduce al desarrollo y
como estimularlo, sobre todo el de aquellas personas que estan
marginadas por diversos motivos. Mas importante, incluso, es que
les permitamos hablar en primer lugar y con toda libertad, estando
dispuestos a vernos desafiados en nuestros presupuestos.

Finalmente, como numerosos autores de este numero han
comentado, la antropologia teoldgica tomista contempla la misma
beatitud celestial y las mismas virtudes terrenales para todos. No
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puede sostener coherentemente la creencia de que las mujeres —o
cualquier otra clase de personas— son categoricamente inferiores,
destinadas por Dios a ser menos capaces que los demds para conse-
guir su desarrollo holistico y, por tanto, a estar subordinadas a ellos
durante toda su vida. Como Jean Porter ha escrito, debemos asumir
la antropologia teoldgica central de Tomas y su método, pero no sus
conclusiones menos generosas®. Tenemos que insistir en que los
individuos -y, tal vez, incluso grupos o clases de individuos— pue-
den lograr realizar esta visién holistica de modos diferentes; pero
las variaciones de personalidad y circunstancia que no son pro-
ducto del pecado y la injusticia, son oportunidades, no limites
impuestos por la voluntad divina, de las formas que el progreso o la
prosperidad pueden adoptar.

El pensamiento posmoderno

He estado sosteniendo la tesis de que la ley natural no debe con-
siderarse como un verdadero adversario del feminismo. La clave
consiste en distinguir entre el uso autocritico contemporaneo del
método de la ley natural y las conclusiones a las que condujo en el
pasado. Los mayores desafios contra la version feminista de la ley
natural proceden, por tanto, de varios movimientos posmodernos
del pensamiento occidental. Creo que en aspectos cruciales no
logran derrotar los argumentos que he estado haciendo, aunque
debemos tenerlos en cuenta.

La idea de que todas las identidades, creencias y visiones sociales
de la prosperidad y las instituciones son resultado de un poder
social, es convincente en una era de profunda consciencia global e
historica. También es un instrumento indispensable para una refle-
xion ética critica. Pero no es un instrumento suficiente. Al carecer de
referentes estables, este enfoque puede criticar con bastante fiabili-
dad una ética. Arroja una severa luz critica sobre nuestras acciones e

® Jean Porter, “At the Limits of Liberalism: Thomas Aquinas and the Pros-
pects for a Catholic Feminism”, Theology Digest 41 (1994) 315-330.
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ideas, revelando convenientemente la mezcla problematica de los
motivos que subyacen en las costumbres sociales. Pero no puede
producir una ética. No suministra una palanca critica para conseguir
un argumento que Nos convenza para mantener o cambiar el curso y
no puede generar ninguna vision del bien no corrompido por el uso
problematico e interesado del poder social. Asimismo, las filosofias
esencialistas y de la otreidad radical dan el honor debido a las pro-
fundas diferencias de experiencia, perspectiva y sabiduria, que nos
caracterizan en un mundo diverso, pero no consiguen explicarnos
como deberiamos colaborar unos con otros y qué tipo de bien
comun podemos conseguir. También pueden ser limitadoras, al
prohibir a los individuos que trasciendan sus grupos e identidades.

El pensamiento de la ley natural feminista tiene la ventaja de com-
binar la capacidad posmoderna de una critica rigurosa, inductiva y
abierta con una vision sustantiva, aunque flexible, del bien y el
imperativo moral de buscarlo, para uno mismo y para los demas.
Comprometiéndose con el progreso holistico y la reflexion induc-
tiva, adopta la vision tradicionalista de que nuestros cuerpos y el
mundo natural codifican, en cierto sentido, la informacion sobre los
deseos que la providencia divina quiere para nosotros y la vision
posmoderna de que nuestros cuerpos y sus bienes son, para bien o
para mal, un constructo social. El modo de “ver el cuerpo” afecta
profundamente al modo de tratarlo. Pero mas apremiante resulta
constatar que el modo de tratar socialmente el cuerpo afecta a nues-
tra identidad emocional y espiritual e incluso a nuestros genes. Por
ejemplo, ahora sabemos que el modo en que interactuamos social-
mente con los nifios afecta a su crecimiento y probablemente incluso
a su estructura cerebral, que permanentemente afectara a su desarro-

"Veéanse las fuentes en Cristina L. H. Traina, “Touch on Trial: Power and the
Right to Physical Affection”, Journal of the Society of Christian Ethics 25 (2005)
3-34.

8 “Don’t Blame Your Genes: They May Simply Be Getting Bad Instructions
—From You”, The Economist, 5/09/2009, edicion impresa, en http://www.eco-
nomist.com/sciencetechnology/displaystory.cfm?story_id = 14350157 (visi-
tada 22/09/2009).
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llo futuro’. Ademas, sabemos que nuestros habitos alimentarios cul-
turales pueden afectar a la actividad de los genes que pueden produ-
cir o impedir la diabetes tipo I1°. La virtud individual y el desarrollo
personal y comunitario estan conectados, y, con frecuencia, estan
conectados literalmente, es decir, mediante nuestros cuerpos.

Asi pues, la contribucion especifica que la ley natural feminista
hace al debate posmoderno es la siguiente: La corporeidad social
humana contiene en si misma oportunidades y limites que, a su
vez, da forma y limite a las variaciones infinitas sobre las que se
apoya el progreso’. Buscamos el bien, tanto para los individuos
como para el conjunto de la humanidad; sostenemos que el bien
tiene un contenido, que constantemente descubrimos y que deter-
mina los amplios limites que las condiciones de nuestro ser nos
crean. La lista del crecimiento incluye la salud corporal, intelectual,
emocional y espiritual; las relaciones sociales y politicas; el desarro-
llo y la sostenibilidad medioambiental. Por ejemplo, como comenta
Christine Gudorf, “los seres humanos no pueden ser humanos sin
relacionarse con otros seres humanos” ' y con las estructuras e insti-
tuciones sociales variables que estas conexiones exigen. Ademas,
aunque la biologia nunca tiene la ultima palabra en las relaciones
humanas de cualquier tipo, la construccion social tampoco “implica
una plasticidad absoluta”!"'. Hay modos de ser que desequilibran
NUeSLIOS CUerpos y espiritus consigo mismos y entre unos y otros.
Nuestras interacciones sociales estan constituidas libremente por
nuestros cuerpos y también por nuestra mente. Por ejemplo, no
podemos estar en contra de “ciertas estructuras internas” del ser
humano corporeo que “predisponen a los seres humanos a buscar
modelos o patrones y orden y a confiar en ellos para llevar a cabo

° Sobre el argumento de que la ética posmoderna debe equilibrar su atencion a
la cultura con la correspondiente a la “naturaleza”, véase Douglas Kellner, “Zyg-
munt Bauman’s Postmodern Turn”, Theory, Culture and Society 15 (1998) 73-86.

1 Christine E. Gudorf, “The Social Construction of Sexuality: Implications
for the Churches”, en Kathleen M. Sands (ed.), God Forbid: Religion and Sex in
American Public Life, Oxford/Nueva York 2000, pp. 42-59, aqui p. 44.

" Gudorf, art. cit., p. 47.

2 Gudort, art. cit., p. 44.
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sus tareas”'?. Prosperar o progresar es respetar nuestro caracter de
seres inevitablemente sociales, corporeos, racionales y espirituales.

Respetar nuestro caracter también significa comprender estas
relaciones para protegerlas e impulsarlas. Como William Mattison
ha sefialado, la ley natural es razon practica. Se esfuerza mas por el
bien que por generarlo. Debe comprometerse con una vision parti-
cular del bien antes de proceder®. Lo que la ley natural feminista
anade a este argumento es la afirmacion de que nuestro compro-
miso con el bien del progreso holistico es real, pero nuestra pers-
pectiva sobre este bien es, no obstante, limitada, evolutiva e induc-
tiva, pues estd afectado por nuestras historias y nuestra posicion
social y se declina por las necesidades de nuestra situacion.

Ya he indicado que existe una objecién procedente de la expe-
riencia posmoderna que constituye un verdadero palo, por lo que
toda teoria feminista de la ley natural debe tomarla muy en serio;
nos referimos, concretamente, al hecho de que los elementos del
progreso raramente resultan armonicos en la practica. Precisamente
por su énfasis en la reparacion de la injusticia y en la curacion de las
heridas, el feminismo nos prohibe olvidar que el pecado personal,
los caprichos de la naturaleza, los sistemas geopoliticos mas gran-
des y, en ocasiones, la simple mala suerte, convergen, a menudo, de
tal modo que las variedades y los niveles de progreso son literal-
mente incompatibles en un tiempo y en un lugar determinados. Por
eso son necesarios las compensaciones o los ajustes.

Aqui también debemos seguir la logica de los compromisos fun-
damentales de Tomas mas bien que aceptar sus conclusiones acriti-
camente. Con frecuencia, parece que Tomas trata los conflictos
retrocediendo a partir del ideal de prosperidad holistica, en parte
porque su vision de la beatitud celestial no incluia el cuerpo terre-
nal, y asi tendia a preferir el bien del alma al del cuerpo; y por su
convencimiento de la jerarquia, tendia a preferir un Estado orde-
nado aunque fuera injusto a uno desordenado; etc. Y, sin embargo,
una y otra vez Tomas regresaba a la idea de que la auto-conserva-
cion fisica era el elemento mds importante de la ley natural (ST I-11

1 Véase Mattison, “Changing Face”.
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94.2) y que la busqueda de la propia beatitud triunfa sobre todos
los demas fines. Tomas suponia que las relaciones sociales y politi-
cas no realizarfan las metas que implica la participacion en la provi-
dencia divina; que las circunstancias serian imperfectas; que la
prosperidad holistica no siempre, o incluso habitualmente, seria
posible al momento. Y, sin embargo, la accién virtuosa debe perma-
necer dentro del alcance. La auto-conservacion, bien fisica o espiri-
tual, era la respuesta virtuosa, tanto del individuo como del Estado.

La ley natural feminista también adopta la auto-conservacion por
coaccion como algo virtuoso: la autodefensa de la mujer contra la
pareja que la maltrata, por ejemplo. Y, sin embargo, debemos insis-
tir en que las virtudes “pesadas” como éstas no son ideales, que no
basta simplemente con decir “no es pecado” o “es bueno” que una
mujer se defienda. La ley natural feminista implica, con una orien-
tacion escatologica, dedicarse a establecer la justicia en el mundo,
es decir, a las relaciones justas materiales, sociales y politicas, que
reduciran estos conflictos, disminuyendo las cargas sobre la virtud
que surgen del pecado individual y comunitario.

Una teoria feminista de la ley natural que sea honesta debe admitir
también que la vida humana en sociedad nunca se parecerd a un
giroscopio perfectamente equilibrado, aun suponiendo que todos los
seres humanos fueran universalmente virtuosos; es sacudida por
numerosos factores. Tanto los acontecimientos naturales como los
métodos altamente criticos y autocriticos que empleamos para enten-
der la prosperidad y establecer la justicia crean un dinamismo que en
si mismo produce momentos discordantes. El azar, la carencia, el
cambio e incluso el crecimiento —y no solo los ataques directos con-
tra el bien— pueden producir sufrimiento y conflicto. La prosperidad
depende de la permanente capacidad dinamica de mantener o recon-
quistar el equilibrio holistico. Las precondiciones de una vida buena,
personal y socialmente, incluyen los recursos externos y la resistencia
interior para conservar el propio equilibrio cuando estas fuerzas afec-
tan. Asi pues, nuestra energia debe centrarse en insistir obstinada-
mente en las condiciones de fondo del bienestar y en la justicia poli-
tica que hace posible el proyecto comunitario de la prosperidad.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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LOS DERECHOS HUMANOS
DESDE UNA PERSPECTIVA ASIATICA
El desafio de la diversidad y los limites

de la universalidad

ajo el tema global de este ntimero de la revista que lleva

por titulo “Naturaleza humana y ley natural”, en este

articulo intentamos responder a la siguiente pregunta

general: ;Son aplicables en Asia los conceptos de natura-
leza humana, bienes humanos y ley natural? Para responder a esta
pregunta de forma no tan extensa como se ha formulado previa-
mente, me centraré en los derechos humanos y me dedicaré al dis-
curso que sobre ellos se hace desde una perspectiva asiatica. En
primer lugar abordaré la relacién entre los derechos humanos y la
ley natural para tratar posteriormente en las dos partes de este tra-
bajo las dos cuestiones que giran en torno al tema principal. La pri-
mera trata sobre el modo de introducir en el contexto inmensa-
mente diverso de Asia la doctrina de los derechos humanos y la
validacion/justificacion teologica en su marco escolastico original.
La segunda, sobre la especificidad cultural y la universalidad en
relacion con un enfoque sobre los derechos humanos que afirma

* CHRISTINA A. ASTORGA es directora-fundadora del Instituto de Doctrina
Social de la Iglesia en la Universidad de Duquesne. Anteriormente fue direc-
tora del Departamento de Teologia en el Ateneo de Manila de la Universidad
Loyola y profesora de Teologia Moral en el Instituto de Teologia Loyola de Fili-
pinas. Ha sido investigadora visitante en el Instituto de Teologia de Weston;
profesora en el Instituto de Teologia de la Universidad de Boston y en el Cen-
tro de Teologfa Woodstock de la Universidad de Georgetown; también ha sido
profesora visitante en la Universidad de San Diego y en Canisius College.

Direccion: 112 Washington Place, 12 G, Pittsburgh, PA 15219 (Estados
Unidos).
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ser asiatico. En su conjunto, este articulo pretende ofrecer una
vision critica sobre los derechos humanos desde una perspectiva
asiatica.

De la ley natural a los derechos humanos

El magisterio de la ley natural y la doctrina de los derechos
humanos no son sindénimos, y, por consiguiente, se ha considerado
un supuesto erréneo pasar directamente del concepto de ley natu-
ral, que tiene su origen en el periodo escolastico, a la idea de los
derechos humanos, que surge en la Modernidad. Hasta hace poco,
la historiografia sobre los derechos humanos sostenia que se habia
producido una ruptura entre la Edad Media y la Modernidad preci-
samente con la aparicion de la doctrina de los derechos humanos.
Esta opinion afirma que es probable que la doctrina de estos dere-
chos pueda haberse inspirado en el ethos y el vocabulario de las
anteriores teorias de la ley natural, pero se trata de una especifica
creacion moderna con el nuevo énfasis que decisivamente pone en
las reivindicaciones del individuo!. Recientemente, esta tesis se ha
visto cuestionada por el medievalista Brian Tierney con su innova-
dora obra sobre los origenes medievales de la doctrina de los dere-
chos naturales. Afirma que el vocabulario y la sustancia de esta doc-
trina pueden remontarse al siglo X2,

Jean Porter demuestra esta tesis, que ella misma sostiene, dando
marcha atras, es decir, aproximandose a la doctrina de los derechos
humanos mediante el retorno al magisterio de la ley natural, cen-
trandose en el modo como los escolasticos trataron el asunto de la
conexion entre ambos. El desarrollo de la tradicion de la ley natural
realizado por los escolasticos estaba sustentado por una amplia
gama de perspectivas que incluian los enfoques clasicos, judios y

! Jean Porter, Nature as Reason: A Thomistic Theory of the Natural Law,
William E. Eerdmans Publishing Company, Grand Rapids 1005, p. 334.

? Brian Tierney, The Idea of Natural Rights: Studies on Natural Rights, Natural
Law, and Church Law, 1150-1625, Scholars Press, Atlanta 1997, pp. 13-77.
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cristianos. Mediante la interpretacion y la sintesis selectivas, desa-
rrollaron su teologia de un modo nuevo y peculiar, con un compro-
miso fundamental con la coherencia interna de la Escritura y su
congruencia con otros textos autoritativos. Este compromiso les
condujo a formular un concepto fundamental y paradigmatico de
ley natural como un poder o una capacidad interior para el discer-
nimiento moral —un concepto que ya habian fraguado los estoicos,
que decian que existe una fuerza dentro de la persona que discierne
la ley natural objetiva que impregna todo el universo. Con los esco-
lasticos, esta fuerza adquirié un cambio decisivo de significado e
importancia como algo inherente, un poder o facultad del sujeto
dirigido por la razén hacia la propia autonomia’.

;Cudl es precisamente este cambio decisivo? Los escolasticos con-
sideraron la ley natural no s6lo como una fuerza dentro de las perso-
nas que las conecta con un orden objetivo que exige ser acatado,
sino como una fuerza sobre la que tienen un derecho, si asi lo eligen,
al estar dirigida por el imperativo de la razén y el discernimiento,
que resulta en la igualdad de las personas qua personas con respecto
a la libertad y la autonomia. Tierney expresa este cambio de sentido
de la ley natural en los escolasticos con los siguientes términos:

“Para encontrar un origen previo de las teorias de los derechos
naturales necesitamos buscar conjuntos de vocablos en los que el
término ius naturale no sélo significaba ley natural o armonia cés-
mica, sino también una facultad, capacidad o poder de los indivi-
duos, asociada con la razon y el discernimiento moral, que define
un espacio de libertad donde el individuo era libre de actuar como
queria, avanzando hacia derechos y poderes especificos de los
seres humanos en cuanto humanos”*.

Senala que este modo de entender la ley natural no implicaba
necesariamente una doctrina de los derechos naturales, pero creaba
el fundamento para el desarrollo de esta doctrina. Jean Porter anade
que el “cambio decisivo” que identifica Tierney no sélo estaba deter-

> Porter, 6p. cit., pp. 347-348.
* Tierney, op. cit., p. 54.
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minado por las condiciones sociales de los siglos x11 y xi11, sino que
estaba influenciado por la Escritura y la teologia cristiana, puesto
que los escolasticos entendieron su trabajo a la luz de éstas. La capa-
cidad de la persona para orientarse a si misma y ser duena de sus
propias elecciones no es s6lo una mas entre sus muchas capacida-
des, sino que es la que especificamente constituye a la persona en
imagen de Dios. El valor irreducible y la inviolabilidad de cada per-
sona, hombre, mujer y nifio, pecador y justo, e incluso el conde-
nado, como imagen de Dios, reflejada en su libertad racional y auto-
nomia, estd en la base de la doctrina de los derechos humanos”.

El desafio de la diversidad:
Llamada a un dialogo entre perspectivas diversas

Si mantenemos la posicion de Tierney, tal como hace Jean Porter,
entonces la evolucion de la doctrina de los derechos humanos a
partir de la ley natural deberia entenderse no como una ruptura,
sino como un desarrollo de las tendencias y disposiciones del siglo
xu1. Ahora bien, esta afirmacion no seria bien acogida por otros
defensores de la doctrina de los derechos humanos. Su formacion y
contexto les impiden aceptar el marco teologico de los fundamentos
de la doctrina de los derechos humanos en la persona que se dirige
a st misma y es autonoma en virtud de su humanidad como encar-
nacion de la imagen de Dios. La mayoria de los teoricos y activistas
de los derechos humanos de nuestro tiempo no aceptan la valida-
cion teologica de éstos.

Aungque algunos de los defensores de los derechos humanos pue-
den aceptar que se podrian haber desarrollado a partir de las tesis
teologicas, lo que no aceptan de modo alguno es que la conexion
historica fuera necesaria para su aparicion. No sostienen que la doc-
trina tenga que estar teoldgicamente fundamentada para ser valida.
De hecho, podria haberse generado por otros motivos que son
totalmente seculares. Pero el hecho es que puesto que se baso en las

> Porter, 6p. cit., pp. 350-351.
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fuentes anteriormente mencionadas, la doctrina de los derechos
naturales se desarrollé en Europa occidental y en el marco teolo-
gico. Sin embargo, se sustrajo progresivamente de su validacion
teoldgica para presentarla como una doctrina secular que invita a la
aclamacion universal en las sociedades pluralistas. Lo que en su ori-
gen emergio en el seno de un contexto especificamente teologico, se
ha visto adaptado y asignado a nuevos contextos y se ha sostenido
casi como una ley moral universal. Vemos aqui cémo lo que se ori-
gind en el contexto de los tedlogos y los filosofos europeos, se
adapto y asigno a otros contextos como base y parametro que, con
el paso del tiempo, se convirtio en patrimonio de la raza humana®.

Pero hay toda una serie de cuestiones que se plantean en torno al
contexto la doctrina de los derechos humanos. ;Por qué se le daria
a esta doctrina, que fue concebida en un determinado contexto teo-
logico, una validez transcultural, transreligiosa y universal? En
tanto que representa a una cultura religiosa especifica, ¢no habria
algo de imperialismo religioso y cultural al elevarla como funda-
mento de critica y reforma de otros contextos? ;Cual es la base de
sus reivindicaciones?

Estas cuestiones se hacen especialmente graves en el contexto de
Asia con su inmensa diversidad. Extendiéndose a lo largo de una
enorme geografia, en ella es donde vive el sesenta por ciento de la
poblacion mundial. Es la sede de diferentes culturas y religiones,
diversas entidades (Estados) politicas y sistemas politicos y econo-
micos desigualmente desarrollados o subdesarrollados. Es una hete-
rogeneidad que se extiende a su poblacion, a sus practicas sociopo-
liticas e identidades culturales étnicas. Esta heterogeneidad de Asia
se extiende particularmente a sus religiones, que han tenido una
gran influencia en su configuracion cultural. Todas las principales
religiones del mundo estan representadas en Asia: el cristianismo en
Filipinas, el islam en Malasia, el hinduismo en Nepal y el budismo
en Sri Lanka y Tailandia’.

*Tbid., pp. 358-377.
7 Xiarong Li, “Asian Value’s and the Universality of Human Rights”, en
http://www.puaf.umd.edu/IPPP/li.htm (visitada 17/07/2009), p. 7.
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Mas alla de esta enorme diversidad de religiones existe una diver-
sidad de sistemas politicos que oscilan entre los reinos semifeuda-
les, como Kuwait y Arabia Saudita, los sistemas militares, como Bir-
mania y Camboya, los regimenes de partido tnico, en Singapur e
Indonesia, los regimenes comunistas, en China y Vietnam, y las
democracias, en Filipinas, Malasia, Sri Lanka e India. A través de
todos estos sistemas fluyen diferentes ideologias como el socia-
lismo, la democracia o el feudalismo, que configuran gobiernos y
pueblos. Las circunstancias economicas de los paises asiaticos son
tan diversas como las politicas y las religiosas. Japon, Singapur y
Hong Kong se encuentran entre los paises mas prosperos del
mundo, mientras que la pobreza pulveriza a Bangladesh, la India y
Filipinas. La diversidad de circunstancias economicas se refleja en
la variedad de sistemas economicos que rigen en estos paises, que
oscilan entre las economias de subsistencia tribal en partes de Indo-
nesia hasta las economias de mercado altamente desarrolladas de
Singapur, Hong Kong y Taiwan, el modelo mixto de la India y el
modelo estatalista de China y Vietnam®.

Dada esta inmensa y compleja pluralidad de realidades y condi-
ciones humanas de Asia, podemos entender claramente como
puede verse desafiada cualquier declaracion de derechos humanos
con validacion teologica, cuando estan formulados en el lenguaje
religioso de una especifica tradicion religiosa. En concreto, tal es el
desafio al que la Iglesia catdlica debe hacer frente cuando se dirige
con su discurso sobre la dignidad y los derechos humanos a pue-
blos con diferentes cosmovisiones religiosas y filiaciones ideologi-
cas. En este contexto se necesita un didlogo entre las diferentes
perspectivas, donde la gente que posee tradiciones religiosas y
orientaciones seculares diferentes pueda compartir sus propias per-
cepciones de una vida buena. En un dialogo activo entre las diver-
sas perspectivas, mas alla de los limites de la religion y la cultura, la
gente de diversas cosmovisiones se adentra en comunidades de

% Yash Ghai, “The Asian Perspective on Human Rights”, http://www.hrsoli-
daritynet/mainfile.php/1993vol05n003/2061 (visitada 17/07/2009), pp. 1-5,
aqui p. 1.
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comprension y solidaridad, incluso en aquellos ambitos donde no
se pueden vencer completamente las diferencias®.

“Lo que Jacques Dupuis dice sobre la funcion providencial de
la diversidad religiosa puede aplicarse perfectamente también a la
diversidad de tradiciones morales... que conservan formas especifi-
cas de bondad humana que no podrian ser captadas en ningun otro
sistema moral global, por muy admirable y justo que sea”*°.
Mediante este didlogo de perspectivas se pretende llegar a un
“nucleo convincente de valores compartidos”, con un vocabulario y
una codificacion que puede variar a través de un amplio arco de
contextos y cosmovisiones. En este dialogo, la doctrina de los dere-
chos humanos que se apoya en una base teologica puede expresar
un valor mas fundamental cuya atraccion y persuasion pueden
tener una resonancia moral en el corazén de personas que no com-
parten sus presupuestos ni mucho menos su vocabulario y expre-
sion.

Los limites de la universalidad de los derechos humanos:
Hacia un universalismo culturalmente inclusivo

La mayoria esta de acuerdo en que para justificar plausiblemente
la universalidad de la declaracion de los “derechos” es necesario
expresarlos en términos muy generales. Como Annette Baier
observa, “si al mismo tiempo que coherentes quieren tener cierta
aprobacion general, la lista de los derechos universales tiene que ser

° David Hollenbach, S.J., denomino a esta busqueda de la vision compartida
de la vida buena solidaridad intelectual. “Se trata de una empresa intelectual,
pues exige a las ciudadanos pensar seriamente sobre lo que su comprension
especifica del bien implica para vivir en una sociedad formada por personas
con numerosas y diferentes tradiciones” (The Common Good and Christian
Ethics, Cambridge University Press, Cambridge 2002, pp. 137-138).

1 Porter, Op. cit., p. 378. En vista del papel providencial que desempena la
diversidad moral, Porter adopta una posicion contraria a la de Lisa Cahill, que
sostiene el ideal de un bien comun universal. Véase Cahill, “Toward Global
Ethics”, Theological Studies 63 (2002) 324-344.
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tan imprecisa como practicamente vacia”!'. En esta misma linea
argumentativa, Jean Porter escribe que “cuanto mas especifiquemos
qué entendemos por un derecho, mas dificil sera ofrecer respuestas
convincentes a quien encuentre las relevantes reivindicaciones del
derecho nada convincentes o moralmente injustificadas” .

Porter dice que casi nadie se opone al derecho fundamental a la
dignidad humana, pero cuando este derecho se hace mas especifico
como, por ejemplo, el derecho de un disidente religioso a su fe y a
su practica o el derecho de una mujer a llevar o no el velo, entonces
vemos cOmo se crea una situacion polémica®.

Pero no solamente se crean problemas y se plantean inconvenien-
tes a la hora de especificar las reivindicaciones universales a los
derechos, sino que también se produce la misma situacion cuando
se interpretan, se adaptan y se arbitran estos derechos universales
en diferentes contextos. La Declaracion de Bangkok de 1993 consti-
tuyo el mas grave desafio contra las reivindicaciones normativas
universales de los derechos humanos. Los paises del este de Asia
(Singapur, Malasia, Indonesia y China), que estaban muy seguros
de si mismos por el enorme crecimiento econémico que habian
experimentado, hicieron valer su posicion en el discurso global
sobre los derechos humanos. Denunciaron la autojustificacion de
los Estados occidentales que predican los derechos humanos
cuando eran los responsables del legado colonial de abusos de los
derechos en los paises asiaticos a quienes ahora querian juzgar. Afir-
maron que los derechos humanos deben reflejar las circunstancias
politicas y economicas de cada pais'*. Esta posicion quedo reflejada

"' Annette Baier, “Claims, Rights, Responsibilities”, en Gene Outka y John
Reeder (eds.), Prospects for a Common Morality, Princeton University Press,
Princeton 1993, pp. 149-169, aqui p. 152.

"> Porter, op. cit., pp. 359-360.

" Ibid.

" Randall Peernboom, “Human Rights and Asian Values: The Limits of Uni-
versalism”, China Review International, vol. 7, n. 2, pp. 295-320, aqui pp. 295-
296. Véase también Daniel A. Bell, “The East Asian Challenge to Human Rights:
Reflection on an East West Dialogue”, Human Rights Quarterly 3 (1996) 641-667.
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en el libro blanco de China cuando dice: “Debido a las enormes
diferencias que existen entre la historia, el sistema social, la tradi-
cion cultural y el desarrollo economico, los paises difieren en su
comprension de los derechos humanos”".

La idea principal del razonamiento asiatico sobre los valores
reside en que este continente puede plantear un contramodelo al
modo de vida occidental, pues da prioridad a la comunidad sobre el
individuo, a los derechos sociales sobre los derechos politicos y
civiles, y al orden y la estabilidad social sobre la democracia y la
libertad. Este contramodelo, que se apoya en la mano firme de un
patriarcado sabio y benevolente, puede tener éxito al inculcar los
valores asiaticos de la obediencia, el ahorro, la laboriosidad, el res-
peto a los ancianos y a la autoridad, la importancia de la familia y la
restriccion de la gratificacion inmediata. También se dice que las
sociedades asiaticas avanzan mediante el “consenso”, no a través del
conflicto, y favorecen medidas de cooperacion en lugar de la coac-
cion para desarrollar los derechos humanos'. Esta forma de abor-
dar en Asia los derechos humanos se define por un paradigma de
desarrollo denominado “compensacion de la libertad” o la “hipote-
sis de Lee Kuan Yew”, segtin la cual los gobiernos asiaticos tienen
razén al negar a sus pueblos los derechos politicos y civiles para
favorecer, a cambio, la estabilidad social y el crecimiento
econémico .

No sorprende que las declaraciones polémicas y provocadoras de
los gobiernos asiaticos abrieran el dique de las opiniones y las criti-

"> Citado en Ghai, art. cit., p. 2.

'° Joanne Bauer, “The Challenge to International Rights”, http://www.
cceia.org/resources/articles papers reports/905.html (visitada 17/07/2009),
aqui p. 3. Véase también Hurights Osaka, “Human Rights and the ‘Asian’
Perspective”, http://www.hugrights.or.jp/asia-pacific/no_10/no10_asian.
hmt (visitada 17/07/2009), pp. 1-5.

17 Singapore Institute of International Affairs, “What are Human Rights? The
Nature and Source of Human Rights”, http://www.siiaonline.org/?==program-
mes/commentary/what-are-human-rights-the-nature-... (visitada 17/07/2009),
aqui pp. 5-6.

Concilium 3/123 483



CHRISTINA A. ASTORGA

cas que ponian bajo un riguroso examen los argumentos a favor de
los valores asiaticos. La primera critica se dirigia contra la afirma-
cién general de la indole asiatica de estos valores, pues no tenia en
cuenta la inmensa diversidad geografica, religiosa y cultural del
continente asiatico. Se comenté que los valores denominados “asia-
ticos” son los que mas se identifican con el confucianismo, dejando
asi fuera a los paises que carecen de un pasado confuciano. En este
sentido, por consiguiente, hablar de “valores asiaticos” significa usar
un término equivocado '®. También se critico que mientras que los
argumentos a favor de ellos decian proteger su especificidad cultu-
ral, los lideres escogen y eligen de otras culturas aquellos valores
que promueven su propio interés, como la economia capitalista de
mercado y el consumismo. Por tanto, confirman los derechos
humanos por mera conveniencia, no por su valor intrinseco ™.

“Los denominados valores asiaticos que se invocan para justificar
el autoritarismo no son especialmente asiaticos en modo alguno.
Tampoco resulta facil ver como podrian convertirse, por mera fuerza
retorica, en elementos de la causa asiatica contra el occidente”.

El argumento del valor de la comunidad tiene, cuanto menos,
dos puntos flacos. Uno es que exagera el marcado contraste entre el
individualismo de la sociedad occidental y la primacia de lo comu-
nitario en el mundo asiatico?'. Yo sostengo que el individualismo es
la plaga que nos afecta a todos, asi como el valor de la comunidad
se encuentra en lo mejor de todas las tradiciones. El segundo punto
flaco se encuentra en el facil pero erréneo supuesto de que los
gobiernos asiaticos, es decir, los Estados, son la “comunidad”. La
comunidad y el Estado son dos instituciones diferentes y, a
menudo, se contraponen entre si. La comunidad se rige por normas
populares acordadas mediante la negociacion, la persuasion y el

' Bauer, art. cit., p. 3.

¥ Li, art. cit., p. 2.

* Amartya Sen, “Human Rights and Asian Values”, The New Republic, 14-
21/07/1997, en http://www.mtholyoke.edu/acad/intrel/sen.htm (visitada
17/07/2009), aqui p. 10.

! Ghai, art. cit., p. 3.
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consenso; el Estado, al menos que sea humano y democratico, lo
que no es el caso en la mayoria de los paises asiaticos, se impone a
la sociedad mediante leyes dacronianas, la fuerza militar y las san-
ciones discriminatorias .

La “compensacion de la libertad”, reivindicada como una version
asiatica de los derechos humanos, dada su peculiar realidad socio-
econodmica, es éticamente erronea y politicamente falsa. Crea un
falso dilema. La verdad es que un régimen autoritario, sin la presion
de una prensa libre y la libertad de expresion y reunion, puede
impunemente reprimir y hacer morir de hambre a su pueblo?. “Los
lideres que estan en posicion de vulnerar los derechos de los ciuda-
danos a expresar sus opiniones politicas se escapan también de la
critica y la responsabilidad de sus fracasos en la proteccién de su
derechos socioeconomicos”*. A menudo, poner fin a la opresion
significa aliviar la pobreza. Amartya Sen comenta que “no se han
producido hambrunas considerables en ningun pais independiente
y democratico con una prensa relativamente libre”?*. Por consi-
guiente, podemos ver que todos los derechos humanos son univer-
sales, indivisibles e interdependientes:

“Los derechos civiles y politicos pueden impulsar el desarrollo
social y econdmico. El ejercicio de la libertad civil y politica, el
derecho a votar y la libertad de expresion, exigen a los gobiernos
que atiendan las necesidades econémicas reales... El derecho a la
participacion politica fortalece el mandato que el pueblo da al
gobierno para que siga trabajando en aras de una mayor prosperi-
dad. Los derechos civiles y politicos, asi como los econémicos y
sociales, se refuerzan entre si y conjuntamente aseguran un mayor
respeto a la dignidad y el bienestar de los seres humanos”?.

El debate sobre los valores asiaticos gira en torno a la relacion
que existe entre la especificidad cultural y la universalidad de los

21bid., pp. 3-4.

» 14, art. cit.,, p. 4.

#1bid., p. 5.

* Sen, art. cit., p. 2.

*° Singapore Institute, art. cit., p. 6.
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derechos humanos. La doctrina y el vocabulario de éstos adquieren
su configuracion en la historia cultural, politica y economica de un
pueblo, es decir, en el terreno donde se lucha por una sociedad
humana y justa. Pero hay unos valores humanos nucleares que nos
vinculan a todos y que trascienden nuestras historias politicas y
nuestras peculiaridades culturales. La aprobacion de la Declaracion
Universal de los Derechos Humanos en 1948 y el proyecto de
Naciones Unidas denominado “Metas del milenio”, del ano 2000,
dan fe de la realidad de un mundo interdependiente, donde todos
estamos vinculados por un orden moral comun en el que encontra-
mos un recurso definitivo.

La evolucion experimentada por la Constitucion de Filipinas en
el transcurso de los anos, que es expresion de la historia del pueblo
filipino hasta su culminacion en el revolucion de 1986, constituye
un valioso testimonio del equilibrio entre especificidad cultural y
universalidad de los derechos humanos. Al abandonar la marca
especifica en sus leyes y derechos, los filipinos no perdieron nunca
su sentido de identidad nacional. En 1920 se escribio lo siguiente:

“No obstante el prolongado dominio esparfiol sobre Filipinas y,
no obstante, el mas breve, aunque mas influyente, control ameri-
cano, las tradiciones y costumbres nativas se ha mantenido intac-
tas en sus aspectos esenciales. La forma exterior ha cambiado,
pero el pensamiento interior no ha cambiado. Los filipinos no se
han hecho esparioles ni americanos. Lo que podriamos denominar
el alma filipina, ha sobrevivido a lo largo de siglos de contacto con
razas extranjeras” .

Pero cuando la Constitucion de 1973 elaborada por la dictadura
de Marcos no impedia que se cometieran violaciones contra los
derechos humanos, se invoco la Declaracion Internacional de los
Derechos Humanos para actuar contra esas violaciones y contra la
misma dictadura. La Declaracion Universal segn la cual “deben
protegerse los derechos humanos... si no se quiere que se recurra,
como ultimo recurso, a la rebelion contra la tirania y la opresion”,

7 George A. Malcolm, “Constitutional History of Philippines (1920)”, VI (4)
American Bar Association Journal, pp. 109.112.
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tradujo la revolucion de 1986 en un levantamiento legitimo de un
pueblo por sus derechos humanos fundamentales?®.

Vemos en este ejemplo la necesidad tanto de la especificidad
como de la universalidad. Por consiguiente, debemos evitar el
extremo del relativismo cultural, que desemboca en una ceguera
etnocéntrica®, o el extremo del universalismo, que desemboca en
una hegemonia ciega. Nuestro objetivo es conseguir un universa-
lismo culturalmente inclusivo, donde los valores humanos univer-
sales encuentren verdad y legitimidad en las culturas y los valores
culturales se fundamenten en los inherentes derechos humanos
universales. Para conseguir este universalismo inclusivo debe con-
tinuarse una conversacion y una formacion transcultural tanto en
la teoria como en la practica®. Tal conviccion supone la tesis de
que “los derechos humanos no pueden llegar a ser verdadera-
mente globales a menos que también sean profundamente

2 Veéase Soliman M. Santos, Jr., “Of Centanaries and Centennials: A Filipino
Contribution to the Australian Debate on a Bill of Rights”, Australian Journal of
Human Rights, en http://www.austlii.edu.au/journals/AJHR/2000/8.html (visi-
tada 17/07/2009), pp. 1-30, aqui p. 14.

* Matthew Weinberg cita la obra de Robert Edgerton Sick Societies Challen-
ging the Myth of Primitive Harmony, The Free Press, Nueva York 1992. Escribe:
“Su investigacion demuestra que todas las sociedades estan enfermas —una
referencia al trato sistematicamente injusto que se da a algunos de sus miem-
bros, como las mujeres— y que estas sociedades disfuncionales perecen inevita-
blemente... sus estructuras sociales donde se toman las decisiones sélo sirven
para institucionalizar la desigualdad y la injusticia. Asi, el simple hecho de que
existan diferencias entre las culturas no significa que todas las variaciones en
las practicas sociales y culturales sean justas o aceptables. Por estas razones, el
mismo relativismo se ha criticado como inmoral”. Matthew Weinberg, “The
Human Rights Discourse: A Bahai Perspective”, http:// info.bahai.org/articlel-
8-3-2.html (visitada 17/07/2009), aqui p. 3.

** Véase Boanventura de Sousa Santos, “Toward a Multicultural Conception
of Human Rights”, en Berta Hernandez-Truyo (ed.), Moral Imperialism: A Cri-
tical Authority, New York University Press, Nueva York 2002; Wolfgang Koe-
ner, “Human Rights: Toward a Common Understanding”, en http://dsp-
psd.pwgsc.gc.ca/collection-R/LoPBAP/BP/bp332-e.htm (visitada 17/07/2009),

pp. 1-11.
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locales”®. Como la filosofa Martha Naussbaum comenta, “hay ras-
gos de humanidad que subyacen en todas las tradiciones locales y
que estan en ellas, tanto si de hecho son reconocidos como si no lo
son por estas mismas tradiciones”*. Con la conversacion y la for-
macion transcultural esperamos que estos rasgos se hagan mas
visibles y reconocibles.

Conclusion

Existe la opinion de que los derechos humanos son propiamente
occidentales y de que Asia tiene poco o nada que aportarles desde
sus propias tradiciones. El aumento de la literatura sobre los dere-
chos humanos desde una perspectiva asiatica desmiente, sin
embargo, esta errénea concepcion. Los teoricos y los activistas de
los derechos humanos en Asia han encontrado su lugar en el dis-
curso global sobre estos derechos, tanto tedrica como practica-
mente, enriqueciéndolo desde su singular experiencia asiatica. Lo
que puede haberse originado en el occidente ha adquirido nuevas
formas y vocabulario en Asia. Pero mucho antes, desde la antigtie-
dad y a lo largo de la historia en la que combatieron por sus dere-
chos humanos basicos tanto individual como socialmente, los dere-
chos humanos fueron una realidad antes de que fueran un
concepto.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

*! Citado en Elizabeth More, “The Universal Declaration of Human Rights in
Today’s World”, en http://www.internationalcommunicationsjournal.com/
issues/volume-11-no-2/the-universal-... (visitada 17/07/2009), aqui p. 1.

* Citado en Weinberf, art. cit., p. 4.
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UNA ETICA CENTRADA EN LA VIDA
Salud publica y curacién en Africa

1 concepto de fuerza vital que configura el modo tradicional en

que el africano entiende la existencia humana, exige que nos
acerquemos a una moral que esté centrada en la vida y en la
omunidad. La vida adquiere su sentido esencialmente
mediante el orden césmico. Ahora bien, el desarrollo social de la
fuerza vital procede del debate social que tiene lugar en los parlamen-
tos. La fuerza vital puede entenderse como expresion de la ley natural,
puesto que es una fuerza de progreso cuyo objetivo es mejorar la cohe-
sion social y la responsabilidad comunitaria del individuo. Todas las
sociedades reconocen el valor instrumental y la naturaleza sustantiva
de la salud. En las culturas africanas tradicionales, la comunidad era
un grupo de administracion terapéutica, pues la curacion se entendia
como una empresa comunitaria. Con nuestro articulo queremos mos-
trar que la confianza en la ética africana de la vida promueve un acer-

* JACQUINEAU AZETSOP es originario de Camerun. Doctor en Teologia por el
Boston College (Estados Unidos) y master en Salud Puablica en la Johns Hop-
kins University (Estados Unidos). Imparte clases sobre politicas sanitarias y
bioética en la Faculté de Médécine Teilhard de Chardin de N'djaména, Chad,
es profesor visitante de Bioética y Salud Publica en la N'djaména University
School of Medicine. Su investigacion se centra en la cultura, teologia y filosofia
africanas y en la bioética; epidemiologia social y bioética; y la relacion entre
politica, ética y salud publica en asuntos como la seguridad vial, la obesidad,
la seguridad alimentaria y la educacion sanitaria.

Ha publicado en Developing World Bioethics; Philosophy, Ethics and Humanities
in Medicine y Journal of Public Health Ethics.

Direccién: Communaute Paul Miki, B.P. 456 N'djamena, Chad.
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camiento a la curacion, la salud y la bioética que tiene una base popu-
lar, como también un acercamiento a la ley natural que se entiende
esencialmente como ley relacional, no tanto como ley racional.

Una ética centrada en la vida

Desde la perspectiva de la antropologia filosofica, la caracteristica
mas importante de la vision africana se encuentra en el concepto de
fuerza vital, mediante el cual la persona se entiende como un ser rela-
cional. Este concepto fue acuriado inicialmente por Placide Tempels?,
un misionero franciscano que se propuso demostrar que la banttes
poseian su propia ética y su metafisica. Al igual que Tempels, muchos
antropologos y pensadores africanos han usado este concepto para
expresar el hecho de que la vida es una fuerza que crece, disminuye y
desaparece en relacion con las fases de la existencia humana. Ahora
bien, el hecho de convertirlo en una categoria filosofica no significa
que no corresponda a la realidad. La vida se experimenta como perte-
nencia, comunion, hospitalidad, celebracion y participacion. La exis-
tencia humana se experimenta como abundancia de vida y bienestar
en sus aspectos materiales, espirituales, sociales y psicoldgicos. Todos
los principios que rigen la moral y la ética en la mayoria de las religio-
nes deben buscarse en el contexto de la conservacion de la vida y en
su poder o su fuerza®. El mismo concepto de vitalidad constituye el
principio del pensamiento tradicional africano’.

La vida es la fuerza rectora que subyace en la moral africana. La
armonia del cosmos depende de la que existe entre los seres, es
decir, una especie de ordenamiento jerarquico de las realidades*. La

! Placide Tempels, La Philosophie Bantoue, Présence Africaine, Paris 1949.

* Laurenti Magesa, African Religion: The Moral Traditions of Abundant Life,
Paulines Publications Africa, Nairobi 1998, pp. 31-32.

* Martin Nkafu, African Vitalogy. A Step Forward in African Thinking, Paulines
Publications Africa, Nairobi 1999, p. 31.

“ Bénézet Bujo, African Christian Morality at the Age of Inculturarion, Paulines
Publications Africa, Nairobi 1998, p. 20.
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vida aparece, por tanto, como un factor unificador de la existencia
humana, pues vincula conjuntamente las fuerzas sociales, los
miembros de la comunidad, los vivos y los muertos, los nacidos y
los no nacidos, y lo visible e invisible, de tal modo que no hay sepa-
racion entre lo secular y lo religioso, entre lo humano y lo divino®.
La vida es también una clave determinante de la moral. La morali-
dad de un acto se determina por su potencia de dar vida: los actos
buenos son aquellos que contribuyen a la fuerza vital de la comuni-
dad, mientras que los malos, incluso los mas insignificantes, son los
que tienden a disminuir la vida®.

Etica de la solidaridad y autonomia personal:
el valor de la comunidad

La existencia humana logra su plenitud cuando es percibida
como “comunion con” y “participacion en”. El ser humano no es
comprendido ni concebido solamente como un individuo, sino
como un ser que estd siempre envuelto en una red de relaciones. El
proyecto heideggeriano de restaurar la ontologia fundamental no
funciona en el contexto africano, pues el ser no se concibe solipsis-
ticamente, sino en el sentido comunitario de ser-en-relacion. El
modo de conocer y pensar estd también configurado por esta antro-
pologia relacional: conocer una cosa es comprender el complejo
conjunto de relaciones que la definen. En esta linea de pensa-
miento, “la comprension humana esta mas determinada no tanto
por el cogito ergo sum cartesiano, sino por el cognatus sumus, ergo
sumus, es decir, por el ser en cuanto relacion con”’.

> Magesa, Op. cit., p. 72.

° Bénézet Bujo, African Theology in its Social Context, Paulines Publications
Africa, Nairobi 1992, p. 26.

7 Tlunga-Muya, “Bénézet Bujo, The Awakening of a Systematic and Authen-
tically African Thought”, en B. Bujo y J. Ilungo-Muya (eds.), African Theology:
The Contribution of the Pioneers, Paulines Publications Africa, Nairobi 2003, p.
125.
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La armonia social exige que la sociedad considere como sujeto a
cada uno de sus miembros. Durante mucho tiempo se ha sostenido
que la dimension individual era ajena a las sociedades africanas®,
pero esta tesis ha sido cuestionada por Bénézet Bujo y numerosos
pensadores africanos. La solidaridad no es auténtica a menos que
asegure el respeto debido a cada persona. En esta perspectiva, el
parlamentar es extremadamente importante, porque garantiza la
capacidad que tienen los individuos de aportar nuevas experiencias
que enriquecen a la comunidad®. Sin embargo, la ética africana de
la vida no esta centrada en la libertad, es decir, no es una ética que
considera la autodeterminacion del agente moral el objetivo a lograr
como instancia que toma las decisiones. La moral africana no es
individualista, sino que, mas bien, es una moral de la virtud y la
responsabilidad que esta centrada en la comunidad . Entiendo por
responsabilidad la actitud o el comportamiento solidario que uno
siente que deberfa adoptar con respecto al bienestar de los demas.
Esta actitud o comportamiento solidario incluye la responsabilidad
de ayudar a quienes pasan por dificultades, la responsabilidad de
no hacer dafo a los demads, etc.' En el contexto africano, la afirma-
cién de un derecho no tiene prioridad sobre la responsabilidad y el
deber, especialmente la responsabilidad con respecto a la vida
humana y la comunidad. La autonomia del sujeto moral no es la
meta o la precondicion del actuar. Mas bien, el objetivo principal es
conseguir el progreso de toda la comunidad, que también incluye el
bienestar del individuo. De hecho, la configuracion moral del indi-
viduo refleja los valores nucleares de toda la comunidad. Sin
embargo, cada miembro de la comunidad se adhiere a estos valores
seglin su propia originalidad o personalidad. La comunidad juega
un importante papel en la configuracion de la vida de sus miem-

8 Bénézet Bujo, Foundations of an African Ethics: Beyond the Universal Claims
of Western Morality, Herder & Herder Book, Nueva York 2001, p. 6.

° Tlunga-Muya, 6p. cit., p. 131.

1" Kwame Gyekye, African Cultural Values, An Introduction, Sanfoka Publi-
shing Company, Filadelfia/Accra 1996, p. 63.

! Tbidem.
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bros. La persona es un ser intrinsecamente comunitario, que esta
inserto en un contexto de relaciones sociales e interdependientes,
nunca un individuo auténomo. La comunidad no puede entenderse
como una simple asociacion de individuos cuyos interese y fines
son contingentemente congruentes, sino como grupo de personas
unidas por vinculos (biolégicos y/o no biolégicos) interpersonales,
que se consideran fundamentalmente como miembros del grupo y
que tienen intereses, metas y valores comunes .

La comunidad juega un papel decisivo en el desarrollo moral de
los individuos. El caracter relacional inherente a la persona y la
dependencia reciproca entre ellas, que surge de la comunidad natu-
ral, indica la importancia radical que la comunidad tiene en la vida
de los individuos. El individuo es un ser completo o pleno cuando
esta envuelto en la red de las relaciones. La idea de ser humano
auténomo y autosuficiente que surge con la Ilustracion no funciona
realmente porque la finitud y la limitacion humanas subrayan los
limites existenciales y ontologicos de la autonomia. Nuestras capaci-
dades, talentos y disposiciones no son adecuados para realizar nues-
tras necesidades potenciales y esenciales a menos que contemos con
los demas . Asi pues, la persona no es un ser auténomo que deriva
las reglas del comportamiento moral solamente del juicio personal.
Puesto que la ética africana es una cosmo-ética, el comportamiento
personal afecta a la totalidad del cosmos. Por consiguiente, el sujeto
moral no puede evitar reflexionar sobre el modo en que su compor-
tamiento afecta a la comunidad. La gente de nuestro tiempo se ha
hecho mas sensible a la idea de la interconexion que existe entre los
fenomenos sociales y los fenomenos ecologicos.

2 Kwame Gyekye, “Person and Community”, en K. Gyekye y K. Wiredu
(eds.), Cultural Heritage and Contemporary Change, CIPSH/UNESCO, Washing-
ton 1998, p. 104.

© Ibidem.
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Causa de la enfermedad y curacion

La dimension comunitaria de la existencia humana también
influye en la concepcion que el africano tiene de la curacion y la
enfermedad. La curacion no se limita solamente a la relacion entre
el paciente y el médico, sino que implica a toda la comunidad, pues
la comunidad o el clan es un grupo de administracion terapéutica.
La enfermedad se inicia con una percepcion subjetiva de sus efectos
hasta que la comunidad la reconoce y permite al enfermo que jue-
gue el papel de aquejado por una enfermedad'. La dimension
social de la enfermedad se subraya por el hecho de que no sélo es
percibida como un problema biolégico, sino como el resultado de
un desequilibrio en el orden cosmico. La falta de armonia que con-
duce a la enfermedad da al individuo y a la comunidad la oportuni-
dad de evaluar sus relaciones dentro y fuera de la comunidad. El
clan o la familia estan implicados en el proceso de curacion desde la
identificacion inicial de la enfermedad hasta el proceso final de
curacion. La curacion se realiza mediante rituales, sacrificios, ofren-
das, procesos de reconciliacion y remedios tales como pdcimas que
deben beberse. También incluye la dimension fisica, emocional,
psicologica, espiritual y comunitaria de la persona. La finalidad de
todas acciones simbolicas y curativas es restablecer el poder vital
inicial. La curacion tradicional africana ofrece una serie de instruc-
ciones sobre los modos en que la comunidad puede ayudar a la
atencion sanitaria. Ensefia que el cuerpo humano forma parte de un
sistema ecoldgico mas grande que se caracteriza por su interconecti-
vidad. Un importante objetivo que quiere lograrse en este contexto
comunitario es la conservacion de la armonia césmica mediante
una constante comunion en todos los niveles de la vida humana.

La curacién tradicional se centraba tanto en el bienestar de la
comunidad como en la curacién del enfermo. En ella subyacia la
conviccion de que la verdadera curacion sélo es posible en el seno
de una comunidad que cuida y ama a los suyos. Por otra parte, la

* Meinrad Pierre Hebga, Witchraft, Sorcery and Illness In Africa, Hekima
College, Nairobi 1987, p. 4.
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salud era considerada como un valor fundamental que hacia posi-
bles y logrables otros valores. Lo que realmente importaba era gozar
de buena salud; los demas logros estaban dentro de los limites de lo
posible. La atencién sanitaria en el Africa tradicional estaba al
alcance de todos, sin que importara el estatus social, pues estar
enfermo era la unica condicién para tener acceso a ella’. Sin
embargo, parece que la medicina occidental ha caido en la trampa
de las comparniias cuyo objetivo es lucrarse. Los integristas del mer-
cado, que estan moralmente ciegos y que regulan la economia de
mercado, han usurpado la medicina hasta el punto de que las cues-
tiones éticas y médicas se discuten fundamentalmente en términos
economicos. Puesto que la concepcion africana de la salud y la
curacion no diferencia la salud de otros aspectos del bienestar, no
permite la posibilidad de que se logre (cierto) bienestar mientras
que la salud sea mala ni que la salud pueda ser buena mientras que
no lo sea también el bienestar. La concepcion africana de la salud y
la curacion pone en cuestion la tesis biomédica que sostiene que “el
tratamiento de las enfermedades... debe realizarse a partir del indi-
viduo y mediante procedimientos bioquimicos y quirtrgicos. A las
causas sociales de la enfermedad, como también a su relevancia e
implicaciones, se les da una importancia secundaria”'®. He aqui la
razén por la que “seria ideal combinar la eficacia de la ciencia y la
tecnologia occidentales con la sensibilidad moral del Africa tradi-
cional. La cultura occidental podria potenciar la cultura africana y
la africana humanizaria la occidental”"’.

Causa de la enfermedad y modelo de explicacion

El concepto de fuerza vital y la comprension relacional de la per-
sona que promueve, son adecuados para el desafio que supone pro-

1> Godfrey Tangwa, “The Traditional African Perception of a Person: some
Implications for Bioethics”, Hasting Center Report 30 (2000) 43.

1° José Lavastida, Health Care and the Common Good: A Catholic Theory of Jus-
tice, University Press of America, Washington 2000, p. 87.

'” Godfrey Tangwa, 6p. cit., p. 43.
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porcionar el fundamento de un modelo determinado de explicacion
de la enfermedad, como también un enfoque sobre la bioética, que
trascienda el marco biomédico. Porque toda persona es inherente-
mente social y porque se supone que la sociedad es un entorno que
protege la vida, las teorias de la causa de la enfermedad y la “ética
del vivir” no pueden ignorar el trasfondo cultural y los condiciona-
mientos sociales en los que vive el ser humano.

La explicacion africana de una dolencia se fundamenta en la idea
de que se trata de una alteracion en las relaciones correctas. La
dolencia “no es mirar un cuerpo malo dentro de un cuerpo, por lo
demas, saludable. El clostridium difficile colitis no es un cuerpo malo
que pueda verse con el microscopio. La dolencia no se identifica
con la bacteria. La dolencia es una alteracion en las relaciones que
deberian reinar en el colon de un ser humano”'®. De ahi que la
curacion no consista solamente en restablecer el funcionamiento
fisico del individuo, sino también en restablecer unas relaciones
correctas. También conlleva el restablecimiento de la armonia
social, porque el cuerpo de la sociedad puede aumentar su vulnera-
bilidad a los agentes patogenos. Las desigualdades sociales y la falta
de apoyo social pueden jugar un papel importante en el avance de
la enfermedad. Las desigualdades sociales incrementan la vulnera-
bilidad a los agentes patogenos y el apoyo social es importante para
la recuperacion e incluso para la prevencién de la dolencia. Esta es
la razon por la que la curacion no puede limitarse al restableci-
miento de las relaciones homeostaticas del paciente como un orga-
nismo aislado . Daniel Sulmasy, un médico americano especialista
en bioética, escribe que “la enfermedad altera algo mas que las rela-
ciones dentro del organismo humano. También afecta a las familias
y a los lugares de trabajo. Destruye los modelos previos de reaccion.
Suscita cuestiones relativas a la relacion de un ser humano con lo
trascendente” .

' Daniel P Sulmasy, The Rebirth of the Clinic: An Introduction to Spirituality in
Health Care, Georgetown University Press, Washington 2007, p. 125.

1 Ibidem.
 bid., p. 125.
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La curacion holistica exige prestar atencion a todos los aspectos
de la vida humana. Incluso cuando ya no es posible la curacion
fisica y fisiologica, aun es posible la curacion si se tienen en cuenta
otros aspectos de la existencia. En el Africa tradicional, el mori-
bundo restablecera todas las relaciones que habia roto con los
demas, con Dios, con los antepasados y con todas las fuerzas cosmi-
cas antes de morir. La curacion puede centrarse en la relacion entre
el individuo y su entorno social. La reconciliacion, las expresiones
auténticas de atencion y de amor, pueden aportar la curacion social
y espiritual al moribundo. Esta aproximacion a la curacion no es
comprensible en un modelo de explicacion de la enfermedad que se
centra esencialmente en el restablecimiento de las relaciones ho-
meostaticas del paciente. Constituye todo un desafio para el indivi-
dualismo biolégico de la biomedicina contemporanea. La concep-
cién individualista de la salud y la curacion coloca simplemente la
medicina y la atencion sanitaria bajo el control de las fuerzas del
mercado, como ocurre en los Estados Unidos y en otros paises
desarrollados. Basandome en el potencial de la biomedicina y en la
orientacion moral de la ética de la vida, me decanto por un modelo
holistico para explicar la enfermedad y la atencion sanitaria. Se trata
de un modelo biopsicologico-espiritual que no cae el simple dua-
lismo, para el que el alma habita accidentalmente en un cuerpo?..
Es un modelo en el que “lo biologico, lo psicologico, lo social y lo
espiritual constituyen dimensiones diferentes de la persona, y nin-
gun aspecto individual puede desgarrarse del conjunto”?. Este
modelo tiene en cuenta las necesidades biologicas, psicologicas y
espirituales de los miembros enfermos de la comunidad. También
tiene una dimension social mediante la que podemos estudiar el
ambiente en el que aparece la dolencia y entender la economia poli-
tica de la salud de los pobres. Al adoptar un modelo de explicacion
de la dolencia que también es sociolégico, podemos mantener viva
la sospecha de que las desigualdades sociales son importantes facto-
res que contribuyen a la salud de los pobres.

% bid., p. 128.
2 Ibidem.
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Relevancia para la salud de la poblacion
e implicaciones para la bioética

Al adoptar el modelo biomédico de la dolencia que promueve el
individualismo médico y depender de una antropologia individua-
lista, la corriente principal de la bioética se ha centrado predomi-
nantemente en el respeto a la autonomia en el contexto clinico y el
respeto a la persona en el contexto de la investigacion, subrayando
la autodeterminacion y la libertad de eleccion. Sin embargo, el énfa-
sis dado al individuo ha conducido frecuentemente al vacio moral,
a la exageracion de la actuacion humana y a una escualida (;libe-
ral?) concepcion de la justicia. Con una concepcion tan limitada de
la justicia, la bioética no puede afrontar adecuadamente los macro-
problemas colectivos, incluidos los sociales, los sanitarios y los
medioambientales, que marcan la vida de cada dia en los paises
pobres. La bioética que se fundamenta en la autonomia falla a la
hora de aportar soluciones a los mundos vitales de los grupos socia-
les de constitucion y situacion diferentes, sobre todo de los que
estan marginados®. De igual modo, en la medicina clinica, por la
primacia que tiene el negocio secular, se ignoran cuestiones tan
amplias como el bien comun, la justicia distributiva y la espirituali-
dad del paciente*. Aplicada a los paises pobres en recursos y a las
comunidades pobres de los paises desarrollados, la bioética basada
en la autonomia no logra detectar las causas profundas de las dolen-
cias y las crisis de salud publica que tienen que afrontar los indivi-
duos o las comunidades. La ética centrada en la autonomia carga el
peso de la prevencion y el acceso a la atencion sanitaria en el agente
moral. Al hacerlo, enmarca la dolencia en un modelo que limita la
intervencion politica en el ambito de la salud estrictamente a las
soluciones biomédicas o al cambio de comportamiento. Esto con-
duce a la perpetuacion del status quo social en el que los riesgos
para la salud de los pobres son mayores y legitima las fuerzas socia-

» Susan Kelly, “Bioethics and Rural Health: Theorizing Place, Space and
Subjects”, Social Science & Medecine 56 (2003) 227-228.
2180 (1999) 21-25.
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les que incrementan los riesgos contra la salud. Puesto que la dolen-
cia es un proceso social, la vision politica que se centra en los facto-
res de riesgo individuales no logra promover la justicia social ni
afrontar los elementos estructurales que crean las condiciones que
favorecen la enfermedad. De ahf que necesitemos pasar de una poli-
tica sanitaria a una politica de la salud o, mejor, a una politica sani-
taria que sea sensible a los hechos que explican por qué (ciertas)
personas con (ciertas) dolencias que proceden de (ciertas) comuni-
dades exigen una atencion médica. La politica de la salud deberia
abarcar las politicas sanitarias, pero incluyendo también aspectos
relativos al bienestar, el trabajo, la ocupacion, el desarrollo econo-
mico, el empleo y la educacion. El modelo holistico de explicacion
de la causa de la enfermedad es necesario para ampliar los princi-
pios de la ética biomédica y ofrece una novedosa comprension de la
dolencia, la libertad, la practica médica, la relacion paciente-
médico, el riesgo y el beneficito de la investigacion y el tratamien-
tos, las prioridades en la investigacion y la politica de la salud.

El estudio bioético que se centra en el modelo holistico tiene en
cuenta los aspectos locales y globales de la desigualdad social, por-
que se trata de un modelo cuya premisa es la interconexion que
existe entre la desigualdad social y la desigualdad sanitaria. Proba-
blemente, la distribucion de la enfermedad refleja la geografia de la
desigualdad. Un aproximacion social a la bioética resalta la impor-
tancia de la justicia distributiva y beneficia tanto a la poblacion
como al individuo.

La ley natural, la salud y la bioética

La intima conexion que existe entre el orden cosmico y el orden
moral en la(s) cultura(s) africana(s) no permite definir objetiva-
mente el concepto de naturaleza. Hacer el bien y trabajar para man-
tener la armonia social y el equilibrio medioambiental son idénti-
cos. El comportamiento humano mantiene o quebranta la armonia
del cosmos al tiempo que la estructuracion jerarquica de las fuerzas
indica donde se encuentran los valores superiores. Asi pues, toda
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reflexion ética sobre la salud y la curacion deberia ser una reflexion
cosmo-ética, porque cada fragmento de la existencia posee su pro-
pia dignidad, destino y soberania. Cada fragmento de existencia es
en si mismo un cosmos en ciernes, un microcosmos. Por tanto,
actuar bien significa comportarse de tal modo que los esenciales se
concreten en la vida diaria de la sociedad. Hacer el bien significa
simplemente mejorar el bienestar de la comunidad e incrementar la
calidad de vida de las personas. El orden césmico es un orden de
vida que se expresa mediante el orden moral modelado por reglas
de conducta y modelos de comportamiento establecidos por la
sociedad después de una meticulosa discusion que tienden al con-
senso y que denominamos parlamento. Aun cuando la armonia del
cosmos es un don, su expresion concreta en la sociedad esta mode-
lada por las circunstancias y los desafios historicos que los indivi-
duos afrontaron en un determinado momento de su historia. Cier-
tamente, la razon forma parte del proceso de pensamiento mediante
el que el sentido de la vida y de la salud es constantemente repen-
sado y reconstruido a la luz de la fuerza vital, pero la mejora de las
relaciones sociales es el principio fundamental que orienta este pro-
ceso de comunicacion. En contra de una concepcion exclusiva-
mente racional de la ley natural, aqui nos encontramos con un
orden natural que es esencialmente relacional. Los modelos morales
que rigen el comportamiento humano son, en cierto sentido, objeti-
vamente descubiertos mediante un proceso de comunicacion. Se
realizan subjetivamente al vivir plenamente las leyes sociales que
emergen del parlamento. Aun cuando el parlamento es inclusivo,
siempre es posible que ciertos individuos o grupos influyentes con-
trolen el proceso de comunicacion e impongan sus puntos de vista
a los demas. En teoria, se tienen en cuenta los puntos de vista e
intereses de todos, pero los grupos vulnerables, como las mujeres o
los jovenes, pueden ser marginados.

La relacion entre la fuerza vital, que procede del Ser Supremo
(Dios), y las normas y leyes que orientan la vida en la sociedad, no
puede entenderse puramente o principalmente como un proceso
exclusivamente racional, sino que, esencialmente, necesita perci-
birse desde la comprension intrinsecamente relacional de la existen-
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cia humana. La metodologia empleada no es abstracta ni deductiva,
sino comunicativa y dialogica. Las normas de conducta estan cierta-
mente inspiradas por la fuerza vital, pero, en ultima instancia, son
impuestas por los miembros de la sociedad. De ahi que la ley natu-
ral, es decir, el principio organizador de la vida, s6lo puede enten-
derse a partir del contexto relacional que modela la existencia
humana y exige el progreso social. De igual modo, las necesidades y
los desafios que plantea la salud, como las respuestas que se les
dan, no pueden entenderse desde el mismo contexto. En cuanto
principio de armonia y vida social, el concepto de fuerza vital nos
impulsa a pensar en la atencion sanitaria, la promocion de la salud
y la justicia en este campo no solo en términos individuales, sino
también en términos colectivos o comunitarios. Asimismo, las ne-
cesidades sanitarias no pueden entenderse solamente desde una
perspectiva individualista, sino también poblacional. Asi pues, la
creacion de las disposiciones sociales y del ambiente politico con-
ducentes a la buena salud y al bienestar es tan importante como la
facilitacion del acceso a la atencion.

Conclusion

La conservacion de la vida y la promocién de la armonia social
son los principales criterios morales en la mayoria de las culturas de
Africa. La ética africana es una moral centrada en la vida y en la
comunidad. Como principio organizador de la existencia humana,
la fuerza vital promueve un concepto de salud y curacion que es
holistico y se fundamenta en la poblacion. Este concepto de salud y
curacion se basa en la historia y las necesidades del pueblo. Asi-
mismo, la reflexion bioética que depende del enfoque africano
sobre la existencia humana debe cuestionar el uso del modelo bio-
médico de explicacion de la enfermedad y asumir un enfoque holis-
tico y basado en la poblacion sobre la salud y los principios éticos.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Andrea Vicini, S.J. *

LA BUSQUEDA DE UNA ETICA UNIVERSAL
El documento sobre la ley natural de 2009
de la Comision Teoldgica Internacional

as numerosas cuestiones éticas que debemos afrontar en

nuestro tiempo —desde la ecologia hasta la biotecnologia—

exigen que seamos responsables, personal y socialmente,

promoviendo la solidaridad global. Disponemos de los
recursos éticos necesarios, es decir, los derechos, los valores, las
virtudes y los principios, pero el énfasis que damos a cada uno de
ellos varia enormemente, por lo que, a menudo, se hace dificil el
dialogo y el compromiso. Un enfoque transcultural de la ética que
se fundamentara en nuestra comun humanidad, podria potenciar
la interaccion y el compromiso.

En el mes de junio de 2009, la prestigiosa Comision Teologica
Internacional (CTD)! publico el documento titulado En busca de una
ética universal: nueva mirada sobre la ley natural®, con el objetivo de

* ANDREA VICINI, SJ, doctor en medicina, es profesor asociado de Teologia
Moral y de Bioética en la Facultad de Teologia del San Luigi (Napoles, Italia) y,
actualmente, ostenta la catedra Gasson Chair en el Boston College (Boston,
MA). Su investigacion abarca: tecnologias reproductivas, final de la vida, gené-
tica y biotecnologias.

Entre sus publicaciones: Genetica umana e bene comune, San Paolo, Cinisello
Balsamo 2008.

Direccion: 246 Beacon Street, Chestnut Hill, MA 02467 (Estados Unidos).

! Véase http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/cti_docu-
ments/rc_con_cfaith_doc_20090520_legge-naturale_{r.html (6/10/2009)

? Ibidem. El documento consta de 50 paginas impresas (116 parrafos). Esta
disponible en italiano y en francés. Algunas referencias bibliograficas, unos
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mostrar como una nueva comprension de la ley natural podria
suministrar el necesitado fundamento de una ética comun”>. A pesar
del interés y la importancia de este documento, me parece que
hasta el presente ha recibido una limitada atencion en el debate teo-
logico. Con estas paginas quiero (I) presentar el documento y (II)
discutir las opciones tomadas por la Comision.

I. Vision de conjunto

Formado por cinco capitulos, el documento de la CTI se centra
(D en el contexto y (II) en la experiencia humana; (III) desarrolla
una fundamentacion tedrica; (IV) reflexiona sobre la importancia de
la ley natural para afrontar cuestiones sociales y politicas, y (V)
estudia la relacion entre la razon y la fe.

El documento se inicia constatando la urgencia que tenemos de
encontrar unos valores que todos compartamos. Estos valores ya
estan siendo vividos por muchas personas que se esfuerzan por
promover “la paz, un orden politico mas justo, el sentido de una
responsabilidad compartida, una participacion equitativa en la
riqueza, el respeto al medioambiente, la dignidad de la persona y
los derechos fundamentales de cada uno” (2)*. Para que se pueda
conseguir es necesario “un valido acuerdo fundamental sobre los
bienes y los valores que expresan las aspiraciones humanas mas
profundas, personal y comunitariamente” (2), y una constante
“experiencia de conversion” (4). La CTI aprecia los esfuerzos que se
han hecho para promover “un vocabulario ético comun” (3) —es
decir, la Declaracion Universal de los Derechos Humanos (5,115) y
las propuestas a favor de una ética mundial (6)—y critica el “positi-
vismo juridico que se opone a fundamentarse en un criterio ontolo-

cuantos errores de traduccion y la desaparicion de algunas palabras en la ver-
sion italiana nos indican que se escribio originalmente en lengua francesa.

* El documento fue preparado por una subcomision ad hoc. Se discutio
durante las sesiones plenarias de la CTI en 2006, 2007 y 2008 (cuando fue
aprobado por unanimidad).

* Me refiero a los numeros de parrafo del documento. La traduccion es mia.
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gico objetivo sobre lo justo” (7) como también “una ética de la dis-
cusion” (8) que parece puramente formal.

En la busqueda de una ética universal, la ley natural muestra una
ventaja principal: es nuestra razon la que, a pesar de los diversos
trasfondos, nos hace reconocer algunas orientaciones éticas natura-
les fundamentales en nuestras acciones y expresarlas normativa-
mente en determinados preceptos (cf. 9). Al estar enraizadas en la
naturaleza humana, estas inclinaciones son fundamentales, objeti-
vas y universales. Promueven la dignidad humana y critican toda
amenaza ideoldgica contra las personas y las comunidades.

La atencion dada a la experiencia humana y a los contextos socia-
les en la Introduccion prosigue en el primer capitulo, titulado Con-
vergencias. Las inclinaciones generales que caracterizan la ley na-
tural no son especifica ni exclusivamente cristianas. Pueden
encontrarse en las religiones del mundo y en las tradiciones sapien-
ciales’. Ademas, una panoramica historica sobre la ley natural nos
suministra los elementos necesarios para entenderla. En las trage-
dias griegas, en Platon, en Aristoteles y en el estoicismo romano, lo
que pertenece a la ley natural antecede a toda ley civil y se encuen-
tra en el nucleo de toda ley (cf. 18-21).

En la primitiva tradicion cristiana, los textos biblicos seleccionados
—la alianza con Noé, la literatura sapiencial, la regla de oro del evan-
gelio y el énfasis que pone Pablo en la ley no escrita que se halla en el
corazon de todos los seres humanos (cf. 22-25)— se centraban en lo
que todos tenemos en comun. Posteriormente, Tomas de Aquino y
los escolasticos articularon una idea concisa de la relacion entre la fe,
la naturaleza y la razon (cf. 26). Durante la Edad Media, la ley natural
adquirié un estatus de doctrina madura con una estructura teologica
metafisica (cf. 27). Mientras que Francisco de Vitoria la convirtio en
una norma universal que regulaba las relaciones entre los Estados, la
escolastica posterior subrayo el voluntarismo, idealizando a un sujeto
libre de toda influencia, natural o trascendente (cf. 28-30).

> A saber, el hinduismo (13), el budismo (14), el taoismo y el confucianismo
(15), las tradiciones africanas (16) y el islam (17).
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En la Edad Moderna nos encontramos con Hobbes, para quien
la ley dependia solamente de la autoridad que la promulgaba y la
hacia cumplir, sin relaciéon alguna con el bien. De ahi que se separa-
ran naturaleza y razén como entidades auténomas. Por reaccion, la
ley natural se hizo estatica, racionalista, ahistérica, desconectada de
la experiencia humana, en definitiva, en un conjunto rigidamente
determinado de reglas y normas. Las ciencias empiricas exigieron
con toda razén una nueva interpretacion de la ley natural (cf. 33).

La CTI finaliza su panoramica historica indicando que el magiste-
rio propone la ley natural para fundamentar los derechos en la razon
y promover el didlogo interreligioso e intercultural con el objetivo de
lograr la paz; para afirmar el caracter objetivo y natural de las nor-
mas fundamentales que regulan la vida social y politica; para apoyar
lo que fortalece la buisqueda social del bien comun y para defender
la objecion de conciencia o la desobediencia civil (cf. 35).

El capitulo segundo —La percepcion de los valores morales comunes—
constituye un enfoque genealdgico sobre las relaciones humanas y el
contexto cultural que forman nuestra conciencia moral y nuestra
percepcion de los bienes morales fundamentales. Tal planteamiento
conduce a formular los preceptos generales de la ley natural®. El pri-
mer principio moral de Tomas —haz el bien y evita el mal— califica el
“bien moral”, es decir, lo que trasciende lo util y se dirige a la pros-
peridad del ser humano (cf. 39). De ahi que la razén ayuda a discer-
nir los bienes particulares que contribuyen a la prosperidad (cf. 41)
y promueve el dialogo entre las culturas y las religiones (cf. 42). La
ley natural promueve nuestra comprension de la obligacion moral
no como si fuera algo exterior a la persona (“pura heteronomia”),
sino como algo totalmente inseparable de la persona (“procede del
corazon”)’. Como consecuencia, la percepcion de los bienes mora-
les es inmediata. Siguiendo a Tomas de Aquino, la CTI senala que
esta percepcion se articula en tres “dinamismos naturales” que cons-

® Estos preceptos “no son un codigo completo de prescripciones inaltera-
bles, sino un principio normativo y permanente que es fuente de inspiracion
para el servicio de la vida moral concreta de la persona” (11)

743.
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tituyen la ley natural (cf. 46). Estos son: primero, “la inclinacién a
conservar y desarrollar la propia existencia”, en el caso de cada sus-
tancia; segundo, “la inclinacién a reproducirse para perpetuar la
especie”, en el caso de todas las criaturas vivientes; tercero, “la incli-
nacion a conocer la verdad sobre Dios y a vivir en sociedad”, en el
caso de todos los seres humanos (46)®. El objetivo moral global es
vivir una existencia relacional plenamente significativa y construir
dindmicas y estructuras sociales justas. Estos preceptos generales se
consideran universales e inmutables porque pueden reconocerse
perfectamente en nuestra naturaleza (cf. 52). Es verdad que por el
pecado individual y las influencias culturales deberiamos ser
“modestos y prudentes” a la hora de afirmar su evidencia, pero
deberiamos usarlos para promover el didlogo®. La precaucion tam-
bién se debe a que necesitamos articular y aplicar de formas diferen-
tes estos preceptos en culturas y tiempos diversos (cf. 47, 53-54).

El discernimiento es obligatorio para todos los agentes morales,
sean moralistas'® 0 no; a todos se les pide que mantengan la tension
entre los preceptos basicos de la ley natural y lo que concierne a los
preceptos concretos particulares (cf. 56). La formacion de la con-
ciencia, el discernimiento, la toma de decisiones (cf. 59), exigen un
crecimiento en la sabiduria, un fortalecimiento de la voluntad y una
vida moral modelada por la “inteligencia emocional” (57) y por las
virtudes, en particular, por la prudencia (cf. 56, 58).

El capitulo tercero —Los fundamentos de la ley natural— traza los fun-
damentos metafisicos de la ley natural y reflexiona sobre el modo en
que podria considerarse moralmente normativa la naturaleza
humana. Presenta un marco explicativo para fundamentar y legitimar

8 Véanse también 48-50 y Tomas de Aquino, Summa Theologiae, I-11, q. 94, a.2.

° Los que desean promover el dialogo “deberian aprender a dejar de lado
sus intereses particulares para abrirse a las necesidades de los otros y ser desa-
fiados por los valores morales comunes” (52).

1 “Los moralistas. .. deberian usar los recursos combinados de la teologia, la
filosofia, como también de las ciencias humanas, la economia y la biologia,
para conocer bien los datos de la situacion e identificar correctamente las exi-
gencias concretas de la dignidad humana” (54).
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los valores morales. A la justificacion filosofica de la ley natural se le
da una fundamentacion antropolégica (algunos comportamientos
virtuosos promueven mas que otros el desarrollo humano y social) y
una base metafisica. Nuestro dinamismo humano comprende lo que
experimentamos sobre nuestro comienzo (somos criaturas) y a lo que
nos dirigimos como nuestro fin (aquello que por naturaleza nos
esforzamos por conseguir). Este dinamismo es trascendente (procede
de Dios), pero también es inmanente (forma parte de lo que
somos) . De ahi que la identidad especificamente ontologica del
sujeto es “el principio interno del movimiento que orienta al sujeto
hacia su propia realizacion” (64). La naturaleza —que incluye el
ambito espiritual— es el “principio dinamico real del desarrollo del
sujeto y de las actividades del sujeto” (64). La construccion social
procede de las interacciones y las relaciones entre cada identidad
ontologica (cf. 65). A esta vision, el cristianismo afiade la dimension
de la libertad, que es esencial para comprendernos como creaturas y
personas (cf. 66-67).

En consecuencia, la ley natural presupone la armonia y la partici-
pacion entre Dios, la persona y la naturaleza (cf. 69-70), y nos
orienta para que prosperemos (cf. 70) y actuemos sin caer en la
falacia naturalista (cf. 73).

El capitulo cuarto —La ley natural y la ciudad— muestra la relevan-
cia que tiene la ley natural en la reflexion sobre cuestiones sociales y
politicas, al definir y buscar el bien comun (cf. 85). Por nuestra
naturaleza social, la ley natural es “el horizonte normativo en el que
deberia moverse el orden politico” (86) y nos permite identificar
todos los valores que nos hacen mas humanos: la libertad, la ver-
dad, la justicia y la solidaridad (cf. 87). Por eso, la sociedad “deberia
promover la realizacion de todas las inclinaciones naturales de la
persona” (86) . Finalmente, la CTI nos recuerda la necesidad de
distinguir entre el orden politico y el orden sobrenatural, preser-
vando, asi, la laicidad del Estado (cf. 96-100).

" Cf. 63.

12 Sobre la ley natural, los derechos naturales y los derechos positivos,
véanse nn. 88-92.
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El capitulo quinto —Jesucristo, cumplimiento de la ley natural— per-
fila la relacion entre la razon y la fe cristiana. Mientras que la ley
natural expresa la riqueza de la razon, la fe, mediante la gracia, enri-
quece a la razon (cf. 101). En particular, Jestus “manifiesta en su
persona una vida humana ejemplar, plenamente conforme con la
ley natural. El es el criterio definitivo para descifrar correctamente
cuales son los deseos naturales auténticamente humanos” (105).
Puesto que “la nueva ley del Evangelio incluye, asume y cumple las
exigencias de la ley natural” (112), al vivir conforme al Evangelio
desarrollamos plenamente nuestra humanidad, dialogando en la
busqueda del bien comun (cf. 112).

Observaciones

En nuestro mundo globalizado, las cuestiones éticas necesitan
soluciones especificas, pero también podrian verse beneficiadas por
un marco ético consistente y coherente centrado en la dignidad del
ser humano y en el bien comun. La CTI cree en una busqueda
abierta de una ética universal enraizada en una comprensién com-
partida de la naturaleza humana y propone una interpretacion de la
ley natural como su fundamento ético. Como en Tomas de Aquino,
la ley natural no se comprende como un conjunto de normas y
reglas predeterminado y estatico, sino como una teoria dinamica
que, progresivamente, integra todo lo que es humano (cf. 114) y
que contempla dindmicamente las relaciones entre Dios, la creacion
y los seres humanos (cf. 70, 113) .

La CTI opta por un enfoque inductivo, remitiéndose a la expe-
riencia humana, a la reflexion antropologica y a las contribuciones

 La ley natural “no es una lista de preceptos definitivos e inmutables. Es
una fuente de inspiraciéon que mana siempre a raudales para buscar una fun-
damentacion objetiva de una ética universal” (113).

1 Para los cristianos, Cristo revela la plenitud del ser humano realizandolo
en su persona, “pero esta revelacion confirma los elementos que ya estan pre-
sentes en el pensamiento racional de las tradiciones sapienciales de la humani-

dad” (114).
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que proceden de las diferentes culturas, filosofias, religiones y tradi-
ciones sapienciales. Esta metodologia hermenéutica promueve el
didlogo'*. Para explicar nuestra esencia como seres humanos es
importante contar con una fundamentacion metafisica (cf. 113). Se
evita el riesgo de comprender bioldégicamente la esencia humana al
considerar la naturaleza humana como un concepto teoldgico y
proponer una ontologia relacional que se centra en lo social y
encuentra en la razén humana nuestra unidad espiritual y material
(cf. 72). Sin embargo, toda fundamentacion metafisica presupone
una idea del bien que se busca y el acuerdo sobre éste se ve desa-
fiado en nuestro mundo posmoderno fragmentado multicultural
(cf. 2). En el documento de la CTI se presta la debida atencion al
magisterio, a los padres de la Iglesia y a los autores medievales;
habriamos agradecido un debate explicito con los autores que
actualmente contribuyen al estudio de la ley natural, pero no es éste
el estilo de la CTI".

La CTI opt6 por centrar su analisis critico en las cuestiones socia-
les y politicas'. Aunque son areas importantes, la ley natural tam-
bién se usa extensamente en el magisterio sobre la vida humana,
el amor'®, la sexualidad ™, la procreacion y, en general, sobre las
cuestiones bioéticas. Estos temas se podrian haber beneficiado del
analisis critico realizado por la CTIL.

Por ejemplo, la Comision podria haber clarificado como la refle-
xién sobre las inclinaciones humanas basicas conduce a la articula-
cién de normas y principios para tomar decisiones, prestando la

'» Encontramos una excepcion en la obra de H. Kiing Proyecto de una ética
mundial, Trotta, Madrid 1998. Véase nota al pie n. 5.

1° La CTI aborda también brevemente el tema de la ecologia (cf. 1, 81-82).

7 Encontramos una excepcion en n. 80: “[...] el suicidio voluntario y deli-
berado atenta contra la inclinacion natural a conservar y a hacer fructifera la
existencia de cada uno”.

15 4[...] el elevado valor espiritual que se expresa en la donacion de uno
mismo en el contexto del amor reciproco entre los esposos estd ya escrito en la
naturaleza del cuerpo sexuado, que encuentra en este cumplimiento espiritual
su sentido definitivo (raison d’étre) (79).
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debida atencion a la relevancia hermenéutica del contexto social y
la experiencia humana, y a las implicaciones teoréticas de una onto-
logia relacional. Podria haber afrontado la tension existente entre la
finalidad teleologica de la ley natural —progreso personal y social-y
el aspecto deontologico, que concierne a las normas especificas que
necesitan formularse personal, histérica y socialmente. En esta
perspectiva, por ejemplo, se podria haber tratado el debate actual
sobre como pasar de los valores y los fines basicos a las normas
especificas en el campo de la bioética.

La Comision afirma una ética universal objetiva y distingue entre
derechos universales basicos, que son inalterables porque estan
enraizados en nuestra naturaleza, y normas éticas mas especificas
que tienen un origen cultural y son cambiantes. Asi pues, podemos
preguntarnos como se concreta esta observacion de la CTL. ;Qué
importancia tienen la experiencia, la historia y la cultura en los jui-
cios de nuestra razon practica y con respecto a la accion moral en el
marco variable, incierto e indeterminado de la vida y la historia del
ser humano (cf. 53-54)?

Finalmente, el documento se hubiera visto fortalecido por una
explicacion de qué se entiende por “objetivo” en el caso de los valo-
res, el bien, la verdad y los preceptos éticos especificos (cf. 1, 5, 7-
10, 29, 35, 59, 72, 80, 92). Habria sido de gran ayuda para la bus-
queda de una ética universal en el contexto cultural, social y

1 Cf. 34. Los comportamientos sexuales son pecados contra la naturaleza
“en cuanto que contradicen directamente el sentido objetivo del dinamismo
natural que la persona necesita integrar en la unidad de su vida moral” (81).
Ademas, “la valoracion moral de los pecados contra la naturaleza debe tener
en cuenta no solo su gravedad objetiva, sino también las disposiciones objeti-
vas, que, con frecuencia, son mitigantes, de aquellos que los cometen” (nota al
pie 76). Asi pues, “algunas practicas sexuales estan directamente opuestas a las
finalidades reproductivas escritas en el cuerpo sexuado de la persona. De ahi
que también contradigan los valores interpersonales que deberian promover
una sexualidad responsable y una vida plenamente humana” (80). Tras criticar
todo enfoque dualista (cf. 74), la CTI afiade que “la ideologia de género, que
niega todo sentido antropolégico y moral a la diferencia sexual naturales entre
los sexos, pertenece a (s'inscrit dans) esta perspectiva dualista” (nota al pie 72).
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filosofico de nuestro tiempo que desafia la mera posibilidad de afir-
mar que algo sea “objetivo” para todos y en cualquier lugar.

Con la CTI, podemos concluir invitando a todos los expertos en
el seno de la religiones y de las tradiciones sapienciales (y, anado, a
todos los hombres de buena voluntad) a seguir la busqueda de una
ética universal. En primer lugar, todos deben reflexionar sobre las
fuentes de sus propias tradiciones. A continuacion, con espiritu de
critica respetuosa reciproca, todos pueden trabajar para expresar
“los valores fundamentales para nuestra comun humanidad en
orden a colaborar para promover la comprension, el reconoci-
miento reciproco y la cooperacion pacifica entre todos los miem-
bros de la familia humana” (116).

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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LA TORTURA:
UN ATAQUE CONTRA LO HUMANO

n todo el mundo existe una enorme oposicion oficial contra
la tortura. A pesar de su presencia en la historia y su conti-
nuidad en nuestros dias, la condena de la tortura es casi
universal y absoluta. Por ejemplo, la Convencion contra la
Tortura y otros Tratos o Castigos Crueles, Inhumanos y Degradan-
tes (CIDT) afirma claramente: “Ninguna circunstancia excepcional
en absoluto, ni la guerra o la amenaza de guerra, ni una situacion
de inestabilidad politica interna o cualquier otro caso de emergen-

» ]

cia publica, puede invocarse como justificacion de la tortura””.

Merece la pena tener en cuenta que la condena de la tortura y la
declaracion de la CIDT con respecto a ésta, es mucho mas contun-
dente y categodrica que la oposicion al asesinato. Son muchos los
que se oponen apasionadamente a cualquier excepcion que justifi-
que la tortura y que, sin embargo, aceptan sin problemas el asesi-
nato. ;Qué tiene la tortura que conduzca a tanta a gente a conde-

* KENNETH R. HIMES, nacido en Brooklyn en 1950, es hermano franciscano.
Durante anos ensefio en el Washington Theological Union y los tltimos seis
anos ha sido profesor asociado y presidente del Departamento de Teologia del
Boston College. Se doctoro en Religion y en Politicas Publicas en la Duke Uni-
versity. Sus areas de investigacion incluyen: ensefianza social catdlica, cuestio-
nes éticas en la guerra y en la paz, y movimientos reformistas catolicos ameri-
canos.

-Direccion: Department of Theology, Boston College, 140 Commonwealth
Avenue, Chestnut Hill, MA 02467 (Estados Unidos).

! Véase articulo 2.2.
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narla categoricamente? Dado el escandalo provocado por el trato
que los Estados Unidos dieron a los presos durante la presidencia
de George Bush, este articulo se centrara en el trabajo realizado por
recientes autores americanos que han estudiado el fundamento de
la oposiciéon moral a la tortura.

{Por qué es mala la tortura?

El te6logo Sumner Twiss presenta un argumento en tres partes
que justifica el mal absoluto de la tortura. Estudiando la historia del
debate previo a la Declaracion Universal de los Derechos Humanos,
que incluye la prohibicion de la tortura, sugiere que ciertas afirma-
ciones sobre los derechos humanos implican “aprensiones morales
practicas” que son “compartidas por personas que pertenecen a tra-
diciones morales diversas e incluso un tanto antagonicas”?. En este
punto, Twiss adopta el intuicionismo moral de Jacques Maritain que
tuvo su influencia en los debates de Naciones Unidas.

El segundo argumento que Twiss emplea es el que denomina una
“posicion minima con respecto a ley natural”, es decir, “una vision
minima del bien humano” que esta “esquilado de implicaciones
religiosas”. Esta ley natural de minimos “implica la afirmacion de
que los seres humanos comparten relevantes caracteristicas comu-
nes en virtud de las cuales algunas condiciones y practicas son
malas para todo ser humano y algunas condiciones y practicas son
buenas para todos”’. En esta ocasion Twiss evoca la posicion del
jurista Michael Perry*.

Finalmente, Twiss llega al argumento concluyente que determina
la maldad de la tortura. Sugiere que ésta no sélo provoca unas con-

* Sunner Twiss, “Torture, Justification, and Human Rights: Toward an Abso-
lute Proscription”, Human Rights Quarterly 29 (2007) 346-367, aqui p. 354.

> Ibid., p. 356.

* El argumento de Perry se encuentra en su articulo “Are Human Rights
Universal? The Relativist Challenge and Related Matters”, Human Rights Quar-
terly 19 (1997) 461-509.
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secuencias negativas para la victima, sino también para “las perso-
nas y las comunidades, ademas de la victima directa”. Su argumen-
tacion implica una serie de hipotesis, de fundamentacion empirica,
“sobre la tendencia a la metastasis o la indole incontrolable en la
administracion de la tortura”’. Estas tres aproximaciones a la cues-
tion de la tortura demuestran, segin Twiss, que existe un “consenso
coincidente en parte sobre la proscripcion absoluta de la tortura” y
que incluso puede que exista un consenso coincidente sobre la
razon que justifica esta determinacion®.

El filésofo David Sussman observa que desde la publicacion de la
obra de Cesare Beccaria Sobre el crimen y el castigo en 1764, “se ha
ido desarrollando un amplio y firme consenso de que la tortura es
algo totalmente ‘brutal’ e ‘inhumano™’. Sostiene que la razén de
esta condena reside en que la tortura es en si misma “una especie
especifica de mal que no se encuentra habitualmente en otras for-

mas de violencia o coercion extremas”®.

Sussman argumenta de forma kantiana, pero no limita su catalo-
gacion de la maldad de la tortura simplemente a la afirmacion de
que socava “la capacidad de la victima para autogobernarse racio-
nalmente”. Mas bien, considera la tortura como una practica que
“fuerza a la victima a conspirar contra si misma mediante sus pro-
pios afectos y emociones” de tal modo que “se hace activamente
complice de su propia violacion”®. Al menos, es lo que pasa cuando
se recurre a la tortura para realizar un interrogatorio.

Sussman y otros autores consideran que el contexto de la tortura
es aquel en el que la victima y el (los) torturador(es) se encuentran
en una “relacion profundamente asimétrica de dependencia y vul-

> Twiss, art. cit., p. 358.

* Thid., pp. 364-365.

" David Sussman, “What’s Wrong with Torture?”, Philosophy and Public
Affairs 33 (2005) 1-33, aqui p. 2.

s1bid., p. 3.

°Ibid., p. 4.
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nerabilidad”'°. Las victimas se hallan totalmente a merced del tortu-
rador, incapaces de evadirse o vengarse; las victimas también se dan
cuentan de que el torturador trata de hacerles actuar contra sus pro-
pias opciones y compromisos .

Sussman mantiene que aunque los argumentos utilitaristas y
ortodoxos kantianos contra la tortura pueden ser fuertes, ninguno
capta todo su significado. Tomando prestadas algunas ideas a Elaine
Scarry, Sussman sugiere “que lo que el torturador hace es aprove-
char el dolor de su victima, y mediante éste su cuerpo, y hacerle
comenzar a expresar su voluntad. .. La victima experimenta el sufri-
miento no como algo que simplemente se le inflige, sino como algo
que ella misma se hace, una especie de auto-traicion realizada a tra-
vés de mi cuerpo y mis sentimientos”'>. Al oponerse al torturador,
la victima produce mas sufrimiento y dolor a su cuerpo. De este
modo, la victima no es sélo un sujeto pasivo, sino que se convierte
en un “complice activo” de la crueldad . En consecuencia, los
supervivientes de la tortura sufren frecuentemente una “profunda
alienacion de su propia vida afectiva y emocional”".

Ademas, no solo pierde finalmente el control la victima por el
poder dominante del torturador, sino que experimenta su yo como
rendicion de su control. Las victimas de la tortura se parecen a las
victimas de la violacion, que “frecuentemente se obsesionan con la
cuestion de si resistieron lo suficiente o si se permitieron ‘sucumbir’
con demasiada facilidad”*.

El profesor de Derecho David Luban comenta que la oposicion
de tanta gente a la tortura se explica porque se considera particular-

1 Tbid., p. 6.

"bid., p. 10.

2 1bid., p. 21. La obra de Scarry es ya un clasico, The Body in Pain, Oxford
University Press, Nueva York 1985. El capitulo primero esta dedicado al anali-
sis de la tortura.

S 1bid., p. 23.
“1bid., p. 24, n. 33.
5 1bid., p. 28.
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mente ofensiva contra las creencias liberales occidentales sobre la
relacion entre los individuos y el Estado'®. Sostiene que “la tortura
es un microcosmos, intensificado al maximo, de las relaciones poli-
ticas de tirania que el liberalismo odia con todas sus fuerzas”'’. En
suma, el argumento de Luban contra la tortura es de tipo contex-
tual, es decir, depende del conjunto de creencias esenciales relacio-
nadas con la amplia tradicion liberal que ha modelado la cultura
occidental.

Segtn Luban, “la tortura ha estado siempre vinculada con la con-
quista militar, el castigo de las monarquias, el terror de las dictadu-
ras, las confesiones forzadas y la represion de la creencia disidente:
un verdadero catalogo de los males del gobierno absolutista que el
liberalismo aborrece”!®. Luban sostiene que torturar a un preso para
conseguir informacion, aun cuando ésta trate de la planificacion de
ataques terroristas, constituye otra forma de tirania que deberia ser
un anatema para la concepcion liberal.

En los argumentos de Twiss y Sussman encontramos claros ele-
mentos deontologicos, a saber, parten de un concepto de persona y
a continuacion abordan las formas de tratarla que son inaceptables.
Luban no plantea su argumentacion mediante una apelacion expli-
citamente universal, si bien podemos inferir que considera la con-
cepcion liberal de la persona como una idea esencialmente correcta,
que puede aplicarse a los individuos que forman parte de la cultura
occidental.

¢Se necesita un argumento religioso?
El profesor de Derecho Jeremy Waldron cree que se necesita “un

marco claro e inequivoco en el que pueda discutirse el tema de la tor-
tura”. Lamenta que este marco, que una vez era contundente y claro

' David Luban, “Liberalism, Torture, and the Ticking Bomb”, Virginina Law
Review 91 (2005) 1425-1461.

7 Ibid., p. 1430.

¥ Tbid., p. 1438.
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en los documentos oficiales, sea débil y confuso en la actualidad,
debido a los argumentos y las acciones de Administracion Bush, cuya
“meta era crear una atmosfera de confusion en la que las personas
honorables, dentro y fuera de las fuerzas armadas, llegaran a pensar
que las normas contra la tortura eran confusas y técnicamente difici-
les en lugar de constituir una prohibicién clara e inflexible” .

Waldron quiere ver reafirmada y fortalecida la condena sin
excepciones de la tortura como consenso logrado en el ambito legal
y cultural. Para que esto suceda, piensa, la tradicion teolégica cris-
tiana debe “completar el vocabulario mas bien palido y empobre-
cido de los comentaristas seculares”. Ofrece varios ejemplos de
ideas éticas de la tradicion cristiana, incluida la doctrina de los
absolutos morales, que serian utiles para reconstruir el marco ético
en el que debatir sobre la tortura. Ademas, sostiene que “una prohi-
bicion basada en una orden divina posee unas credenciales que
trascienden” los calculos del utilitarismo racionalista?®. Waldron
piensa que si un argumento deontoldgico quiere ser persuasivo
necesita un apoyo teolégico.

Conversemos con la teloga moral Jean Porter de la Universidad
de Notre Dame. Porter pregunta: “;Qué estatus posee la norma que
prohibe la tortura? ;Se apoya en un mandato divino (y de serlo,
cual seria) o en otro fundamento?”. Segun esta te6loga no podemos
invocar ninguna prohibicion biblica que condene directamente la
tortura y durante gran parte de la historia “no era obvio para nues-
tros antepasados cristianos que Dios prohibe la tortura”?'.

Porter considera plausible sostener que la tortura viola el manda-
miento fundamental del amor al projimo. Con este analisis “pasa-
mos de un juicio de que un tipo particular de accion constituye una
violacion especialmente atroz de la dignidad humana, a la conclu-

¥ Jeremy Waldron, “What Can Christian Teaching Add to the Debate about
Torture?”, Theology Today 63 (2006) 330-343, aqui p. 335.
% Tbid., p. 337.

! “Torture and the Christian conscience: a response to Jeremy Waldrom”,
Scottish Journal of Theology 61 (2008) 340-358, aqui p. 343.
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sion de que viola la voluntad de Dios tal como se expresa en el
mandamiento del amor al préjimo”. Notese, sin embargo, que “la
apelacion al mandamiento de Dios no anade nada a la hora de justi-
ficar la conclusion de que la tortura es un ataque a la dignidad
humana; la logica del argumento va en direccion opuesta”?.

Porter entiende que se apele a la sancion divina en la doctrina
moral, pero observa que la “distinciéon entre la ley de Dios y los
valores humanos no es tan nitida” como supone Waldron. Pues “no
importa qué puntos de partida adoptemos en nuestra reflexion
sobre las normas, si las fundamentamos en la ley de Dios o en una
ley natural o en el imperativo categorico, dado que éstos solo pue-
den ser efectivos como normas mediante los procedimientos comu-
nitarios de la reflexion y la practica” que finalmente producen los
juicios sobre qué comportamiento es bueno y cual es malo®. Porter
piensa que la condena absoluta de la tortura “no puede defenderse
sobre la base de su estatus como un supuesto mandato divino”. “Un
juicio asi constituye la conclusion de un argumento normativo,
pero no su punto de partida”**.

A continuacion, Porter se ocupa del tema de qué argumento
podria usarse para apoyar la prohibicion absoluta de la tortura.
Afirma su conviccion de que la tortura es un ataque a la imagen de
Dios que toda persona encarna, si bien admite que esta afirmacion
es demasiado genérica como para justificar una prohibicion abso-
luta, dado que la imagen de Dios en cada persona no nos impide
quitar la vida a otro en circunstancias extremas.

Siguiendo a Tomas de Aquino, Porter sostiene que la imago Dei
que aparece en la persona esta enraizada en las “capacidades huma-
nas para el juicio racional, la eleccion y el actuar libremente de
acuerdo con esa elecciéon”; con otras palabras, en la libertad racio-
nal. La tortura es mala no simplemente porque es coercitiva, pues, a
fin de cuentas, la experiencia de ser forzados a hacer cosas que no

2 1bid., p. 343.
> 1bid., p. 344.
#1bid., p. 345.
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deseamos hacer es algo comun. Ahora bien, con la tortura “se sub-
vierte la misma voluntad mediante el ataque o el socavamiento de
las delicadas fuerzas fisicas que sostienen la integridad, el sentido
de bienestar y el autocontrol del individuo”*.

Porter concluye diciendo que la tortura ataca la capacidad de sus
victimas de experimentarse como creaturas espirituales. “Ningun
factor de seguridad personal o nacional, ni siquiera la posibilidad
de una pérdida enorme de vidas, puede justificar un ataque a la
integridad de la imagen de Dios que se encuentra en el individuo,
en sus capacidades para la fe, la esperanza y el amor”. Esta es la
“razon teologica fundamental” por la que debe condenarse absolu-
tamente la tortura®.

Conclusion

Este repaso que hemos hecho de varios autores contemporaneos
pone de relieve que todos comparten la conviccion de que la tor-
tura ataca algo inherente a la persona que es fundamental. Usan
diferentes palabras para referirse a este algo, pero el hilo comtn que
recorre todos sus argumentos es que la tortura viola la naturaleza de
la persona de un modo tan directo e injusto que ni siquiera lo hace
el asesinato. Por esta razon, estos especialistas afirman que la tor-
tura debe condenarse sin excepcién alguna.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

> 1bid., p. 349.
1bid., p. 351.
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REVISANDO EL CONCEPTO
DE NATURALEZA HUMANA

ada vez que hablamos de naturaleza humana tendemos,
casi sin querer, a creer que existe “algo”, un contenido mas
o menos fijo 0 mas o menos inmutable al que atribuimos
dicho concepto. Escuchamos con frecuencia expresiones
tales como “esto es de naturaleza”, “esto es contra natura”, “los

» o«

seres de la naturaleza”, “pecados contra la naturaleza”, etc.

En el fondo, ¢a qué nos referimos cuando hablamos de natura-
leza?, ;qué es la naturaleza?, ;quién es la naturaleza?, ;como se
establece la naturaleza de los seres?, jseria acaso la cultura lo
opuesto a la naturaleza?

Es imposible recorrer en este articulo el concepto de naturaleza
en la historia de la filosofia y de la teologia, y menos ain en la bio-
logia. Me limitaré a desarrollar tres breves puntos como contribu-
cion a un antiguo y vasto tema que sigue permeando toda la refle-
xion ecologica del siglo xxt.

* IVONE GEBARA es brasilenia, perteneciente a la Congregacion de las Herma-
nas de Nuestra Seniora y una de las principales te6logas de América Latina, que
escribe desde la perspectiva del ecofeminismo y la teologia de la liberacion.
Gebara es profesora del Instituto Teologico de Recife.

Entre sus obras: Intuiciones ecofeministas: ensayo para repensar el conocimiento
y la religion (Madrid 2000) y EI rostro oculto del mal: una teologia desde la expe-
riencia de las mujeres (Madrid 2002).

Direccion: Rua Luis Jorge Dos Santos, 278 Tabatinga Camaragibe PE, 54756-
380 Camaragibe PE (Brasil). Correo electronico: ivone@hotlink.com.br
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1. La naturaleza como criatura divina

En la tradicion cristiana patriarcal, a partir del mito de la creacion
se desarroll6 la idea de que Dios crea de la nada. La nada es un con-
cepto vacio que indica, en realidad, el poder creador divino sin
mediacion alguna. En este sentido, la “nada” es un concepto imagi-
nario, sobre todo cuando no se refiere a la ausencia de elementos
materiales. Podemos decir “no hay nada en esta caja” para indicar un
vacio de contenido que esperabamos encontrar. Ahora bien, cuando
el concepto se refiere a Dios, adquiere un poder que indica su supe-
rioridad. Dios es superior a la naturaleza, a saber, hay algo o alguien
que esta por encima de ella y de lo que ella depende. Sin embargo,
iquién es realmente esta “ella”, naturaleza femenina?, ;y quién es
realmente este “é1”, Dios masculino, creador de todo lo que existe?

Durante mucho tiempo se consideré que la naturaleza es el pla-
neta Tierra, que precedio al ser humano y en el que fuimos creados,
primero el hombre y después la mujer. Y fuimos engendrados a par-
tir de esta naturaleza/materia terrena animada por el soplo divino.
Nos convertimos en parte en seres de la naturaleza. Le fuimos entre-
gados para vivir y dominarla. Nuestro sustento lo tomamos de ella y
en ella construimos nuestra historia. Viviendo en ella y de ella, tene-
mos que descubrir las leyes que la rigen, y someternos a ellas. En
virtud de dichas leyes, algunas cosas pasaron a ser consideradas
naturales, otras antinaturales y otras artificiales. Esta clasificacion de
la realidad acabd por convertirse en una convencion y una especie
de moralidad a partir de la que se juzgan comportamientos, en fun-
cion de si confirman o transgreden un orden previamente estable-
cido. Se cre¢ asi un orden natural que muchas veces se identifico
con la voluntad de Dios o, de forma mas precisa, con la voluntad de
cierto concepto sobre Dios. Apenas se reflexiona sobre el significado
de este orden natural. Y cuando se intenta, nos topamos con la auto-
ridad religiosa de los que lo mantienen y lo afirman como algo inde-
pendiente de la evolucion y de la interpretacién humanas. Por ello,
cabe decir que la base de la resistencia ante cualquier cambio cultu-
ral en relacion al concepto de naturaleza radica en la nocion filoso-
fico-religiosa identificada como voluntad de Dios.
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El poder eclesiastico, constituido en Magisterio, afirma que no le
queda mas que inclinarse ante este orden divino y obedecerlo. El
clero y sus subordinados deben predicar y administrar publica-
mente esta obediencia indiscutible, dado que se considera Revela-
cion de Dios. Esta Revelacion parece no tener nada que ver con las
circunstancias temporales y culturales en las que vivimos. Es un
orden preestablecido y debe dirigir el presente y sus multiples des-
doblamientos. Se ha creado asi una especie de limite entre la volun-
tad de Dios y la voluntad de los seres humanos, como si fuese una
barrera insuperable, una barrera que funciona también como limite
para la vida y la moralidad de los seres humanos. A partir de ahi
podria iniciarse una reflexion politica y ética sobre la nocion de
naturaleza y sobre el poder social de los administradores de esta
postura. Ademas, se podria reflexionar sobre el uso utilitario que
hacen de los avances de la ciencia, sobre el modelo de racionalidad
que emplean, sobre sus modelos de Dios y sobre el tipo de “guerra
santa” que han librado para defender sus posturas.

Hoy, en pleno siglo xx1, asistimos a un increible desfase entre los
avances cientificos y culturales en distintos ambitos del conoci-
miento, y la cultura religiosa cristiana, que refleja a menudo postu-
ras medievales. Esta ultima afirmacion no pretende equiparar la
religion al discurso cientifico, sino abrir nuevos horizontes a partir
de la realidad histérica actual. Del mismo modo que se pide a las
ciencias que sean menos elitistas y que construyan formas de demo-
cratizar sus logros de cara a los distintos grupos populares, se pide a
la teologia de las iglesias que revisen sus conceptos filoséficos y
redimensionen a partir de ahi la catequesis y la pastoral.

2. El ser humano y la razon masculina dominando
la naturaleza

En el orden de la creacion el ser humano se considerd naturaleza y
al mismo tiempo algo distinto de ella. Pese a necesitarla para vivir,
pudo comprenderla y dominarla. Este hecho esta basado en la razon
humana, considerada como de orden espiritual, ligada al alma espiri-
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tual, creada directamente por Dios. El alma humana no pertenece a la
naturaleza, sino que es principio espiritual, imagen y semejanza
divina. Esta logica de racionalidad conlleva jerarquias, y por ello, el
primer ser elevado a la excelencia de la razon espiritual es el mascu-
lino. Las mujeres son solo racionales de forma secundaria, pese a que
tras largos debates se les haya concedido alma espiritual. La coheren-
cia logica de esta percepcion del ser humano y de la naturaleza obe-
decia a una vision jerarquica de los seres vivos. Aristoteles, del que
somos herederos, clasificaba a los seres en animados e inanimados.

Sabemos que en la tradicién patriarcal la naturaleza exterior al ser
humano también se considera “lugar” y como lugar se convierte en
objeto sometido al uso y al poder del hombre. Es el hombre el que
nombra a los seres y los somete. Por ello, la naturaleza, considerada
como objeto que se debe conquistar, se convierte también en mer-
cancia.

A partir de esta premisa es posible aplicar un enfoque critico, acep-
tado en la actualidad por la mayoria de las iglesias, sobre los excesos
del poder humano sobre la naturaleza y las desastrosas consecuencias
de nuestra avaricia respecto al planeta. El vinculo entre una vision
clasista de la sociedad y la reduccion de la naturaleza a objeto se
puede detectar perfectamente en las luchas por la reforma agraria,
por el reparto justo de la tierra y por la urgencia de superar los mono-
cultivos perniciosos para el suelo y la vida humana. No obstante,
debemos ir mas lejos. Hemos de ver como nuestras filosofias, nues-
tras creencias y las elaboraciones teologicas siguen manteniendo dis-
tintas formas de dominio o se presentan aparentemente neutras ante
nuestra propia destruccion. Existe una distancia significativa entre el
discurso ético sobre la dignidad del planeta y la preservacion de com-
portamientos jerarquicos y excluyentes en la practica cotidiana.

3. La mujer naturaleza

Existe cierta concepcion naturalista de las mujeres en distintas
culturas, y en especial en el cristianismo. No podriamos explicar
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aqui de forma exhaustiva los origenes de dicha concepcion, pero
basta con recordar una especie de originario femenino que nos
habita a todos. Hay en nosotros rastros de nuestros origenes, de las
aguas uterinas y hasta de las aguas que parece que originaron los
procesos vitales. Parece que hay una especie de comprension intui-
tiva de un sagrado femenino primitivo del que se habrian originado
todos los seres humanos. Es como si esa “madre primitiva” fuese la
materia original o la naturaleza primera de donde venimos, materia
anterior incluso al surgimiento del denominado poder masculino.
No se trata aqui del concepto patriarcal de naturaleza como una
realidad secundaria, creada por un Dios con rostro histérico mascu-
lino. Se trata por el contrario de una anterioridad vital, biolégica,
incluso anterior al concepto de Dios como ser creador. Son testigo
de esta experiencia originaria las devociones a la Madre Tierra, las
diosas de la fertilidad y las multiples madonas que nacieron en el
cristianismo. Esta especie de grandeza, por razones claras y oscuras
al mismo tiempo, se redujo, de forma paradéjica, a objeto de domi-
nacion y culto. Fue relegada a un plano inferior, silenciada y coloni-
zada, pero emergio sin cesar como fuente de vida que no puede
olvidarse en las muchas culturas que formamos.

La simbologia de nuestros origenes aparece de muchas maneras.
Se expresa en la precariedad y en la ambigtiedad de la conjuncion
entre naturaleza, materia y mater (madre). De este modo, el con-
cepto naturaleza se abre a una sintesis de realidades materiales, una
sintesis de esa paraddjica experiencia de que todo se crea y se recrea
a partir de lo femenino. En cierto modo, desde este punto de vista y
a partir de una clave de lectura fenomenologica, lo que denomina-
mos naturaleza es, por un lado, superior a todas las formas de racio-
nalizacion sobre ella, y, por otro, la condicién para todas ellas.
Haciendo una analogia podriamos afirmar que “Al principio fueron
las aguas maternas” o “al principio fue la Madre”, Palabra Material a
partir de la que se cre6 todo. Todo estaba contenido en la Madre, en
lo femenino, en la complejidad de la naturaleza. Todo se hizo a par-
tir de ella y nada de lo que existe puede existir sin ella... Aqui, la
simbologia toca la realidad de las experiencias vitales.
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Por esto, mas que volver a la casa del Padre o al seno paterno, se
vuelve a la casa de 1la Madre y al seno cuyo calor ya conocemos. Esa
fuerza femenina convertida en objeto, mercantilizada, irrumpe hoy
en distintos movimientos sociales y en las nuevas filosofias y teolo-
gias feministas que estan surgiendo en diferentes rincones del
mundo. No se trata de absolutizar a la Madre, sino de recuperar su
fuerza y simbologia en el intento de superar las distorsiones en las
que vivimos.

Para concluir y seguir pensando...

Revisar el concepto de naturaleza a partir de otros puntos de refe-
rencia no sélo es fundamental para una reflexion sobre la ecologia.
Constituye también una urgencia para retomar de forma vital la tra-
dicion cristiana. Una teologia fundada en conceptos filosoficos
jerarquicos procedentes de mundos culturales muy lejanos ya del
nuestro no refleja las exigencias actuales. Urge la necesidad de
reconstruir el tejido humano, nuestros lazos de sororidad y fraterni-
dad a través de una vuelta a nuestras tradiciones religiosas y de las
muchas sabidurias que creamos. Y retomarlas significa recrearlas a
partir de los desafios que imponen nuestras propias relaciones y
problemas. Desde ese punto de vista, considero que el hecho de
asumir que el mundo humano es, al mismo tiempo, naturaleza y
cultura, demuestra que todo lo que conocemos esta marcado por
nuestra condicion de ser al mismo tiempo naturaleza y cultura.
Somos nosotros, humanos, el pensamiento del mundo, pese a los
limites de esta afirmacion. Entender esta conjuncion de forma no
jerarquica y sexista significa abrir las puertas a la posibilidad de
vivir nuevos comportamientos. Esto significa que hay muchas cosas
en nosotros que nos superan, pero, al mismo tiempo, hay siempre
algo que afirma nuestra dinamica capacidad de amar a los que que-
daron en el camino, a los extranjeros, los huérfanos, a los bosques y
a los rios. Hay algo en nosotros que nos invita a percibirlos también
como extensiones de nuestro propio cuerpo, pese a ser conscientes
de nuestra individualidad. Entender nuestra interdependencia en
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relacion con todo lo que existe deberia ayudarnos a reconocer la
necesidad de superar el individualismo jerarquico y egocéntrico
que se apoderd de nosotros. Y superarlo no sélo de forma intelec-
tual, sino a través de practicas sencillas y cotidianas, capaces de
reconstruir sentidos y apoyar nuestras vidas. ;No fue la sencillez de
compartir el pan, dividir tunicas, de admirar los lirios de los cam-
pos, de liberar a los prisioneros, lo que asumimos como principal
orientacion de nuestras vidas? ;No fue la sencillez de convertirnos
en projimo del otro y de acoger el hecho de ser la projima del otro,
el mayor indicador de la presencia de la trascendencia en nosotros
mismos? El pan nuestro de cada dia compartido, a través de las
politicas publicas y del acercamiento a los pobres constituye el
insistente camino que la VIDA nos ha anunciado. Acoger de nuevo
este anuncio a partir de otros puntos de referencia es uno de los
grandes desafios de nuestro tiempo.

(Traducido del portugués por Jaione Arregi)
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SOBRE EL TEMA
“ETICA DE LA BIOLOGIA SINTETICA”

uevos desarrollos de las ciencias naturales afectan a la
comprension que en cada caso se tenga de la “natura-
leza”, con la que, por lo menos de forma indirecta, esta
relacionado el derecho natural. En los tltimos afios
esta relacion se ha hecho precaria en la medida en que la posibili-
dad de modificar la naturaleza puede referirse también de forma
creciente a la naturaleza humana en su dimension biolégica.

También la filosofia y la teologia parten de la posibilidad de
modificar la naturaleza humana, por lo menos en cuanto esta
modificacion se refiere al comportamiento: no habria doctrina
alguna de las virtudes y, en ultima instancia, tampoco una doctrina
moral, si no existiese esa posibilidad de modificacion. No obstante,
la tradicion teoldgica esta convencida de la constitucion no contin-
gente de la naturaleza humana: la “inclinacion” al “mal”, como tam-
bién al “bien», forma parte de ella del mismo modo como la natu-
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raleza social, es decir, la referencialidad fundamental del hombre a
otros y, en ultima instancia, a Dios, que determina el télos (la figura
ultima de plenificacion) de la existencia humana. La teleologia de la
vida —que se remonta a Aristoteles— es trasladada en la idea del
derecho natural a la naturaleza humana. Esta teleologia comprende
sobre todo las potencias espirituales, o sea, la naturaleza racional
como la dimension central de la teleologia insita en el ser humano.
La recepcion teologica de esta idea complementa este marco de
pensamiento en cuanto agrega la procedencia del hombre (como,
en definitiva, de toda la naturaleza) de Dios, de modo que el télos
del hombre no consiste solamente en el perfeccionamiento de si
mismo, sino en la coincidencia de télos humano y actuar salvifico de
Dios.

Esta concepcion tradicional interpreta las modificaciones del
comportamiento humano sobre la base de la naturaleza humana tal
como existe en el contexto del actuar salvifico de Dios. El “valor pro-
pio” de la naturaleza humana se conserva enteramente en tal inter-
pretacion. No puede haber conflictos fundamentales entre la reali-
zacion plena de la naturaleza humana (necesidades, conjuntos de
sentido) y el “plan” divino, aunque si puede haber “desviaciones”
de la naturaleza entendida de forma normativa, que surgen por
interpretaciones erréneas o por debilidad de la voluntad y compor-
tamiento culpable. La relacion de esta concepcion de la naturaleza
humana con las ciencias naturales tradicionales estriba en la inter-
pretacion de la posibilidad de modificar la naturaleza sin que se
afecten las mismas condiciones de su constitucién. No obstante, a
diferencia de la tradicién del derecho natural, las ciencias naturales
son indiferentes frente a la “normatividad de la naturaleza”: para
ellas, la naturaleza es objeto de investigacion, o bien, y esto de
forma creciente, punto de partida para intervenciones que modifi-
can lo dado segun los deseos y las necesidades de los hombres.

En gran medida las ciencias naturales modernas analizan las con-
diciones de constitucion de la naturaleza humana y no humana, y
lo hacen de forma cada vez mas detallada. El desciframiento del
genoma humano puede verse como punto final de la investigacion
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del “codigo de la vida” a la vez que como punto de partida de un
posible nuevo orden que no reconozca ya la “naturaleza” en cuanto
tal como facticidad, sino mds bien como ocasién de un sinfin de
operaciones —de caracter técnico— que tienen que ver con la modifi-
cacion de las condiciones constitucionales de la vida misma.

Un campo en el que chocan especialmente las diferentes concep-
ciones acerca del estatus de la naturaleza es el llamado enhancement,
la mejora deliberada de la naturaleza humana con los medios de la
técnica. El enhancement es mas radical en su pretension, aunque
menos claramente delimitable que intervenciones ampliamente
aceptadas en la naturaleza (humana) que tienen por objeto bien
compensar déficits funcionales o bien posibilitar, por ejemplo a tra-
vés de la instruccion y educacion, el desarrollo que lleva a la forma-
cion de una personalidad. En virtud de que, con ayuda del enhance-
ment, recurriendo, por ejemplo, a los medios de la biologia, de las
ciencias neurologicas, de la informatica y de la ingenieria, se guian
(o deben guiarse) formas de comportamiento que tradicionalmente
dependian de la ejercitacion y del esfuerzo, la division entre hechos
“naturales” y dimensiones “modificables” de la vida humana tamba-
lea. La “naturaleza”, con la que la tradicion del derecho natural se
relaciona de manera diferente, pierde de ese modo al mismo tiempo
tanto su perfil descriptivo como el normativo.

Las biotecnologias modernas, que surgieron en la segunda mitad
del siglo xx, analizaban primeramente las leyes que subyacen a los
diferentes procesos vitales y explicaban la multiplicidad de forma-
ciones que hacen posible la vida biologica tal como las describia la
biologia tradicional. Sobre esta base —la llamada investigacion cien-
tifica basica (Grundlagenforschung)—, las biotecnologias modernas
comenzaron a analizar las formas de funcionamiento de los organis-
mos bioldgicos. Hoy en dia, la biotecnologia —que es una conjun-
cion de biologia, informatica, fisica y quimica— da un paso mas alla:
desde hace algunas décadas, los investigadores analizan las estruc-
turas genéticas de la vida, las modifican y recomponen. No obs-
tante, hasta el momento aprovechan en ello los genes “naturales” y
se limitan a la recomposicion.
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La transicion entre “modificacion genética” de organismos y “bio-
logia sintética” es difusa y sigue siendo hasta el presente objeto de
controversia entre los cientificos. No obstante, se perfila una defini-
cién que, como criterio de delimitacion entre ingenieria genética y
biologia sintética, acentua la utilizacion de secuencias o de material
de ADN no natural.

Actualmente hay investigadores que, dentro del todavia nuevo
campo de investigacion de la “biologia sintética”, intentan modificar
organismos existentes elaborando y sintetizando genes o proteinas
artificiales, vias de metabolismo o de desarrollo. Estas vias han de
complementar los sistemas biologicos existentes a través de funcio-
nes completamente nuevas. Algunos investigadores se limitan a la
modificacion —y, correspondientemente, a la complementacion— de
sistemas biologicos existentes; otros, por su parte, tienen la inten-
cion de construir genes y cromosomas totalmente nuevos, o sea,
formas de “vida” totalmente nuevas. Una posible definicion de la
“biologia sintética” abarca 1) el disefio de células u organismos
minimos (incluyendo un genoma minimo); 2) la identificacion y
utilizacion de elementos constructivos biolégicos; y 3) la construc-
cion de sistemas bioldgicos en parte o totalmente artificiales.

Si los objetivos de investigacion pueden llegar a aplicarse, la bio-
logia sintética afectara de forma correspondiente vastos ambitos de
la praxis humana, y no en ultimo término también nuestra com-
prension de la “naturaleza™:

“We have got to the point in human history where we simply
do not have to accept what nature has given us”*,

dice uno de los investigadores mas prominentes, Jay Keasling, que,
con ayuda de la biologia sintética, intenta producir artemisinina,
materia prima para el medicamento mas importante contra la mala-
ria, que hasta el presente se obtiene mediante un complejo procedi-
miento a partir del ajenjo dulce (Artemisia annua, también llamado

1«

Hemos llegado al punto de la historia humana en que, simplemente, no
es preciso aceptar lo que la naturaleza nos ha dado”, New Yorker, 28/09/2009,
Art.: “A Life of Its Own”.
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ajenjo chino). La artemisinina es en este momento el ejemplo mas
destacado del modo en que, con ayuda de la biologia sintética, pue-
den desarrollarse medicamentos que, justamente, no sélo redunda-
rian en beneficio de las naciones industrializadas, sino que podrian
ayudar en la lucha contra una de las peores enfermedades infeccio-
sas globales, la malaria®.

Correspondientemente, el objetivo de esta nueva direccion de
investigacion es, por un lado, la mejor comprension de los procesos de
vida y, por el otro, la nueva construccion de materiales biolégicos o la
combinacion de ADN artificial con organismos naturales para, de ese
modo, “construir” organismos totalmente nuevos. Los ambitos de
aplicacion —en la lista de deseos de los investigadores— abarcan casi
todos los campos que actualmente se encuentran de manera especial
en el foco de la actuacion social: la obtencion de energia, la lucha
contra las sustancias contaminantes, la medicina y la industria cosmé-
tica, la agricultura como lugar de produccion de alimentos y textiles.

Como con la “biologia sintética” se asocian ya expectativas analo-
gas a las que hace algunas décadas se asociaban a la ingenieria gené-
tica, diferentes asociaciones cientificas y comisiones de asesores han
comenzado a analizar la investigacion en cuanto a los objetivos, los
medios, las expectativas sociales y economicas, pero también en
cuanto a los riesgos y consecuencias de mayor amplitud. El dicta-
men mas amplio aparecio a fines de 2009, redactado por el grupo
de grupo de asesores sobre ética de la Comision Europea.

El Grupo Europeo de Etica en Ciencia y Nuevas Tecnologias
(GEE) (European Group on Ethics in Science and New Technolo-
gies, EGE?) redacta para la Comision Europea dictamenes que cen-

? No esta aqui en discusion en qué medida no existen ya también resisten-
cias a la artemisinina y, con ello, haya que valorar de nuevo los esfuerzos que
se dedican a esta investigacion. Se trata de perspectivas de investigacion, no
aun de la valoracion de contenidos determinados de investigacion.

* Todos los dictamenes, asi como las informaciones sobre la composicion y
las actividades del grupo se encuentran en URL: http://ec.europa.eu/euro-
pean_group_ethics/index_en.htm
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tran la atencion en los nuevos desarrollos en ciencia y nuevas tecno-
logias. Su papel es consultivo: puede ejercer una influencia
(mediata) en el apoyo a la investigacion, en regulaciones juridicas
por parte de la Comision Europea, como también en las estrategias
politicas que elabora la Comision. Los dictamenes del GEE son
redactados, por encargo del correspondiente presidente de la Comi-
sion, por un grupo de unas quince personas que representan distin-
tas disciplinas y, en lo posible, los diferentes contextos que se dan
cita en la Comision Europea. No obstante, los miembros no repre-
sentan en modo alguno intereses nacionales o de otra naturaleza,
sino que firman una declaracion de independencia cientifica. Los
dictamenes (opinions) deben preparar o acompanar la regulacion
politica por parte de la Comision Europea. Esta regulacion cuenta
con el apoyo del Parlamento Europeo, pero el Parlamento no puede
presentar por si mismo ningtin proyecto de ley.

A través de dos documentos juridicos fundamentales —el Tratado
de Lisboa (Lishon Treaty) y la Carta de los Derechos Fundamentales
de la Union Europea (“Charter of Fundamental Rights of the Euro-
pean Union”)—, la Union Europea se ha comprometido en los ulti-
mos anos con derechos éticos fundamentales y valores éticos sobre
la base de los cuales se determinan también, por ejemplo, los crite-
rios éticos para la apreciacion de ambitos de investigacion®.

Como toda otra nueva tecnologia, también la biologia sintética
tiene que atenerse al marco internacionalmente acordado para la
ética y los derechos humanos. Esto rige en especial para el respeto
de la dignidad humana, que no se ha concebido solamente como
derecho fundamental sino también como base de los derechos fun-
damentales. Entre los otros principios morales que también deben
observarse se cuentan los principios de la seguridad, de la persis-

* Es decir, la valoracion de las tecnologias se basa en un marco normativo
ético que, por una parte, tiene que estar éticamente fundado —por ejemplo, en
el marco de una ética de los derechos humanos—, pero, por la otra, ha sido
reconocido por los Estados miembros como vinculante para la Union Europea.
No obstante, el Tratado de Lisboa no debe considerarse como una constitu-
cion: es un tratado.

536 Concilium 3/176



DICTAMEN DEL GRUPO EUROPEO DE ETICA DE CIENCIAS Y NUEVAS TECNOLOGIAS...

tencia, de la justicia, de la prevision, de la libertad de investigacion
y de la proporcionalidad.

En su dictamen del 18 de noviembre de 2009 sobre la biologia
sintética, el GEE menciona los posibles ambitos de aplicacion a los
que se refiere la valoracion ética: elaboracion y desarrollo de bio-
combustibles, elaboracion de textiles y cosméticos, desarrollo de
aparatos de diagnostico y terapia, desarrollo de vacunas y medica-
mentos, ingredientes de alimentacion humana y animal y lucha
contra las sustancias contaminantes.

Pero justamente la valoracion de la biologia sintética no tiene que
ver solo con estos ambitos de aplicacion, sino de igual manera tam-
bién con el modo en que se definen “vida” y “naturaleza”. En este
punto es controvertido el enfoque reduccionista que, por ejemplo,
otorga poco espacio a las influencias epigenéticas en el desarrollo de
organismos frente al papel del ADN sintético, lo que podria demos-
trarse COmMo un error con consecuencias de gran alcance. Ademas,
desde una perspectiva filosofica resulta problematica otra reduc-
cion: la definicion de “vida” y “naturaleza” en el sentido de los pro-
cesos biologicos de vida en la que no se senala el contenido axiolo-
gico de tales conceptos, contenido que, sin embargo, es constitutivo
en especial de la interpretacion ética.

La biologfa sintética parece eludir o convertir en obsoleta la dis-
tincion de “naturalidad” y “artificialidad”. Pero, entonces, ;qué sig-
nifica esto para la valoracion de la naturaleza humana, y mas atn
para el concepto de dignidad humana, que en la tradicion filosofica
esta asociado de la manera mas estrecha a la naturaleza racional y a
la autodeterminacion? ;Qué significa hablar de “vida artificial” o de
“maquinas vivas™? ;Esta aqui en juego nuestra imagen del hombre,
por la que se orienta no sélo el derecho natural tradicional, sino
también la tradicion moderna de los derechos humanos?

En la parte ética de su dictamen sobre la biologia sintética, el
GEE remite sobre todo a la seguridad biologica (bio-safety), que
tiene que ver con los mismos procedimientos, asi como a aspectos
de la seguridad (bio-security) en el sentido de la defensa frente a
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peligros provenientes de aplicaciones militares como también de
orientacion terrorista, como, por ejemplo, la fabricacion de nuevas
armas bioldgicas.

El dictamen de la GEE contiene una serie de recomendaciones
concretas para la Comision Europea’.

Seguridad bioldgica

El GEE aboga por que toda utilizaciéon de productos biolégicos
sintéticos debe supeditarse al respeto de los requisitos de seguridad
que en el dictamen se considera necesario que deben ser objeto de
una mayor elaboracion. El GEE recomienda, entre otras cosas, que
la CE proceda a efectuar una encuesta sobre los procedimientos de
evaluacion de los riesgos correspondientes en la UE y determine
coémo colmar las posibles lagunas que puedan existir en la norma-
tiva actual, asi como, que la CE elabore un codigo de conducta en
materia de investigacion en biologia sintética.

Aplicaciones medioambientales

El GEE recomienda, entre otras cosas, que antes de que un orga-
nismo, fabricado o modificado mediante biologia sintética, sea libe-
rado en el medio ambiente, debera llevarse a cabo una evaluacion
de impacto ecoldgico a largo plazo. Los resultados del estudio
deben evaluarse teniendo en cuenta el principio de cautela y la
legislacion de la UE sobre la liberacion intencional en el medio
ambiente de organismos modificados genéticamente.

> Se cita en lo que sigue segun la declaracion de prensa, cf.
http://ec.europa.eu/european_group_ethics/docs/press_release_opinion_25_
es.pdf (en version espariola); el dictamen completo se encuentra en URL
http://ec.europa.eu/european_group_ethics/docs/opinion25_en.pdf (en
inglés). Otros dictamenes pueden encontrarse en URL http://ec.europa.eu/
european_group_ethics/avis/index_en.htm (en inglés).
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Energia e industria quimica sostenible

El GEE propone que la utilizacion de la biologia sintética para el
suministro de energfa alternativa en los Estados miembros de la UE
debe ser complementaria del plan de energia renovable de la UE. El
GEE también aboga por que la proteccion de los derechos de los
consumidores sea un factor clave. El GEE subraya que hay que
reflexionar sobre el etiquetado de productos especificos de biologia
sintética, tales como cosméticos y materias textiles.

Biomedicina y aplicaciones biofarmacéuticas

El GEE recomienda que las autoridades competentes (tales como
la AEEM®) deben tratar, ademas de la aplicacion del marco cienti-
fico y juridico, consideraciones éticas especificas en los casos de
medicamentos y productos médicos resultantes de protocolos de
biologia sintética.

Bioseguridad, prevencion del bioterrorismo y doble uso

Pueden aparecer nuevas herramientas derivadas de la biologia
sintética en el campo militar, tales como armas o materiales biologi-
cos. Mediante un analisis ético debe evaluarse el objetivo de la segu-
ridad en relacion con la transparencia. Ademas, el GEE recomienda
mecanismos de control como procedimientos de autorizaciéon y
registro de herramientas con el fin de prevenir la utilizacion de la
biologia sintética con fines terroristas. El GEE recomienda también
que la Convencion sobre la Prohibicién del Desarrollo, Produccion
y Almacenamiento de Armas Bacteriologicas (Biologicas) y Toxicas
y sobre su Destruccion incluya disposiciones sobre la limitacion o
prohibicion de investigacion en el campo de la biologia sintética.

® Agencia Europea de Evaluacion de Medicamentos.
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Gobernanza

Es posible que el marco regulador actual, de caracter fragmenta-
rio, no sea suficiente; el GEE urge a la CE a proponer e introducir
un solido marco en materia de biologia sintética, con determinacion
de los interesados correspondientes e indicacion de sus responsabi-
lidades. El GEE propone que la UE exponga la cuestion de la gober-
nanza en materia de biologia sintética en los foros mundiales
correspondientes.

Patentes y herencia comin

El GEE propone que se entablen debates sobre la manera mas
apropiada de asegurar el acceso publico a los resultados de la bio-
logia sintética. El GEE subraya que en el sistema de concesién de
patentes deben tratarse correctamente las cuestiones éticas genera-
les que planteen las solicitudes de patentes. El sistema legal de
patentes de la UE define al GEE como el organismo encargado de
evaluar las implicaciones éticas en relacion con las patentes. El
GEE exhorta urgentemente a la Organizacion Europea de Patentes
y a las oficinas nacionales de patentes a tener en cuenta el articulo
7 de la Directiva de la UE 98/44/CE sobre patentes y a aplicar este
articulo.

Comercio y justicia global

El GEE recomienda que en los debates internacionales sobre bio-
logia sintética, incluidos los de la OMC, se traten las cuestiones éti-
cas suscitadas por la tecnologia. Este extremo deberia ser tenido en
cuenta en las negociaciones de la Ronda de Doha. El GEE exhorta
urgentemente a que las normas de bioseguridad de la UE en materia
de productos derivados de la biologia sintética se adopten como
normas minimas en la importacion y exportacion de productos de
biologia sintética en la UE.
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Ciencia y debate social

El GEE pide a la UE y a los Estados miembros de la UE que adop-
ten medidas para promover el debate y el compromiso publicos
entre los interesados, con el fin de determinar las principales preo-
cupaciones sociales en los diversos ambitos abarcados por la biolo-
gia sintética.

Investigacion

El GEE invita a la Comision a apoyar la investigacion basica en
los campos de la biologia, la quimica, la energia, la ciencia de los
materiales y la ingenieria, asi como la investigacion aplicada e inter-
disciplinaria, segin se determina en el presente dictamen. Esto
deberia reflejarse en el presupuesto de los programas marco de
investigacion y desarrollo de la UE. El GEE constata que la biologia
sintética podria” llevar, en el futuro, a un cambio de paradigma en
la comprension del concepto de la vida. Por lo tanto, invita a la
Comision a entablar un foro abierto intercultural para abordar estas
cuestiones, incluyendo los aspectos religiosos y filosoficos.

(Traducido del aleman por Roberto H. Bernet)
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