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En el doble tono del pensamiento de
Aranguren —el del filésofo moral v el
de moralista— es el segunde el que lle-
va el canfus firmus y constituye el estilo
del pensador. En este sentido, la obra de
JL. Aranguren contintiz creadoramente
la gran tradicién meralista del pensa-
miento hispdnico. Remedando la expre-
sién orteguiana, podria definirse como
«experimentos morales de nueva Espa-
fia», poniéndola en forma moral. A la
vez, pervive en ella el aliento unamunia-
no de una profunda reforma del ethos del
catolicismo espanol. Pero JL. Aranguren
ha realizado su vocacién de reformador
moral en un ejercicio de transmutacion
intima, de autodesprendimiento irénico y
transcendimiento utépico del propio sf
mismo. En otros térmninos: ha llevado a
cabo su tarea de reformador cn la ten-
sion entre el desbloquec critico de la ex-
periencia moral y su apertura hacia un
nuevo horizonte. En un primer momen-
to, el ambito de experimentacién estuvo
demarcado por el «buen talantes catdlico
v una metafisica intelectualista zubiriana,
que fraguaron en una ética normativa,
ablerta a las diferentes esferas de la cul-

tura y de profunda inspiracién religio-
sa. Posteriormente, la exploracién de la
crisis nihilista de Occidente produjo una
profunda inflexién en su plantearmniento.
La crisis detexminé un «repliegue ético»
decisivo, es decir, una mayor vecindad al
plarteamiento kantiano, poniendo ahora
el acento en la actitud o existencia ética
en si misma, por encima de los conteni-
dos. En sustitucién del estilo fundamen-
talista de la metafisica, el facron moral y
¢l mundo de la vida son ahora los dos
focos de constitucién de la experiencia
moral. Paralelamente, la tarea del refor
mador moral se centra en el sondeo de la
desmoralizacidn utépica de la existencia.
La critica se ejerce fragmentariamente, a
piezas sueltas, en torno a los problemas
mas acuciantes de la experiencia moralk:
violencia, consumismo, marginacién so-
cial, tecnificacion burocratica de la mo-
ral, establecimiento democrético, elc.
Acorde con este reforzamiento de la acti-
tud ética se agudiza la tension entre ética
y politica hasta limites tragicos, a la par
que se replantea sobre nuevas bases la
relacién entre una moral utdpica, de ten-
sién y aspiracion, v una religién abierta.

1. Entre la ironia y la utopia

Al igual que hay un estilo literario, y un estilo existencial, hay también
un estilo mental, una forma original y propia, poética o creadora, pues
«todo estilo es poético»' —aseguraba Unamuno— al vivir y obrar el pen-
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samiento, de conducir y conformar la vida intelectual. En él reside la
individualidad del pensador, de modo que temas v problemas, intereses
e ideas permanecen como en estado de suspensién hasta no encontrar la
fragua menial estilistica en que son acufiados. Captar el estilo es la cul-
minacién de la faena interpretativa, pues la comprensioén del sentido de
un mundo es inescindible de la figura estilistica en que se ha fraguado, o
por volver de nuevo al maestro Unamuno, es siempre un mundo heche
hombre.? Creo que la forma mentis arangureniana estd mas préxima al
moralista que al filésofo moral, y aun dentro de aquél, méas cercana a los
moralistas, no de platica y oficio, moralistas legisladores, sino de ejerci-
cio de intima transmutacién. Es bien sabido que toda reflexién moral
genuina se debe a una moral vivida, que la precede v la envuelve, y ala
que trata de esclarecer criticamente, con vistas —segin los casos— a su
confirmacién o superacién. Pero esto no basta: esta moral vivida, com-
partida, en la que va se estd, puede no haber llegado a ser auténtica
experiencia moral, un campo propio e intimo de experimentacién del
yo préactico, que, por asi decirlo, se pone a prueba a si mismo en su
ethos o individualidad. La reflexién es entonces, en verdad, un momen-
to interior a la experiencia, que la esclarece y potencia y hasta logra
transmutarla. Es éste un circuito interior de la libertad como vida en
reflexién, o, dicho a la inversa, como reflexién implantada en la exis-
tencia. En esta simbiosis de reflexién y experiencia moral, de autojuicio
y experimentacion, consiste el estilo mental de José Luis L. Aranguren.
El circuito de moral vivida y moral pensada nunca se cierra; se mantie-
ne siempre en tensién, siempre abierto v alerta, como el movimiento de
la libertad.

De ahi que encuentre un tanto artificioso el esquema evolutivo de su
pensamiento propuesto por Enrique Bonete, de la moral vivida (primera
época) a la filosofia moral (segunda) y retorno de nuevo (tercera época) a
la moral vivida, aunque el propio Bonete mitiga en cierto modo su tesis al
reconocer que el método de Aranguren «se levanta [...] sobre las experien-
cias morales».> De hecho, este circuito ha estado presente en todo mo-
mento. No hay duda que Catolicismmo vy protestantismo como formas de
existencia (1952) y El protestantismo v la moral (1954), que enlazan con la
experiencia vivida de Catolicismo dia tras dia (1955), encierran una am-
plia reflexién a nivel ético sobre un eje basico del pensamiento moral
aranguriano, la tensién entre moral y religion v la correspondencia de la
diversidad de talantes con formas de la experiencia moral/religiosa. Pero,
reciprocamente, Etica (1958) y Etica v Politica (1963) —sus dos obras
mayores de Filosofia moral— contienen un rico y pregnante trasfondo de
moral vivida —moral de inspiracion religiosa, cifrada en un catolicismo
abierto y liberal, y moral politica respectivamente, muy expresa ésta se-
gunda en la relacién dramatica, tensa y ardua, entre la ética y la politica.
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Es muy significativo, por otra parte, que los ahos académicos de
J.L. Aranguren, del cincuenta y cinco al sesenta y cinco, en los que desa-
rrolla el mayor volumen de filosoffa moral, sean también los de su com-
promiso éticofcivil, que lo llevan a la pérdida de su catedra y al autoexilio,
y todos los que tuvimos la suerte de tratarlo asiduamente por aquel tiem-
po podemos dar fe de la riqueza y vitalidad de su experiencia moral. Los
seminarios de aquellos afios, y muy especialmente el seminario Eugenio
d’'Ors, son prueba elocuente de la importancia de la moral vivida en sus
ensefianzas. Y otro tanto ocurre a partir de Moralidades de hoy v de maria-
na (1973) —obra caracteristica, hasta en el titulo, de la tercera etapa— en
la que es facil reconocer como en otras de este ultimo pericdo, como
dibujada en puntos suspensivos, la linea implicita de una distribucién de
su biografia en tres etapas, en las que primaria respectivamente, como
cree JL. Abellan, la accmn religiosa de signo catélico, la accién intelec-
tual y la accién moral.* En primer lugar, porque la reflexién de carécter
moral ha sido siempre el hilo directivo de su obra; pero, de otra parte, la
reflexién moralireligiosa de primera hora no estaba ayuna de intenciona-
lidad politica, en la medida en que abogaba por un catolicismo emancipa-
do del enfeudamiento politico de la jerarquia, y que pudiera evitar la ex-
tensién a la esfera de la religion del conservadurismo politico, es decir,
«la pnmacm absoluta otorgada al mantenimiento del orden y la seguri-
dad»’> La liberacién de la sensibilidad y el pensamiento religiosos y el
ejercicio del derecho a pensar por cuenta propia en un ambiente sociocul-
tural sofocantemente eclesidstico® representaban en aquellas circunstan-
cias una contribucién decisiva, aunque oblicua o indirecta, a la critica
politica al régimen confesional. E inversamente, la reflexién moral/politi-
ca de los afios setenta y cinco en adelante sigue estando sostenida por
una profunda inspiracién religiosa. Serfa, por tanto, mds justo hablar,
como ha hecho Norbert Bilbeny en las paginas de El Ciervo, de «los dos
tonos de una misma voz, el del filésofo moral y del moralista»,” aunque, a
mi juicio, el cantus firmus lo lleva la experiencia moral, que sostiene a la
otra voz, apoyada, de la reflexién ético-filosofica.

Pero esto quiere decir que J.L. Aranguren, antes que filésofo moral
—en un «antes», claro estd, no cronolégico, sino existencial—, ha sido
reformador moral; incluso su propia ética tedrica, con aportaciones tan
decisivas como el ethos o el caracter, el talante y la vocacidn, v su énfasis
en la unidad y continuidad de la vida moral como un todo, sélo se dibu-
ja en su auténtico relieve a la luz de la experiencia moral v el impulso
reformador, que le subyace. ;Qué significan, por ejemplo, las «apertu-
ras» (o subalternancias) de la ética a la psicologia, la sociologia, la reli-
gién o la metafisica, sino el afdn de recoger la experiencia moral en
todos sus registros y en los contextos efectivos de condicionamiento, en
gue opera?:
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Este libro, por ser filoséfico, es de moral pensada —declara al comienzo de
la Etica—. Sin embargo, he procurado mantenerlo siempre muy abierto a la nio-
ral vivida, religiosa o secularizada, minoritaria o social, personal o usual. Creo
que este «empirismo», sobre todo si se conjuga con el principal de una funda-
mentacién antropolégica y psicolégica positiva, es de una importancia capital.®

Y, a punto de cerrar la obra, en unas consideraciones finales sobre
el método, vuelve a la intuicién directriz:

Me parece que la solucién estd en la atencién a la realidad, es decir, la
experiencia, a la vida, a la historia, a la religion, y, en fin, a la literatura como
expresidn de todo esto. Lo cual de ninguna manera es una «concesion», pues,
como hemos visto a lo largo de este libro, de todo ¢llo y no de abstracciones
tiene que alimentarse la ética.®

¢Quién que haya asistido a las clases y seminarios de Aranguren no
recuerda con emocion la impresién viva, directa, de una reflexién ejem-
plar en su finura y rigor, que sondeaba todos los registros de la experien-
cia, buscando la integridad de su sentido? ;Quién no pondria, incluso
por encima de sus ensefianzas, la viva leccién de humanidad, de sensibi-
lidad y juicio, de buen talante moral y civico, que trascendia de su tra-
to...? En otra ocasién he insinuado que J.L. Aranguren prolonga la rica y
noble tradicion del pensamiento moralista espafiol. No sorprende, pues,
la afinidad de su actitud, ya que no de talante, con la del reformador
religioso que fue fundamentalmente, Miguel de Unamuno —el «evange-
lio quijotesco de la libertad» como fermento de un nuevo ethos civil—, y
la del reformador cultural, Ortega y Gasset, empefiado en experimentos
de una nueva Espana. Una y otra reforma acaban desembocando en la
reforma moral. Pero en el caso de Aranguren, ésta ocupa el primer plano
de su atencién, porque, al cabo, lo Gnico de lo que el hombre es plena-
mente responsable es del sentido de su vida. Aunque de inspiracién tam-
bién religiosa y de inequivoca trascendencia sociocultural, la reforma
emprendida por Aranguren concierne, en primera instancia, a la actitud
ética, a los modos personales v sociales de comportamiento; en definiti-
va, a la experiencia moral de su pueblo, de su tiempo y su circunstancia
—ires fidelidades a las que nunca renuncia—, intentando esclarecerla y
promoverla hacia mayores cotas de libertad.

Empleo aqui la expresion «reformador moral», esquivando la maés
gastada de «moralista» y la mds neutra, aun siendo su preferida, de «in-
telectual». Se trata de una vocacién educadora que no puede ejercerse
sin el testimonio de la propia vida. El reformador moral se embarca en
una aventura de autoexperimentacién en un doble frente: critica, por un
lado, de las costumbres y formas de vida vigentes, v en las que é]l mismo
se encuentra implicado, y apertura, por otro, de un nuevo horizonte mo-
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ral. Se comprende que acontezca entre la ironfa y la utopia, la tensién
interna constitutiva del espiritu de creacién. Ya Eugenio d'Ors, a quien
Aranguren dedicé su primer trabajo, habia indicado que la cultura es
esencialmente ironfa, no sélo con respecto a la naturaleza, como pensé
Renén, sino consigo misma, tratando de esquivarse en el instante mismo
en que amenaza su obliteracién; en suma, <adhesién a medias»,'® es
decir, en vuelo y desprendimiento, en que consiste la verdadera posicién
de libertad. Ortega, por su parte, habfa mostrado la dimensién utépica
especifica de la condicién humana, siempre més alld de si misma de lo
que en cada caso es, en un anticipo constante de su ser. La unidad dia-
léctica de ambas dimensiones origina el espacio angosto de creatividad,
de que es capaz el hombre. Y puesto que la ética es la creacién que mas
importa, pues tiene que ver con la obra inacabable de dar sentido y
figpura moral, ésto es, ethos, a la propia vida, este des-asimiento y tras-
cendimiento han de ser interiores y ejecutados en vivo, en un intimo
experimento. El moralista no puede des-entenderse. Se siente concernido
por la experiencia moral que critica, y a la que quiere autentificar, y si
fuera el caso, trascender. De ahi que su «critica» se lleve a cabo en el
ejercicio de autodesprendimiento interior, propio de la ironia, y la «aper-
tura de horizonte» en el adelantamiento de si mismo, en permanente
transmutacién. No se ha solido reparar en que la critica aranguriana
nunca es externa, como si el asunto no fuera con €él. Se ejercita compar-
tiendo una situacién, que se ha experimentado en su insuficiencia y limi-
tacién, y abriéndola desde dentro de sf misma hacia nuevos horizontes.
Ya se trate del catolicismo establecido, al que hay que liberar de su en-
feudamiento, o de la democracia establecida, a la que hay que despertar
de su letargo, o de la cultura establecida, insensible a las nuevas exigen-
cias, o de la moral, igualmente establecida, del consumismo, al que hay
que saber resistirse con un nuevo ideal, sencillo e intimo de felicidad...;
siempre lo establecido es aquello en lo que se encuentra uno instalado, y
de lo que sélo puede desprenderse en la renuncia y la aspiracién. La
actitud critica aranguriana presenta innumerables registros: a veces es
desenmascaramiento, o vuelta del revés, o sxmplemente relativizacién la-
dica; otras, distanciamiento y hasta desdén,'! pero yo prefiero llamarle
sencillamente «ironfa» por la continua referencia a si mismo y la impli-
cacién con aquello que hay que sobrepasar. Y junto a la ironia, la utopia,
no como exigencia abstracta ideal, sino como pretensién y gesto, consu-
mando asi el movimiento de autoliberacién. Si bien se repara, Arangu-
ren no ha brindado tanto ideales de vida cuanto caminos de experien-
cia, rutas interiores que él mismo ha explorado antes, y de las que, mas
que una «gufa», quiere dejar un sencillo testimonio. En sus constantes
reflexiones sobre la figura del «intelectual» —otro nombre para el gasta-
do de «moralista»—, Aranguren ha insistido en la unidad interna de esta
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doble dimensién: trans-gresiva y pro-gresiva a un tiempo, subversiva, si
llega el caso, e innovadora; en definitiva, critica y utépica de modo ines-
cindible:

La desviacidn y la transgresion, la violacién y la infraccién conducen o,
mejor diche, son va el inicio de una biisqueda moral que, por su esencia misma,
no puede nunca «establecerses.!2

Puesto en otra clave, la literaria, a la que es tan proclive Aranguren
—vy posible, ademas, por la conjuncién existencial de lo ético y lo poético
en su obra—, la creacién genuina ha de ser a la vez subversién e innova-
cién, trasvase metaférico en que se anulan las referencias inmediatas
para abrirse a nuevas formas de mundo:

La literatura verdaderamente creadora es en sf misma revolucionaria, desve-
lacién y revelacién de la realidad. Hay comunicacién franca de la rebeldia litera-
ria a la psiquica, social y moral, y también viceversa. Si la esencia del estilo es
desviacion —desviacién organizdndose— es también voluntad de cambio social,
motor del cambio moral.”?

De ahi que el estilo de Aranguren, el mental y el literario, y hasta el
existencial, sea el «mixto demoniaco» (en la acepcién platénica de] tér-
mino) de la distancia y la blsqueda, en la frontera siempre de dos mun-
dos, simbdlicamente abierto, fragmentario e inagotable.

2. La experiencia de la crisis

Si en esta fidelidad a la propia vocacién cabe hablar de evolucién, ésta
tiene que afectar a la funcién critico/utépica. Quiero decir, un reforma-
dor moral no puede conducirse del mismo modo en tiempo de estabili-
dad que en el de crisis. La conciencia de ésta traza, a mi juicio, una
divisoria en la obra de Aranguren, que se acusa tanto a nivel de expe-
riencia como al de reflexién. Con la crisis, no me refiero, claro estd, a
una de caricter personal, aunque también lo fuera en una medida im-
ponderable, sino a la crisis sustantiva de Occidente, que afecta tanto al
sistema de creencias como a los modelos tedricos y cédigos de valores.
Seria erréneo minimizar el alcance de esta crisis en el pensamiento de
Aranguren, aparte de que no harfa justicia a su sensibilidad, siempre
alerta, v a su sentido de la responsabilidad intelectual. Para un autor tan
abierto a la experiencia de la vida y de tan profunda inspiracion éticofre-
ligiosa es obvio que la pleamar de una crisis tan decisiva no podia dejar
de hacer mella en sus planteamientos. Hablando propiamente, se trata
de la crisis del nihilismo, que ya habia profetizado Nietzsche y sobre la
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que tanto y tan rigurosamente ha meditado Heidegger, autor este 1ltimo
con el que se encuentra familiarizado Aranguren desde sus primeros es-
critos. Un barrunto de la crisis estd ya apuntando en la temprana fecha
de Catolicismo dia tras dia. Alli escribe con resolucién:

Pero quien en este confuso mundo de hoy se proponga dedicarse a pensar,
debe empezar prudentemente por medir el nivel espiritual de nuestra situacién
que, muy perentoriamente, puede resumirse asi: todas las anteriores seguridades,
lo mismo las religiosas que las extrarreligiosas, estdan hoy puestas en cuestién. Y
a continuacion debe elegir entre estas dos posibilidades: permanecer bien envuel-
to en el amparo tradicional o afrontar resueltamente el peligro. Porque de lo que
no cabe duda es de la existencia de éste.™

Incluso cabe pensar que el aggiornamiento de su catolicismo, po-
niéndolo al dia y a la altura de las circunstancias, representaba un pri-
mer esfuerzo por afrontar la crisis, que ya se vefa venir:

Nosotros estamos seguros, por el contrario, de que Dios no se ha podido
“quedar atrds”. Por eso solamente le buscaremos hic er nunc, entre nosotres, en
nuestra hora.'

Pero la pregnancia del mundo catélico, en que se encontraba por
entonces inmerso —nunca instalado, y menos de parte del catolicismo
oficial—, v el cefiidor metafisico/teolégico, basicamente tomista/zubiria-
no, que faja su experiencia, son tan recios y poderosos que no le dejan
ver, en la reducida circunstancia esparfiola, el rigor de la crisis. Es verdad
que Aranguren descubre la interna heterogeneidad de los talantes de la
cultura catélica, se enfrenta con el tema del ateismo ético, frecuenta una
filosofia como la existencial, de la que dird m4s tarde que es un expo-
nente de la crisis, se abre seria, responsablemente, a la cultura protes-
tante y a las corrientes fundamentales del pensamiento contemporaneo,
pero su obra se inscribe, con un buen talante de mesura y equilibrio, en
una experiencia existencial religiosa, de signo catélico, que lo pone al
abrigo de cualquier riesgo. En la misma pagina en que se refiere al «peli-
gro», puede escribir con resolucién animosa y militante:

No es cémoda, no, nuestra situacién, pero hay que hacerle frente. Ponga-
Mos, pues, juntos en nuestro corazédn, ¢l anintosa firmat fides v el aninosus fir-
mat intellectus v echemos a andar hacia adelante,

De ahi que la doble vertiente —critica y utépica— del reformador
moral no pueda tener el mismo alcance en este mundo abrigado que en
las etapas posteriores. Tanto la inspiracién critica como la apertura uté-
pica se mantienen dentro de los limites de este universo cultural. Frente
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al catolicismo oficial, integrista v dogmatico, puesto «al servicio del Sis-
tema», Aranguren se esfuerza por la autentificacion y liberalizacién de la
cultura catélica en un sentido secular y civil, desamortizdndola, como
habia dicho Unamuno, de las instancias del poder eclesiastico, y situan-
dola en la frontera de los problemas del mundo contemporineo, sin re-
celos ni inhibiciones. Asi, por ejemplo, advierte de los graves estragos
que una religiosidad piiblica puede ocasionar al «fuero internos, es de-
cir, a una moral reflexiva y una experiencia personal de la fe.'” No es
todavia, ciertamente, Ia obra de un heterodoxo, pero si la de un catélico
liberal, cosa que al viejo Unamuno le sonaba a contradiccién en la Espa-
fia de su tiempo. Al menos se habia superado el «alma tragica» v un
nuevo talante de mesura y confianza, y hasta un nuevo ethos, armoénico e
integracionista, ecuménico de intencidén y actitud, comenzaba a abrirse
camino, La critica literaria de este periodo recogida en Critica y Medita-
cion (1957) se complace igualmente en sefalar la experiencia ético/reli-
giosa de la generacién poética del 36 —Vivanco, Panero, Rosales y el
joven José Maria Valverde— con la conjuncién de poesia v existencia,
creacién y vida personal, tan decisiva en su propio pensamiento ético:

Existencia poética —escribia al filo de Rilke— significa poesia hecha catego-
ria existencial, nervic v entrafa de la vida.i

Y la filosofia no podia menos de acudir también solicita a esta cita
de lo ético y lo poético, con la misma avidez de abismarse en lo profun-
do/misterioso:

La filosoffa, fatigada de ese su largo paseo solitario que ha sido la época
moderna, busca la compafiia de la poesia, que es, de una manera u otra, la
religién.®®

Si, también el pensamiento filoséfico tiene que abrirse a la profundi-
dad de la vida —metafisica vy religion—, mas alla del cerco de las expe-
riencias de superficie. De ahi que llegue a vaticinar que «la poesia como
experiencia de la vida privada toca a su fin... se queda en poesia de la
existencia y s6lo a duras penas llega a ser poesia del ser», y se atreva a
marcarle un nuevo rumbo: «una palabra mensajera de un mundo nuevo
y vaticinadora de la plenitud del ser»,”° aunque de inmediato le asalte la
sospecha:

Yo no sé si es ésta la poesia que tendremos. Desde luego, no es la que
merecemos. Pero, al menos, creo que es la que necesitamos, la que nuestro tiem-
po demanda, la tinica que puede rescatarle ®
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Quiza la expresién més ajustada a la posicién de Aranguren en la
década del cuarenta y cinco al cincuenta y cinco sea la declaracién con-
tenida en El buen talante:

Si me fuera permitida —que no lo es— la ruptura de la unidad del espiritu,
deberia hablarse de un primado de la religién sobre la cultura. Pero la religion es
también cultura, aunque no sea sélo cultura... La reduccion a unidad de religion
y filosofia es inadmisible; mds ésto no empece a la primacia de la religion que, al
establecer el orden y relacién del hombre con respecto a Dios, y el sentido de la
vida humana, delimita un dmbito cultural y una idea del hombre. 2

He aqui el limite del reformador moral. Su mitigado racionalismo
catdlico, basado en una metafisica fuertemente intelectualista como la de
Zubiri, y su creencia, en fin, de la convergencia trascendental de lo ético,
lo poético y lo religicso, definen una experiencia basica de la vida, que
cofigure el espacio de juego de la reforma.

Facilmente puede colegirse el profundo impacto que tuvo que oca-
sionar la crisis en esta posicién. Su afrontamiento con ella comienza en
los primeros afios de la década de los sesenta, recién concluida, como
quien dice, su Etica —el libro mas importante de filosofia moral espafio-
la en lo que va de siglo—, pero escrito, a mi juicio, al margen de la
crisis. Es justo reconocer, no obstante, que hay un momento en que la
Efica toca el problema para dejarlo de lado como un abismo. Me refiero
al tema del «ateismo ético», posicién negadora de toda trascendencia
metafisica y religiosa en atencién a «exculpar a Dios» y recabar la plena
autonomia humana; una ética, en suma, iragica, desesperada, meramen-
te formal o existencial, pero no por eso menos combativa. Un analisis
estilistico del cap. XVIII de la Etica podrfa mostrar hasta qué punto el
tema provoca a Aranguren y le produce ambiguamente fascinacién y re-
chazo. El debate teérico con el problema es, a mi juicio, demasiado ex-
peditivo en su desenlace, incluso en la forma misma de su refutacion.
Aranguren pretende volver del revés el ateismo ético, al filo de ia senten-
cia de Dostoievsky, mostrando sus graves consecuencias absurdas:

Pero si Dios ha muerto, si no existe ya, entonces la moral carece de funda-
mento y todo esta permitido... Pero si desaparece Dios, todo se torna relativo y
puramente histérico, v sélo puede substituir la dimensién estructural de la mo-
ral, la moral formal del existencialismo, por ejemplo, pero no la moral como
contenido.?

Una refutacién, como se ve, excesivamente formal, trascendental
mejor, como Aristételes contra negantes principia, y que deja traslucir a
las claras el escaso aprecio que tiene Aranguren por una ética formal,
sea la kantiana o la existencialista, a las que precipitadamente pone
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del lado de la moral como estructura. (¢No estdn mas cerca acaso de la
moral como «actitud»?) En definitiva, todo el pasaje acusa el interés
aranguriano en salvar una fundamentacién normativa metafisica del
contenido:

El ateismo élico se reduce por 1anto a si mismo al absurdo v, si es conse-
cuente, tiene que desembocar en el derrocamiente nietzscheano de la moral, en
el inmoralismo de André Gide, en la filosoffa del absurdo de Camus, en €l tre-
mendo desorden moral de la filosoffa de Sartre, en el nihilismo que denuncia
Heidegger como signo de nuestro tiempo.?

Y, sin embargo, en este signo de nuestro tiempo estaba el problema
de fondo de la moral en una época de crisis. Unos afios mas tarde, con
ocasion de su conferencia en Venecia, en 1962, sobre Implicaciones de la
filosofia en la vida contempordnea (curiosamente en Venecia, y ante un
auditorio europeco y dentro de un ciclo de problemas contemporaneos),
el problema irrumpe con toda su fuerza y Aranguren no duda en Hamar-
lo por su nombre de pila, nikilisino, con expresa referencia a Nietzsche,
su profeta. Y de inmediato, como era de esperar, la mencién inevitable a
Heidegger:

Es, como ha hecho ver Heidegger, un acontecimiento epocal, por encima de
la fe vy la esperanza de muchos o pocos individuos, e implica con la negacién
histérica de Dios, la de rodos los ideales, normas, principios y fines, es decir, la
negacion, en surna, de todos los valores que, hasta él, se alzaban por encima de
los hombres, dando sentido a su vida... La nueva situacién es bien descrita con la
palabra «nihilismo». Nada de lo que daba sentido «sobrenatural» o «espiritual» a
la existencia queda ya en pie.”

Se trata, pues, de una crisis principal, y por lo mismo, final, «extre-
ma», es decir apocaliptica laica (=metafisica) de Occidente. Si en algunas
ocasiones prefiere, sin embargo, calificarla de «desmoralizacién»*® no le
guita con ello un adarme de su gravedad; simplemente se limita a enfo-
carla desde la perspectiva de la experiencia moral (quiebra de cédigos
normativos y «pérdida de confianza cn la empresa del quehacer colecti-
vo»), con su influjo destructivo en la actitud y la obra misma del ethos.
Pero lo que se juega, en el fondo —y Aranguren lo sabe bien— es una
crisis metafisica, y por tanto, de fundamentos y del horizonte de trascen-
dencia de la existencia humana. La «crisis de los principios morales»
expresa la mas radical crisis de una razén de pn‘ncipios Parafraseando
una expresién suya, podma decirse que «a una vida sin fundamento co-
rresponde, no sélo una ciencia, sino una ética sin fundamento».?’

No voy a detenerme a analizar las diferentes posturas que presenta
Aranguren ante la crisis, en su conferencia de Venecia. Solo quiere alu-
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dir de pasada, que la desvalorizacién a que somete la llamada por él
«moda ontolégica» como salida de la crisis —en la que incluye, sorpren-
dentemente, a N, Hartmann junto a Martin Heidegger—, tomandola
como expresién de un talante reaccionario, conservadurista,”® le hurta, a
mi juicio, la posibilidad de un sondec mas decisivo del nihilismo, pese a
la referencia final, de indudable sabor heideggeriano, «a una realidad
fabulosamente maquinizada, tecnificada y automatizada, producto de la
segunda o tercera revolucién industrial a que estamos asistiendo»?’ Ante
esta situacién Aranguren parece alinearse con un pensamiento intelec-
tualista de nuevo cufio, mitigado y de base fenomenolégica que «tras el
descombyro del material derribade por la crisis», pueda acometer «la ta-
rea inmediata» de la reconstruccion.’® No obstante, en medio de este
panorama de filosofias ante la crisis no deja de hacer referencia al «po-
der del comunismo y el poder de la Iglesia catélica».** Al hilo de ella se
comprende que en una obra posterior encare el vacio moral de la época
desde esta doble perspectiva:

[...] o bien el cristianismo se reactualiza, vivifica y deja de estar al servicio
de los intereses conservadores [...] o bien el mundo occidental tendra que buscar
otra solucién. Esta solucién moral puede venir por la via de un neomarxismo
critico en Europa o por la de las problematicas propuestas que surjan de la
nueva izquierda americana o europea.®

Es el anuncio de dos ensayos gemelos, dedicados al final de los se-
senta, a La Crisis del catolicismo (1969) y al El Marxismo como moral
(1968). En ambos casos, la crisis, con la recesién de la metafisica, obliga
a una autocritica interna de consecuencias liberalizadoras: al catolicis-
mo, liberado del corsé dogmatico/metafisico y del paso de la autoridad
doctrinal de la Iglesia, le abre la posibilidad de su autentificacién exis-
tencial v moral y de apertura realmente ecuménica; y al marxismo, la
posibilidad de ver su otra cara, calida y humanista, moral, frente a las
versiones metafisicas y estructurales dominantes. En suma, pone a los
dos sobre un «terreno moral, en que cabe un didlogo entre ambos».>* Se
perfila asf la idea de un «nuevo humanismo», que le rondaba desde co-
mienzos de los sesenta, v al que prefiero llamar «humanitarismo», por
su apertura realmente universal y su sentido ético y social frente a todo
residuo de privilegio y discriminacién, que genera fatalmente violencia:

El humanismo verdaderamente nuevo y verdaderamente humanitario serd,
pues, aquel que, por primera ver en la historia, luche, sin apelar a la violencia,
contra casi todas las violencias: contra las violencias establecidas y contra las
violencias que se quieran establecer.®
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Dejando aparte si el nuevo humanismo, concebido ciertamente con
anterioridad a'la experiencia de las crisis, pero re-afirmado implicita-
mente en los dos ensayos gemelos, a los que acabo de hacer referencia,
estaba 0 no a la altura de la circunstancia, lo que importa al caso es la
conexién que establece Aranguren entre «crisis» y «contestacions, y, cla-
ro estd, con la liberacién de un nuevo horizonte, y no sélo dentro del
catolicismo, como es obvio, sino también en el otro continente ideolégi-
co con su otra «iglesia», su kerigma, su evangelio y su ortodoxia. Estos
dos ensayos, mas sociolégico el dedicado al catolicismo y mas herme-
néutico el del marxismo, constituyen el dltimo esfuerzo arangurenianc
por configurar una experiencia ético/religiosa, autocritica y abierta, en
medio de la crisis. Pero, al cabo, como era de esperar, la alternativa al
nihilismo/desmoralizacién soélo podia venir de una inflexién decisiva en
el planteamiento. Cerrada la posibilidad de atravesar el nihilismo, al
modo heideggeriano, en una experiencia del limite interno del racionalis-
mo, quedaba la posibilidad del «repliegue ético», como la llamard mas
tarde, «cuyo iniciador fue Kant, desde el contenido a la forma de la mo-
ralidad».*® En lugar de la metafisica, como justificacién normativa, se
abre ahora el doble polo de referencia de la experiencia moral: de un
lado, el Faktum de la conciencia, como su foco irradiante, por lo que
respecta a la forma misma de la moralidad; del otro complementaria-
mente, por lo que atafie al contenido, el mundo de la vida, suelo altimo,
también irrebasable, de la experiencia histérica del hombre. En la ten-
sién de esta doble referencia, como entre los dos focos de una elipse, se
constituye el campo, siempre problemitico y por lo mismo abierto exis-
tencial e histéricamente, de la experiencia moral. En congruencia con
este giro, el estilo de la fundamentacién deja paso al fragmentario y bal-
buciente de la orientacién, mas modesto y sobrio, pero también mas
convincente que el pretencioso normativo. Ya habia sefialado antes, en la
conferencia veneciana, que «es al hilo de problemas concretos [...] como
podra accederse realmente, algiin dia, piecemeal, “pieza por pieza”, segtin
la expresién de Karl Popper, a una nueva y prudente metafisica».’’ An4-
logamente, también en la arquitectura ética, hay que renunciar a la gran
moral sistemética para centrar la atencioén en los minima moralia, expre-
sién de Adorno que Aranguren hace suya, esto es, en las cuestiones mo-
rales concretas, en su relevancia inmediata y apremiante para la vida del
hombre. Este cambio sustantivo de coordenadas no sélo tuvo repercusio-
nes inmediatas en puntos centrales de su filosofia moral, como se vera,
sino que inflexioné también, de modo decisivo, la tarea del reformador
moral, al no contar ya con una base sélida de sustentacion.
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3. Actitud ética e intencién utdpica

Conviene precisar, en primer término, qué alcance tiene el repliegue
ético que propicia la crisis en el pensamiento arangureniano. Su Etica
representa, sin duda, un paso decisivo sobre la moral vivida religiosa, en
que se inscriben sus obras anterjores a 1958 formula una concepcién
auténoma de la ética de instancia rehglosa aun cuando abierta a ella,
v fundada en lo esencial en un doble principio: el antropolégico/estructu-
ral y el metafisico/normativo, en los que viene a recoger, puestas al dia y
reacufadas con originalidad, las cuestiones clasicas del genus moris y el
ordo boni respectivamente. Siguiendo a Zubiri, pero no menos a Ortega,
como ha mostrado Bonete, Aranguren pone de manifiesto la estructura
constitutivamente moral del hombre, en cuanto éste tiene que hacer su
vida en una eleccidén de posibilidades, ajustdndose a la realidad y tenien-
do que justificar sus actos en este ajuste. «La justificacién es pues la
estructura interna del acto humano» —precisa Aranguren— y consiste
en tener que «dar razdén, pero no meramente explicativa [...] de la posibi-
lidad que he puesto en juego»,> esto es, de la pre-ferencia y, en general,
del pro-yecto entero de la vida, en cuanto a su sentido. Peéro, para dar
cuenta de la altura moral de estas posibilidades es preciso recurrir a una
regula morum, que no puede ser otra, puesto que se trata de ajustarse a
la realidad, que el propio orden trascendental y categorial del bien, o de
los bienes, en cuanto a fines de la accién humana. De ahi la oposicién
arangureniana —excesiva, a mi juicio, cormno luego se verd—, a una ética
meramente formal como la kantiana, pues pierde de vista la dimensién
del ajustamiento, aparte de su moralismo puro, autosuficiente, del deber
por el deber, al que contrapone, siguicndo de nucvo a Zubiri, la dimen-
sién ontolégica del bien como apropiando o exigitivo de realizacién. Mas
que obligacién pura, propiamente dicha, el hombre esta ob-ligado a la
libertad, en cuanto es necesariamente libre y no puede renunciar a ella,
sin presuponerla, y también ob-ligado a la felicidad, pues no puede dejar
de apetecerla; v estos dos vinculos lo ob-ligan, a su vez, a la realidad,
sustancia de lo posible v de lo deseable, v aAmbito Gnico en el que el
hombre tiene que hacer su vida, su ethos, en suma, lo que merece la
pena ser hecho con vistas a una vida libre relicitaria.

Asi, el ethos, figura o configuracién de la vida como un todo, si de
un lade —desde la perspectiva de la libertad— es cardeter o autoacuna-
cién del si mismo moral, desde la otra perspectiva de la felicidad, y en la
medida en que la libertad est4 entt'etepda con el destino y el azar, es
propiamente destinde (segtin Le Senne)*® —ni mero destino ni destina-
ci6én, sino mezcla de lo uno y de lo otro—, compromiso ético entre facti-
cidad e idealidad, y, por tanto, felicidad en precario. El ethos es pues
obra de la libertad en conjuncién con el destino/providencia, y la felici-
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dad seria la vida lograda, saturada, en la consecucién de su bien inte-
gral. Lo caracteristico de la ética metafisica de Aranguren es el manteni-
miento del vinculo interno entre libertad, bien y felicidad, de modo que
por muy precario que pueda ser éste, no requiere una sintesis utépica,
sino de la asistencia graciosa o gratuita (religién) para su cumplimiento.
Moral, pues, abierta a la religién, pero no por modo postulatorio, sino
ontolégico, como la finitud est4 abierta e implantada en un orden que la
trasciende. Ciertamente, la actitud ética no es la religiosa:

Entendemos por actitud ética el esfuerzo activo del hombre por ser jusio,
por implantar la justicia. Entendemos por actitud religiosa la entrega creyente,
confiada y amorosa, a la gracia de Dios.#

Dicho en otros iérminos, si la ética desde el punto de vista estructu-
ral es justificacion, la actitud ética, reduplicativamente, consiste en «de-
manda y exigencia», «en sentimiento de suficiencia» y autojustificacién.*?
Es pues de sentido inverso a la religiosa, pero puede ser complementaria
de esta, tan pronto como el hombre asume su finitud, sin trampa ni
autoengafio. (Ya vimos, sin embargo, que puede haber una {initud res-
ponsablemente asumida, que califique de autoengaiio la apertura a la reli-
gién.) Pero el buen talante arangureniano de sentido catélico, y una meta-
fisica integradora zubiriana garantizan, cada uno a su modo, la conjun-
cién entre lo poético/creativo, lo ético/realizativo —una creacién condicio-
nada por el talante, las circunstancias y el destino—, y lo religioso/consu-
mativo. Al orden trascendental del ser corresponde asi la armonia interior
de la vida buena, que es también la vida bella y felicitaria.

Es de imaginar el efecto que tenfa que producir en una posicién tan
complejamente armonica la experiencia de la crisis en su doble faz, me-
tafisica y religiosa. Lo que se ponia en cuestién era precisamente este
vinculo ontolégico. Aparte de la influencia de la crisis pudiera haber te-
nido en el buen talante arangureniano, volviéndolo des-templado y agé-
nico, en alguna medida, la tuvo, sin lugar a dudas, en su planteamiento
normativo, que perdié su base de sustentacién. En esta coyuntura, su
ética tuvo que volverse «por necesidad» auténoma en un sentido muy
afin al kantiano. En lo sucesivo, Aranguren propende a entender la meta-
fisica, no como un sistema de respuestas, sino a lo sumo de preguntas
que a la par que desbloquean la experiencia de su confinamiento positi-
vo, le ayudan a su orientacién practica. De nuevo volvemos a hallarnos
en la vecindad del kantismo. Sin introducir expresamente en su obra la
dimensién de las «ideas» regulativas, creo que a esto vendria a reducirse
en el segundo Aranguren, la economia de lo metafisico, a un ambito
pro-blematico —en el doble sentido de <hipotético» y generativo de pro-
blemas—, y a la vez pro-yectivo o anticipativo de la ex-istencia. No se

ISEGORIA / 3 {1981) 93




Pedro Cerezo

trata, segin creo, de una metafisica residual, sino existencial, como Na-
turanlage. Desaparece, pues, en cuanto dimensién de fundamento/nor-
mativo del pro-yecto, pero no en la embocadura del mismo o pre-tension
utdpica, que trasciende de continuo el ambito de lo positivo. Incluso
podria decirse que lo meta-fisico se funde con €l orden ético en cuanto
exigencia de un tras-mundo o intra-mundo. Como apunta el propio
Aranguren, «el repliegue interior» significa una vuelta a Kant, si no en la
letra, al menos en la orientacién. A falta de una sélida moral normativa
en cuanto al contenido, se precisa retirarse al «fuero interno» y subrayar
el Faktum moral. Se repite asi un movimiento, que él mismo ha seiiala-
do como caracteristico de épocas de crisis:

Pero como en el fondo no se sabe a qué atenerse con respecto a la intocable
moral anterior, se produce el desplazamiento desde el plano de la realidad moral
al plano de la conciencia moral

Claro estd, que ahora se trata de una conciencia purgada de las ilu-
siones narcisistas y farisaicas por el rigor de la crisis, pero, al fin y al
cabo, conciencia, ésto es, reconocimiento inmediato, no discursivo, del
irrenunciable ser-moral. Ya en Mordlidades de hoy de maniana (1973),
gue como su titulo indica es una reflexion ética sobre el texto abierto e
histérico de la experiencia moral, se inicia este movimiento de anabasis

hacia la conciencia, en sentido fuerte, como su-puesto y fuente de mora-
lidad:

¢Queda alguna posibilidad —se pregunta— de encontrar una base a la mo-
ral? En la nocién, que acaba de ser muy rapidamente criticada, de «conciencia
morals, algo parece haber de justo, aunque precario: la moral como Fakium
(Kant).#

Y lineas mas adelante sefiala que lo que le interesa en este Faktum
no es tanto el contenido cuanto lo que hay en el de «postulado, la actitud
moral».” Creo que la expresién «postulado», muy equivoca en este con-
texto, de inspiracién kantiana, debe entenderse en el sentido de una exi-
gencia que constituye la forma misma de la moralidad. El refuerzo se-
mantico que le presta el término «actitud» es el de la disposicidén subjeti-
va o resolucién, propiamente moral, por tal exigencia incondicionada.
Entre la moral como estructura y la moral como contenido hay, pues, un
tercer sentido de moral como actifud, apenas destacado en la Efica y que
ahora pasa a primer plano:

Si, aunque sélo sea por un momento, distinguimos entre moral {estructurs,
forzosidad de zener que hacer —quehacer— la propia vida) y moral (precepto,
deber de hacerla de una determinada forma), entonces hay que decir, volviendo a
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Kant, que lo tnico bueno sin Hmitacién es la buena voluntad o, dicho con len-
guaje mas actual, la moralidad en tanto que moral como actitud *

Como puede apreciarse, esto significa, junto a la estructura y el con-
tenido, subrayar la forrma misma de la moralidad o, si se prefiere, de la
existencia moral en la acepcién que Kant y Kierkegaard han dado a este
término. No tanto gué debe hacer v qué debo hacer, sino cémo existir
éticamente. Sobre el nivel de la estructura se precisa el acto, propiamente
moral, de la elecciéon o la resolucién de «si mismo» ante tal exigencia
incondicionada. Aranguren rehuye el término «deber» por su sentido ri-
gorista y descarnado, y recurre a los de «postulado» y «actitud», pero en
el fondo es innegable la inspiracion kantiana del repliegue:

La actitud moral lo es siempre de exigencia y de autoexigencia, de ssed de
justicia», de bhsqueda e inquietud, de inconformismo y critica del cédigo moral
vigente que, por perfecto que parerca, es siempre perfectible, v de propuesta, a
veces sélo balbuciente, de un orden moral mejor.??

Y en cuanto «actitud» estd mds vertida al plano de la experimenta-
cion moral —desprendimiento irénico y trascendimiento utépico de la
existencia moral en si misma—, que al de la reflexion ética, atn cuando
ambos sean indisociables.

Se comprende, por otra parte, que la «actitud ética» se perfile ahora
en contraposicién, no tanto a la «actitud religiosa», como a la «actitud
estéticar» (Kierkegaard) del divertissment o la inerte y acomodaticia del
instalado. Exigencia, pues, frente a inercia, aspiracidon frente a presion
(Bergson), resolucién frente a instalacidon satisfecha. Puede afirmarse
que la exigencia moral envuelve una pretensién utépica, que mantiene la
vida. Utopfa, claro estd, no en la acepcién de pensamiento desiderativo, y
por tanto visionario, sino en cuanto requerimiento incondicionado, in-
agotable e interminable. Porque la utopia, o es actitud ética —critica y
anticipadora, experimentadora— o es simplemente desvario. El deber-ser
origina siempre una tensién interna al orden del «ser», y sin embargo, o
precisamente por ¢so, nao es el «no-ser» sino el «poder-ser» mas secreto y
originario, que podria desbloquear la realidad y abrirla en su horizonte
mas genuino de valor. El mundo moral es siempre, como vio Kant, un
mundo nouménico o sustancia de libertad, aun en medio de todos los
condicionamientos empiricos imaginables. Su exigencia actGa asi como
juicio critico inmanente a la realidad vy como partera de experiencias
morales. Es, por tanto, reguladora, o mdas propiamente, inspiradora de
moralidad. :

El énfasis decisivo puesto ¢n el Fakium moral inflexiona también la
tematica ética, y en especial, el concepto central de ethos. En cuanto al
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cardcter, antes que cufio conseguido o en vias de realizacién, es, en el
sentido kantiano del término, prototipo ideal de la vida moral, y en con-
secuencia, vocacién, no sélo como pro-yecto en via, sino en el dindmico
de pro-yeccion a lo incondicionado. Por lo que ataiie a la felicidad, al no
estar garantizada su vinculacién ontolégica, a priori, con la realizacién
de la exigencia, queda también postulada como demanda utépica. La
misma «vida moral» adquiere a esta luz una fisonomia mas intensa y
dramaética, como autonarracién cuyo argumento ha de ser in-ventado al
filo mismo de la re-presentacion, sin saber a ciencia cierta en que va a
quedar la cosa. Es verdad que ya la Etica recogia esta perspectiva dra-
matica de la vida moral como tiempo de in-vencién y constitucién:

Esta figura unitaria, mientras dura la vida, permanece siempre abierta y
modificable. No sélo eso sino también «provisional», «indeterminada». Como de-
ciamos antes, por ser la bondad objetiva, real v no pendiente simplemente de
nuestra recta intencioén, nunca acabamos de saber, en esta vida, cual ha sido a
punto fijo nuestro logro y nuestro malogro.®

Si, la vida moral es un fexto vivo, y por tanto, dramatico y abierto,
como gusta recordar Aranguren en comparacién a la literatura, pero si
adernds se tiene en cuenta su esencial constitucién utdpica, la in-vencién
y realizacion de sf resulta una tarea ardua y siempre, siempre abierta, en
la obra y en la intencién, porque nadie puede estar en su secreto. De ahi
la necesidad de que éste se nos revele algtin dia y nos de-vuelva la di-
mensién verdadera de lo que hemos debido ser. La utopia pide —esto es,
postula, no exige— escatologia, como revelacién de su secreto. Muy una-
nimemente, la exigencia de sentido lo es también de comprensién:

Que se nos comprenda, esto es, no tanto que se nos juzgue como que ¢ nos
diga quiénes somos, quién soy; y que se nos «comprenda», cifia o abarque en una
totalidad unitaria de inmarcesible sentido, la Deidad ante la cual hayamos existi-
do, cuando menos como suefio; v que, si la vida es suefio, sea, haya sido, esté
siendo, vaya a ser suefno de Dios.®

Pero, sobre todo —y es lo que conviene analizar ahora— este «re-
pliegue ético» refuerza la postura del reformador moral. La actitud gene-
ra un dinamismo critico/utépico inagotable como la misma exigencia. Se
diria que el lugar que configuraba antes el ordo normativo se vuelve
ahora mas fluido y abierto, también mas fragmentario y problematico:

La creencia (o el ethos) en la cual estamos, para poseer auténtico valor mo-
ral, ha de ser abierta y no dogmitica, ha de dejar lugar para la <heterodoxia»,
para el inconformismo y la rebeldia.®
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Es decir, el auténtico valor moral reside en la actitud (existencia
ética) con que se vive cada creencia o experiencia moral, en trance criti-
cofutépico, de desprendimiento y trascendimiento interior. Y es esta do-
ble dimensién la que es ahora, en su tensién inmanente, productiva de
moralidad: de un lado, hace operar el principio de negatividad critica
—de resistencia y oposicién—, que disuelve toda moralidad in-suficiente
desde el punto de vista de la actitud y del Faktion moral; del otro, la
misma exigencia moral como guia utépica alumbra, a través de la criti-
ca, como fermentando la propia experiencia, un nuevo y mas alto hori-
zonte de moralidad. Hay pues una relacién dialéctica o circular entre
ambas dimensiones. La pretensién utépica reobra sobre la dimensién
critica, profundizdndola y orientdndola con sus anticipaciones, y ésta, a
su vez, fermenta de continuo la gestacién simbélica de nuevos modelos
de experimentacion:

Esta segunda dimensién (la actitud moral) tiene un doble aspecto: la critica
del presente, de lo que se acepta porque «siempre ha sido asi» v «se da por su-
puesto» (lo que «taken for granted», que demandaba examinar Dewey), es decir,
del c6digo moral establecido, de los mores vigentes; v la creacion del porvenir,
aspecto en que aparece la funcién positiva de la utopia

La critica de Aranguren se cifie ahora a la moral establecida del
consumismo —moral del bienestar y la utilidad—, que no deja florecer la
exigencia propiamente ética, y a la cultura establecida, con su legitima-
cién funcional omnimoda, inhibidora de toda disidencia; y a trasluz,
deja entrever utépicamente un nuevo ethos de libertad, como resistencia
del individuo auténomo frente al establishiment, y sus presiones y tenta-
ciones—, y también de la felicidad, sustentada sobre la paz interior, el
des-prendimiento y la serenidad.

4. Moralidad v eticidad

Ya he indicado antes cémo el registro politico apunta timidamente en
Catolicismo dia tras dia, dentro de la limitacién propia de la circunstan-
cia espafiola. En este caso, sin embargo, la reflexion teérica —filosofia
moral— se adelanta al ejercicio de la critica, al menos de la escrita, pero
no al compromiso politico, porque conviene recordar de nuevo que Etica
y Politica aparece dos afios antes de la separacién de Aranguren de la
Universidad por su participacién y protagonismo en la contestacion poli-
tica universitaria contra el régimen franquista. Tan s6lo unos afos mas
tarde, Moral v Sociedad (1966) surge mas cefiido al andlisis de la moral
social vivida, en este caso del XIX, incorporada a los usos sociales, insti-
tuciones y leves, en una palabra, al ethos social. La expresion no es nue-
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va, sino que procede de la Etica, en correspondencia con el ethos perso-
nal. Allf defiende Aranguren una apertura de la ética individual a la so-
cial, en un sentido muy afin al aristotélico. Volviendo del revés el socio-
logismo, ve el hecho social como un hecho sustantivamente moral, con
su propia figura o ethos ——sistemas de valores y creencias—, en interrela-
cidén con la vida personal. También la sociedad necesita justificar sus
reglas y relaciones de convivencia, y muy especificamente, recuerda al
filo de A. Weber y M. Weber, que:

[...] el proceso civilizatorio-racionalizador, en virtud del cual hay una inven-
cible tendencia a «ajustar» y «reajustar», es decir, justificar (por mds quec csta
justificacion nos parezca siempre discutible) modos de convivencia adoptados
antes simplemente por tradicién.®

El ethos social, asi delinido, hace pensar inmediatamente en la
Sittlichkeit hegeliana, como sustancia ética objetiva y vigente en el orden
institucional. Este es el tema central de Etica y Politica, donde la conjun-
cidn, vivida dramaticamente, pero por lo mismo pro-ductiva y hasta pro-
gresiva, de ambas 6rdenes marca claramente la diferencia con respecto a
la posicion integracionista y en cierto modo integrista de la Sirtlichkeit
en Hegel. En este sentido, Aranguren propone dos vias de moralizacién
de la sociedad: de un lado, la relacion interpersonal de alteridad, que por
redundancia trasciende la moralidad intersubjetiva al cuerpo social en su
con_Lunto; del otro, el plano impersonal de la aliedad u orden institucio-
nal,” —distincién ésta, como se sabe, fundamental en el pensamiento
ético/politico arangureniano, la primera tiende a la conversién del «hom-
bre privado en hombre publico o ciudadano»™ en sus relaciones inter-
subjetivas y en sus virtudes civicas; la segunda, a la conversién de las
instituciones publicas, y en especial del Estado, en instituciones con sen-
tido ético. Como especifica Aranguren:

{...] la moral no puede ser plenamente realizada al nivel colectivo mds que
por el Estado. La virtud sola, por muy social que sea, no basta ya para la produc-
¢ion de un orden objetivo justo.s

Este segundo plano coincide con la Sittlichkeit (eticidad) hegeliana,
en la medida en que supone una moralizacién institucional de los com-
portamientos sociales por obra de las instancias socioeconémicas y so-
ciopoliticas de poder. Pero, a la vez, se trata «de una eticidad diferente a
la hegeliana», como él mismo aclara,* pues tiene un limite constitutivo
en su propio caracter de «establecimiento», es decir, es vida anénima vy
administracién:
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Pero quede bien entendido que si el Estado, verbigratia, en tanto que Admi-
nistracién piiblica, asume tareas éticas, eo ipso, las administrativiza, las convierte
en funciones técnicas.™?

De ahi que, en contrapunto, es necesario el camino inverso de con-
versién de la moral pablica en etios personal y su reanimaciéon constan-
te desde las fuentes auténomas de la moralidad en el individuo. Como se
ve, la relacién entre el ethos personal y el social es circular, en condicio-
namiento reciproco, pero el sentido de esta circulacién es siempre perso-
nal, en cuanto que brota de la instancia individual y a ella ha de remitir-
se para cobrar su fuerza de motivacién y conviccién, Por decirlo en otros
términos, la eticidad (Sittlichkeit) tiene que reanimarse vy abrirse siempre
de nuevo por la «moralidad» (Moralitidt kantiana). No obstante, Etica y
Politica esta escrito bajo el signo de una «moral de la responsabilidad» o
de la realidad, como la llama Aranguren,®® con tono reivindicativo y
constructivo, y hasta con ilusién —ilusién ética— a favor del ideal de un
estado de justicia social y de plena y efectiva democratizacién. En la
medida en que el planteamiento genérico es una ética de bienes —en
este caso, el bien publico o comin o el orden justo de convivencia—,
hace pensar en una concordancia, o convergencia, al menos, aunque
abierta y perfectible, entre el ethos individual y el social. Aranguren se
aparta asi de una concepcién tragica de la relacién entre ética y politica
por otra de caricter dramatico:

Comprensién dramatica quiere decir afirmacién de una compatibilidad ar-
dua, siempre cuestionable, siempre problemitica, de lo ético y lo politico, funda-
da sobre una tension de cardcter mas general: la de la vida moral como fucha
moral, como tarea inacabable y no como instalacién, de una vez por todas, en un
status de perfeccién.®®

Creo que la crisis afecté también a este orden de experiencia moral,
haciendo ver hasta qué punto la tecnificacién administrativa y burocrati-
ca de la moral social degeneraba en formas, no va inertes, sino abierta-
mente restrictivas de la tensién moral. No es sélo cuestion de «inercia» y
«marasmo». En cuanto institucién de poder, el establishiment genera,
junto a'la inercia, contencién y restriccién, y en esta medida, una grave
clausura del discurso ético y el impulso moral. A mi parecer, el segundo
Aranguren —si esta expresién no marca una ruptura profunda de su-
puestos~-, es decir, el Aranguren tras la crisis, es mds sensible a admitir
«la tragica ambigiiedad moral de la politica»*® —expresion que €l mismo
aplica a Sartre y Merleau-Ponty—, v a detectar las formas pesantes,
constrictivas, cuando no represivas, del establishment. Por asi decirlo,
descubre un limite interno a la moralizacién del poder. Esta es cierta-
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mente una tarea infinita, pero en un sentido utépico fuerte, en cuanto
encierra una pretension que no se deja realizar enteramente, y que, a la
vez, genera en su realizacion resistencias y contrafiguras. De otra parte,
el deslizamiento hacia la actitud ética con la polarizacién en el Faktum
moral tenfa que marcar ¢l hiato constitutivo entre la exigencia moral de
una generalizacién del bien o de los fines, sin limitacién ni coaccidn, y
las formas histérico/concretas, siempre limitadas y limitativas, de institu-
cionalizar la moral; por el mismo hecho de tratarse de «institucionaliza-
cién» ahora como indominable e insuperable, en contra del optimismo
hegeliano de una Sittlichkeit, en que se reconcilian la libertad subjetiva y
la necesidad moral objetiva, es decir, la identificacién sustancial entre el
deber ser y el ser.®

La vuelta a Kant, aunque sea matizado en su tono rigorista, pone el
acento con mas énfasis que nunca en la dimensidén de la moralidad (Mo-
ralitit), la instancia del Fakfum moral v la conciencia auténoma, creado-
ra de moralidad en su propia tensién de trascendencia, frente a la etici-
dad (Sittlichkeit), siempre administrada y establecida:

La actitud élica se desenvuelve en el plano del deber ser, deber ser que predi-
ce opportune ei inopporture, para criticar, desde él, el es politico, contraponién-
dolo, v para intentar sobreponer a éste vy su realismo el idealismo de la razén
utdpica.®?

El repliegue produce un desplazamiento del acento con respecto a
Ftica y Politica, pues Aranguren se muestra ahora «mds propenso a la
ética de la conviccién que a la de la responsabilidad», y un cambio tam-
bién del tono o del pathos, abiertamente acrata, de intransigencia y con-
testacion. No se trata solo de «la progresiva moralizacion del cédigo mo-
ral que encontramos vigente en nuestro grupo»,® sino de la resistencia y
contestacién a los «sistemas de eticidad» vigentes, en la medida en que
contienen el cambio y la innovacién. La cultura establecida no puede ser
nunca una cultura critica y progresiva, por muy abierta que se crea y
que sea, incluso, en sus mecanismos institucionales. Al igual que la revo-
lucién permanente no puede institucionalizarse, la institucionalizacién
politica de la moral no se deja reformar facilmente. De ahi que la revolu-
cién cultural® permanente quede como la tnica salida —¢tragica?, en
cualquier caso, tensamente dramatica— a la clausura del universo ético.
Como reformador moral esta de parte de una ética de la aspiracién, en
un tiempo de presién social y desarme de la imaginacién y la conciencia.

Se comprende también el énfasis del segundo Aranguren en la de-
mocracia como utopfa. Desde luego el tema no es nuevo. En FEtica y
Politica se defiende la «voluntad moral de democracia» en cuanto reani-
madora incesante del sistema politico:
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La democracia no es un status en el que pueda un pueblo cémodamente
instalarse. Es una conquista ético-politica de cada dia, que sélo a través de una
autocritica siempre vigilante puede mantenerse. Es mds una aspiracion que una
posesion., Es, como decfa Kant de la moral en general, una tarea infinita en la
que, si no se progresa, se retrocede.®

La mencién a Kant es muy pertinente, porque permite reconocer el
sentido utépico genuino, esto es, ético de esta aspiracién. No es extrafio
que a vueltas con el tema, tras la experiencia de la crisis, se enfrente a la
sociedad industrial avanzada con un ademan utépico. Es maés: Arangu-
ren es consciente de que este énfasis de hoy supone una correccién, en
cierto modo, de la tipologia de lo ético y lo politico propuesta en 1966.
Asi, en Etica de la felicidad v otros lenguajes (1988) escribe:

Quisiera completar aqui aquella tipologia. Junto a la concepeién cinica,
tragica y dramatica, cabe una concepcién wdpica de la politica: concepceién
plenamente moral por verdaderamente democrditica, de la politica [...]. La uto-
pia es el espiritu de la letra politica y, como tal, tiene que penetrar de sentido
a ésta.’®

Frente, o mejor, sobre la democracia establecida, hay pues que si-
tuar, como su ideal v medida de juicio inmanente, la otra democracia
in-establecida, v no obstante, requerida desde el mismo Faktwon de la
vida genérica, la democracia como «utopia moral», expresién muy justa
porque el calificativo salva a la utopia de su perversion visionaria y de su
tentacién de violencia, y la inscribe en su verdadero lugar, que cierta-
mente no es de este mundo —del mundo establecido—, porque pertene-
ce al orden de la exigencia moral:

Entiendo asi la democracia, anles que como una forma politica concreta,
como la tarea —infinita— de democratizacion de la sociedad, de compromiso
con ella, de engagement total [...].8

Obviamente, este poner en cuestién la eticidad (aliedad) vigente no
es para suprimirla sino para reanimarla y ampliarla, y en todo caso,
transformarla en la doble direccién de apertura a nuevos horizontes de
valor v a nuevos impulsos renovadores. La funcién de esta utopia moral
consistiria, pues, en constituirse en juicio critico inmanente a la expe-
riencia moral y politica, y en su principio de orientacién, En definitiva,
eticidad y moralidad son dos dimensiones heterogéneas, que se cruzan
sin jamas compenetrarse, ni en el sentido hegeliano de superacién de la
moralidad ni en el tecnoburocratico de disipacién de la misma en el
sisterna del bienestar social. Y puesto que toda ética es siempre, como
recuerda Aranguren, vida personal, la utopia moral de la democracia se
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integra, en cuanto a su condicién de posibilidad, en la otra u-topia y
u-cronfa, porque penetra el tiempo y lo abarca en su conjunto, trascen-
diéndolo, que es el Faktum moral.

5. Utopia v religién abierta

A menudo utiliza Aranguren el giro «lo utépico/escatolégico», no
para confundir, sino para sobredeterminar la expresién y abrirla a una
nueva referencia. Y, desde luego, aqui ha de verse ¢l puerto de salida
de la ética a la religién en el segundo Aranguren. Esto no supone re-
nunciar a la tematica de la «apertura», tal como fue expuesta en la
Etica. Pero el punto de vista alli era diferente en la medida en que se
partia de la contraposicién de la actitud ética v religiosa, y se trataba,
por consiguiente, de abrirse a la religién a través de la quiebra de la
actitud arrogante e implicitamente a-tea del eticismo. Se entiende que
el método fuera una reduccién al absurdo del ateismo ético, como ex-
presion consumada del eticismo, y una exploracidn, a la vez, de la li-
nea real de fractura o finitud en el comportamiento antropolégico/mo-
ral. El valor de esta doble estrategia es muy desigual. Creo que la op-
cién moral utdpica, tragica y desesperada, como la del médico en La
peste de Camus, no se deja reducir al absurdo ni refutar argiiitiva o
trascendentalmente, porque se refugia en el Faktum de la conciencia
moral. 8élo en el supuesto de que la norma precise de una fundamen-
tacién metafisica podria argiiirse que la negacién de Dios arrastra con-
sigo la del orden moral. El recurso a la experiencia moral —la impo-
tencia, el fracaso, la frustracién—, y a aquellas situaciones limite en
que el hombre afronta una necesidad mas fuerte que sus pretensiones
y esfuerzos denuncia, en cambio, una finitud inesquivable que no pue-
de sustantivarse ni cerrarse sobre si. ¢Es esto una objecién contra el
Faktum moral? Realmente no, pero traduce una interna inadecuacién
o hiato entre el Faktum y su cumplimiento. ¢Cémo puede ser sometido
a una exigencia incondicional un ente tan fragil v problematico? La
respuesta kantiana ya se conoce: «puesto que debo, he de poder». Pero
¢verdaderamente puedo desde y por mi mismo? Realmente esto llevé a
Kant a plantear una relacién entre ética y religion de doble signo: no
solo a situar el status de la religion (en cuanto al contenido) dentro de
los limites de la mera razdn, sino a la reciproca, a poner el status de la
moral (en cuanto a su cumplimiento) en el limite, aqui mejor frontera
que contenedor, de la experiencia religiosa.

En su libro sobre la filosofia moral de Aranguren sostiene Bonete
que éste no volvié a ocuparse del tema de la apertura de la ética a la
religién. Explicita o expresamente, ciertamente no. Pero hay atisbos y
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apuntes que sin duda reabren el viejo tema a una nueva perspectiva. La
mencién del «postulado moral» que aparece en su cobra tardia como si-
nénimo de la «actitud» y el Faktum moral hacen pensar en un plantea-
miento muy afin al kantiano. Como se recuerda, la ética kantiana se
abria al Ambito religioso a través de los postulados de la razén practica,
como creencias exigitivas, implicadas, en cuanto condiciones de viabili-
dad de la praxis moral. Sospecho que es ésta la linea de apertura a la
que propende el segundo Aranguren. La actitud ética se abre a la religio-
sa, porque, en cuanto utopfa no puede renunciar a la «necesidad subjeti-
va» de mantenerse en la esperanza, y en una esperanza abierta e impro-
gramable, esto es, en una esperanza que desborda todo proyecto histéri-
co de realizacién. Es, por asi decirlo, la misma inadecuacién o hiato
entre exigencia ideal y orden factico/temporal lo que alienta una espe-
ranza escatolégica, en el sentido fuerte de la expresién. Esta salida se
muestra, por otra parte, congruente con ¢l propio planteamiento del pro-
blema, Tras la crisis, acentiia Aranguren, como vamos viendo, una moral
abierta, en sentido bergsoniano, de tensién y aspiracién, in-ventiva o
creativa, con élan moral reformador, capaz de promover una sociedad
abierta y progresiva,®® como contrapunto a la clausura del universo poli-
tico/tecnolégico de la sociedad de bienestar. Ahora bien,

[..] la verdadera creacién busca la recuperacién del mito y el simbolo, y se
entrega totalmente a la tarea de decir lo indecible.®

Y este ambito de lo indecible, de lo propiamente mistico, donde la
imaginacién creadora hunde sus raices en busca de sus arquetipos, es
también el ambito de lo in-programable e in-decible, de lo sencillamente
gratuito. En €l la poesfa se hermana de nuevo con la religioén.

Se dirfa que en Aranguren la moral abierta se encuentra ya desde el
comienzo, desde su inspiracién misma, desfondada o abierta hacia la
experiencia religiosa. En Eugenio d'Ors y en Juan de la Cruz, a los que
dedica sus primicias como escritor, habfa encontrado J.L. Aranguren, al
comienzo mismo de su aventura ética —es verdad que con muy distintos
acordes—, el lema religio est libertas, porque la experiencia de la libertad,
ésto es, del poder activo y creativo del hombre, en cuanto acto i-limitado
y de pretensién absoluta, sobrenada en el misterio. Por eso, cuando la
libertad olvida su sccreto de implantacién, tiende a sustantivarse como
ab-soluta y a despenarse en una utopia compulsiva, que no puede dejar
de desencadenar violencia, porque cree que le asiste toda la razén. Pero
toda la razén no estd en ninguna parte, en ningtn tiempo, en ningtn
solitario corazén. Toda la razén, como toda la felicidad, es tan sélo una
exigencia que impulsa y sostiene a tergo la libertad del hombre. Creo que
el segundo Aranguren, heterodoxo y con oscuros presentimientos utépi-
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cos/misticos en algtin secreto rincén de su alma, cree en esta religion de
la libertad, que es lucha y btisqueda, como ya habia indicado Unamuno,
pero también esperanza para no dimitir. La moral abierta, utépica, se
acompasa asi con una religién de la confianza.

En su obra sobre Aranguren, analitica y rigurosa, apunta Enrique
Bonete en un par de ocasiones cierta afinidad de la actitud de Aranguren
con los francfortianos, especialmente en la doble faceta critico/utépica
del intelectual.”® Como tantas otras sugerencias de Bonete, ésta me pare-
ce sumamente interesante. Creo que puede dar la clave de la evolucién y
tensién interna de la obra arangureniana. Porque, en efecto, hay mucho
del espiritu del tiempo y sus avatares que comparte José Luis Aranguren
con dos francfortianos de la segunda generacién: Horkheimer y Adorno,
y en alguna medida, con H. Marcuse, exiliados —autoexiliado Arangu-
ren— de regimenes autoritarios en América y vueltos de la experiencia
americana, desengafiados o desencantados, pero con la firme resolucién
de resistirse en una postura critico/utépica. El paralelismo entre Hork-
heimer y Arangurcn podria rastrearse en la misma evolucién interna
desde una posicién candnica inicial —ya sea en el marxismo humanista
o en el catolicismo liberal respectivamente— a una experiencia de la
crisis, igualmente aspera y profunda, que acaba afectando a la credibili-
dad de los dos sistemas establecidos —el liberal-americano vy el socialis-
mo de Estado soviético—, (al igual que en Marcuse); v de alli al replie-
gue, en la vuelta a Kant y hacia la ética del individuo auténomo, una
ética de resistencia y contestacion, pero también, bajo el principio de la
utopia. Con Adorno comparte Aranguren su tendencia a ejercer la critica
a modo de dialéctica negativa, que convierte la experiencia del dolor en
un medio de experimentacién, y su preferencia por la minima moralia, y
acaso con Marcuse, el haber encarnado para la juventud espafiola la fi-
gura de un emancipador —autoemancipador como conviene a un mora-
lista de ley—, que va por delante abriendo caminos y despejando hori-
zontes. Pensadores utépicos todos ellos, que creen, por decirlo con Ador-
no, que «la verdad es la esperanza». Utopia a la que preserva de caer en
la tragedia el propio vuele de la esperanza, para un camino, que no es
errancia, como pudiera parecer, sino experimentacién:

Desembocamos en los éxtasis del tiempo, en nuestra necesidad de vivir esca-
toldgicamente, fuera del presente, en el recuerdo o en la esperanza, en mi caso y
pese a mi vejez, mas todavia en el futuro que en el pasado; pero siempre, v éste
es el dnico vagabundeo que me queda, siempre en ningtin Dénde real, sino alli
donde confinan Arcadia y Utopia.”

104 ISEGORIA 7 3 (1991)




J.L.L. Aranguren

NOTAS .

1. Miguel de Unamuno, Obras completas, Madrid, Escelicer, 1967, VII, 90Q.

2. Ibidem, 1, 1.178.

3. Enrique Bonete, Aranguren: la Etica entre la religion v la politica, Madrid, Tecnos,
1989, pp. 29-30.

4, José Luis Abellan, «Introduccién» a la edicién de J.L. Aranguren, La Filosofia de
Eugenio d'Ors, Madrid, Espasa-Calpe, 1981, p. 15.

5. J.L. Aranguren, Contralectura del Caiolicismo, edicién comentada de Catolicismo dia
tras dia, Barcelona, Planeta, 1978, p. 195.

6. Ibid., pp. 63-64.

7. Norbert Bilbeny, <Aranguren: estructura y coyunturas, El Ciervo {Barcelona), 468,
febrero (1990), p. 12.

8. Ftica, Madrid, Revista de Occidente, 1958, p. 11.

9. Ibid., p. 421.

10. Eugenio d'Ors, La Filosofia del hombre que trabaja y que juega, Montevideo, Arti-
gas, p. 39,

11. J.L. Abelldn, «Introducciéns, art. cit., p. 27.

12. J.L. Aranguren, La Cultura espaiicla v la cultura establecida, Madrid, Taurus, 1975,
p. 236.

13. Ibid., pp. 228-229.

14. Contralectura del Catolicismwo, op. cit., p. 64.

15. Ibid., p. 14.

16. Ibtd., p. 64.

17. Ibid., p. 191,

18. Crtica y Meditacion, Taurus, Madrid, 1957, p. 26.

19. Ibid., p. 67.

20, Ibtd., p. 77.

21. Ibid., p. 77.

22. El buen talante, Madrid, Tecnos, 1985, p. 37.

23. Etica, op. cit., p. 162.

24, Ibid., p. 163.

258. Implicaciones de la filosoffa en la vida contempordnen, Madrid, Cuadernos Taurus,
1971, p. 26.

26. Propuestas morales, Madrid, Tecnos, 1984, p. 124,

27. Apud E. Bonete, op, cit., p. 224.

28. Dmplicaciones..., op. cit., pp. 38-39.

29, Ibid., p. 70.

30, Ibtd., p. 66.

31. Jbid., p. 48.

32. Propuestus morales, op. cit., p. 105,

33. El Marxismo como moral, Madrid, Alianza editorial, 1968, p. 164.

34. E. Bonete, op. cit., p. 260.

35. La Crisis del catolicismo, Madrid, Alianza Editorial, 1969, p. 182,

36. Propuesias morales, epilogo del 84, op. cit., p. 129,

37. Implicaciones..., op. cit., p. 63.

38. No puedo compartir, por eso, la tesis de E. Bonete de que Aranguren tiene en su
Etica un punto de partida religioso-catélico {op. cit., p. 197), salvo que entienda por esto
una inspiracién basicamente religiosa de su pkmteamlento

39. Etica, op. cit., p. 65.

40. 1bid., p. 170.

41, Ibfd., p. 142.

42. 1bid., p. 142,

ISEGORIA / 3 {1987) 105




Pedro Cerezo

43, Erica de la felicidad v otros lenguajes, Madrid, Tecnos, 1988, p. 107.

44. Moralidades..., op. cit., p. 164.

45, Ibid., p. 145.

46. Propuestas morales, op. cit., pp. 129-130.

47. Ertica de la felicidad..., op. cit., p. 111.

48. Etica, op. cit., p. 397.

49. Moral de la vida cotidiana, personal v religiosa, Madrid, Tecnos, 1987, p. 69.

50. fbid., p. 68.

51. Moralidades..., op. cit., pp. 166-167.

52. Etica, op. cit., p. 399,

53. Etica y Politica, Madrid, Guadarrama, 1963, p. 141,

4. Ibid., p. 178.

55. Ibid., pp. 267-268.

S6. Memorias y esperanzas espafiolas, Madrid, Taurus, 1969, p, 148,

§7. Itica v Politica, op. cit., p. 268.

58. Ibid., p. 26.

59. Ibid., p. 123.

60. fbid., p. 117.

61. Hegel, Enciclopedia, pr. 514.

62. £tica de la felicidad..., op. cit., p. 129.

63. Propuestas morales, op. cit., p. 73.

64. Etica de la felicidad..., op. cit., pp. 120-121

65, Ftica y politica, op. cit., p. 188.

66. Etica de la felicidad..., op. cit., p. 91.

67. Ibid., p. 117.

68. Moralidades..., op. cit., pp. 165-166.

69. Ibid., p. 194,

70. E.Bonete, op, ¢it., p. 239, nota 41.

71. J1. Aranguren, Epflogo al libro de Enrique Bonete, Arangtren: La ética entre la
religin y la politica, Madrid, Tecnos, 1989, p. 348

106 ISEGORIA / 3 {1991)




	a03_080-1
	a03_080-2
	a03_080-3
	a03_080-4
	a03_080-5
	a03_080-6
	a03_080-7
	a03_080-8
	a03_080-9
	a03_080-10
	a03_080-11
	a03_080-12
	a03_080-13
	a03_080-14
	a03_080-15
	a03_080-16
	a03_080-17
	a03_080-18
	a03_080-19
	a03_080-20
	a03_080-21
	a03_080-22
	a03_080-23
	a03_080-24
	a03_080-25
	a03_080-26
	a03_080-27

