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INTRODUCCIÓN 

Adela Cortina es una filósofa española consagrada al ejercicio de un activismo ético que se 

origina en un interés por el ser humano y por conseguir un mundo ordenado a su altura. Su  

activismo
1
 es consecuente con su convicción de que los  intelectuales, y en especial el filósofo, 

deberían tener un más alto compromiso y responsabilidad por la mejora del mundo. Nos recuerda 

aquella función que Husserl quería para el filósofo, como funcionario de la humanidad
2
. 

El activismo ético en el que milita Cortina le lleva a preocuparse por la construcción de unas 

formas de organización más justas y ordenadas bajo ideales irrenunciables de justicia, igualdad, 

imparcialidad y solidaridad. El trabajo que se presenta a continuación tiene el propósito de dar 

cuenta del programa de fundamentación ética que erige Cortina  para configurar una teoría 

normativa de la  democracia. Programa que se estructura bajo la idea de una ética que pretende  

superar las unilateralidades de las propuestas modernas y, además, considera el proyecto 

ilustrado no como fracasado sino inconcluso, tal es la ética de la modernidad crítica.  

El objetivo propuesto se persigue en tres de las obras  principales de Cortina: Ética mínima, 

Ética sin moral y Ética aplicada y democracia radical, las cuales tienen como eje de discusión 

la fundamentación moral de la democracia comunicativa no obstante es de anotar que  Cortina  

                                                        
1
Adela Cortina, es catedrática de Filosofía Jurídica Moral y Política en la Universidad de Valencia 

(España). Doctora en Filosofía por la Universidad de Valencia, becaria del DAAD (Deutscher 
Akademischer Austauschdienst) y de la Alexander von Humboldt-Stiftung en Múnich y Frankfurt, 
miembro del Comité Ético del Hospital Clínico de la Universidad de Valencia, directora de la Fundación 
para la promoción de la Ética de los Negocios y las Organizaciones (ETNOR). Autora de diversas 
publicaciones y directora de proyectos de investigación sobre Ética, en sus aspectos de fundamentación 
y aplicación a la Educación, la Empresa, las Biotecnologías, la Medicina, y de Filosofía Política. También 
ha participado en proyectos y congresos en América Latina. 
2
Husserl, Edmundo.  (2008). La Crisis de las Ciencias Europeas y la Fenomenología Trascendental. 

Buenos Aires. Prometeo Libros. 
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conecta la construcción de este modelo democrático deseable a un programa  de educación para 

la democracia.  

En este sentido, a juicio de Cortina las sociedades actuales tienen una doble tarea que cumplir 

para que sus sistemas democráticos funcionen adecuadamente. El primero consiste en educar a la 

ciudadanía para construir una sociedad democrática, logro supeditado al esclarecimiento de lo 

que sea  «una auténtica democracia»
3
. Para Cortina este punto es crucial dado que quienes 

organizan la vida social lo dan por supuesto sin ni siquiera tener claridad sobre el asunto. Por 

eso, la tarea consiste en tener seguridad sobre qué modelo de democracia es deseable para 

apostarle al mismo.  

La elucidación de  las condiciones de deseabilidad del modelo de democracia solo podría 

lograrse escudriñando en los fundamentos éticos de los diversos modelos ofertados. Este examen 

sobre los fundamentos normativos de la democracia se justifica, además, en función de 

circunstancias relativas al hecho de que, primero: el discurso sobre la democracia es hoy un tema 

de moda. Segundo: existe abundante bibliografía en filosofía política sobre la cuestión, algo que 

se atribuye a que como forma de gobierno, la democracia ha resultado uno de las menos crueles 

de cuantas formas de gobierno se han ensayado a lo largo de la historia. Tercero: la democracia 

se convierte en la mejor manera para configurar una idea de ciudadanía indispensable en las 

sociedades actuales. Creer que es la forma de gobierno más adecuada invita a reflexionar sobre 

cómo debe construirse una verdadera democracia, la aspiración a una auténtica democracia es el 

sueño de las sociedades contemporáneas.   

                                                        
3
Véase, Cortina, Adela. (s.f.) Ética Discursiva y Educación en Valores, Universidad de Valencia. 

Recuperado en noviembre 10 de 2013.  De (http://caribe.udea.edu.co/~hlopera/Web-etica/AdelaCortina.pdf) 

http://caribe.udea.edu.co/~hlopera/Web-etica/AdelaCortina.pdf
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Ciertamente el estudio sobre de la democracia, y la indagación  acerca de cuál es el mejor 

modelo posible, se ha constituido en el problema central de la  filosofía práctica contemporánea. 

Entre otras razones, por el hecho de que las sociedades modernas son pluralistas y necesitan un 

marco de valores que les permita relacionarse sin necesidad de que sus ciudadanos abandonen 

los ideales de vida buena que conciben como gratificantes. En efecto, la democracia en la 

actualidad debe resolver la cuestión de reconocer los distintos grupos, culturales, raciales y de 

género, que conviven bajo un mismo Estado.  

Por otro lado, se requiere reinventar la democracia con el propósito de que no se limite a una 

serie de procedimientos o instrumentos con los cuales elegir representantes. Como cree Cortina, 

una democracia auténtica no puede reducir a los hombres al papel de meros electores, cuando 

deben ser activos en la  formación de la voluntad común y las normas que los rigen. Por último, 

la separación entre el componente procedimental y el aspecto ideal o substantivo debe ser mejor 

tratado. La democracia tiene en su base unos valores, unos ideales que son necesarios poner en 

ejercicio y una fundamentación ético normativa lo demostraría. 

Según Cortina, entonces, tal como señala en su libro “Ética aplicada y democracia radical”, el 

modelo democrático al que hay que apostarle, es aquel que "toca la raíz". Ahora bien, este 

modelo se distancia de los supuestos Marxistas y anarquistas, según los cuales una democracia 

radical es aquella que ha sido superada junto con toda forma de política, lo que a modo de ver de 

la autora, no es más que una forma de dominación de una clase por otra. Tampoco se 

corresponde el modelo de democracia radical de Cortina, con el que exponen los comunitaristas, 

los cuales reivindican el pensamiento Aristotélico considerando el ámbito político como el lugar 

en que el hombre puede alcanzar su perfección y felicidad. Pensamiento en el que se identifica lo 

político con lo social, con la implicación de que el desempeño de la ciudadanía seria el rol más 
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humano a ejercer. Sin embargo, admite la filósofa española, ser ciudadanos es sólo uno  de los 

roles que pueden desempeñar los hombres. En consecuencia, una democracia radical será  

aquella en que los ciudadanos, y los hombres de carne y hueso, pueden participar y ser tenidos 

significativamente en cuenta a la hora de la toma de decisiones en los distintos ámbitos en los 

que se muevan.  

Esta consideración redefine el objetivo principal de este trabajo en términos de análisis de la 

fundamentación ética sobre la que se legitima la teoría de la democracia comunicativa de Adela 

Cortina, tras lo cual se determina en qué consiste tal modelo. Para el logro de este objetivo se 

ahonda, en primer lugar, en el  diagnóstico sobre el estado de las democracias actuales que 

sustenta la necesidad de un modelo normativo que supere las debilidades y límites de las formas 

experimentadas de democracia. De  la mano de José Luis Aranguren, se mostrara que tal modelo 

responde a una democracia como moral. En segundo lugar, se concentra el interés en bosquejar 

los trazos de una ética de la Modernidad crítica que se ufana de ser el fundamento de la 

democracia. Para finalizar se perfila el modelo de lo que la autora denomina “democracia 

comunicativa”.  
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1. DEMOCRACIA AUTÉNTICA: UNA ASPIRACION MORAL 

 

“Pero son los nuestros tiempos de cansancio e incluso aversión ante las 

palabras gastadas; son tiempos de cansancio ante las excusas y las coartadas 

falsas”. 

Adela cortina Orts  

 

 

El trabajo se realiza con base en la propuesta de Adela Cortina de una Ética de la Modernidad 

Crítica que procura un canon crítico desde donde argumentar y fundamentar las elecciones que 

se toman en el mundo práctico -moral, derecho y política-. El interés recae en mostrar cómo esta 

ética crítica ofrece un criterio desde el cual enjuiciar las democracias de nuestro tiempo que se 

muestran como auténticas cuando en realidad parece ser un recurso cosmético, que maquilla la 

política
4
 y las organizaciones de diverso tipo de legitimidad. Tal ética de la Modernidad Crítica 

desentraña unos valores y principios que se encarnan en un modelo de democracia que se 

pretende radical o auténtica. Los valores y principios que la  conforman ofrecen el fundamento 

que la convierte no en simple moda verbal sino en una convicción fundada.  

Según Cortina, una convicción fundada se entiende como aquella aserción o idea que, habiendo 

pasado por la crítica racional, alcanza un valor y un contenido sustancial, real y profundo hasta 

convertirse en criterio para enjuiciar aquello que no es como debería ser. El no inmunizarse 

frente a la crítica racional le permite obtener un fundamento y, por ende, está siempre abierta a 

                                                        
4
Cortina, Adela. (1993). Ética aplicada y Democracia Radical. Madrid.Ed. Tecnos.  
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revisión sin conformarse con lo dado sino que siempre presenta afán de buscar fundamentación, 

es decir, de someterse siempre que sea posible a la crítica racional entendida, esta última, no 

como prueba critica al modo cientificista de alternativa o falsación sino, más bien, concebida 

como argumentación crítica.  La propuesta de una ética de la Modernidad Crítica busca dar 

razones para  configurar un canon crítico-argumentativo que lleve a los hombres a no 

conformarse con lo dado. Desde esta perspectiva de una ética crítica se exige que la democracia 

deba ser una convicción fundada, es decir, abierta a la crítica, a la revisión constante, al 

discernimiento y a la argumentación.  

Señalado este marco comprensivo del trabajo, es oportuno pasar al esbozo de las diversas 

exigencias éticas que se vienen haciendo desde sectores distintos sobre la forma democrática de 

gobierno. Exigencias que delinean los contornos de  la propuesta de Cortina de “democracia 

comunicativa”, que pretende  convertirse en referente de una auténtica democracia, es decir, 

moralmente deseable. La comprensión de esta propuesta de “democracia comunicativa” tiene 

que pasar por el esclarecimiento de las conexiones que guarda con el modelo de democracia 

deliberativa de Jürgen Habermas y el republicano de John Rawls. Se entiende que Cortina, al 

igual que Habermas, parte de la ética discursiva de Appel, sin embargo, la filósofa española logra 

una ampliación y extensión de la interpretación de Habermas de la ética del discurso y de la 

democracia.  

Pero no solo eso, la perspectiva filosófica de Cortina
5
, al intentar ser consecuente con el papel o 

función social de la filosofía política,  va más allá de mostrar cuál es el mejor régimen político 

posible sino que, una vez que se ha llegado a un acuerdo entre  los ciudadanos en cuanto a la 

                                                        
5
Véase, Cortina, Adela. (1992) “Ética Sin Moral”. Barcelona. Ed.Tecnos. y “Las raíces éticas de la 

democracia” En: Acto de apertura de la XXVI edición de la Universitat d'Estiu de Gandia.(3 de julio de 
2009). Publicaciones universidad de Valencia. 2010. 
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superioridad de la democracia, se propone reflexionar sobre cómo la radicalización de la 

democracia ayudaría a construir un futuro cosmopolita.   

La discusión sobre el futuro de la democracia, es un problema que ha dado impulso y renovada 

pertinencia a una filosofía política comprometida con la reflexión sobre el proceder en esencia 

democrático. Contribuyendo al desmonte de los dogmas, incluyendo la visión dogmática de la 

democracia de los tiempos modernos, de forma que la reivindicación de la misma supone “des 

dogmatizar” la visión dominante de la democracia para que, atendiendo a lo que plantea la 

filósofa española, se convierta en un criterio de crítica a las democracias existentes. Esto es, 

provea de un patrón de enjuiciamiento de la sustantividad democrática de las instituciones u 

organizaciones estatales. Al respecto Cortina plantea lo siguiente:  

[…] podría ser que el significado de la expresión «democracia» una vez 

des-dogmatizado, se convierta en el criterio más radical de crítica a 

nuestras «democracias reales». Un criterio que, por otra parte, no se 

extrae de un mundo trascendente, sino que está ya encarnado en nuestra 

propia realidad social y solo falta desentrañarlo
6
. 

 

Adela Cortina entiende por dogma una aserción o prescripción que se inmuniza ante la crítica 

obteniendo su valor de verdad de algún criterio revelador irrevisable. Es en este sentido que 

Cortina ve la democracia real como un dogma ya que se ha inmunizado a la crítica racional y al 

discernimiento, a la argumentación y a la fundamentación convirtiéndose en moda verbal que 

sirve para movilizar sentimientos y voluntades, pero carente de un contenido sustancial.  

Según Cortina, el carácter de dogma de la democracia, es especialmente predicable de la 

representativa y la elitista, las cuales se han petrificado al punto de hacerse confusos sus 

cimientos. Esta situación puede ser atribuida al cansancio y desencanto de la acción reflexiva y 

                                                        
6
 Cortina, Adela. Ob.cit, p. 29.  
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critica constante como alimento del sistema. Con respecto a esto señala Cortina en Ética 

aplicada y Democracia radical lo siguiente:  

Porque, si reflexionar es agotador, no lo es menos criticar seriamente. Por 

eso los hombres solemos optar por el dogmatismo, apoyándonos en 

distintas épocas en dogmas diversos, de suerte que el presunto progreso 

crítico más parece consistir en sustituir unos dogmas por otros que en 

evitar el dogmatismo
7
.  

 

Ahora bien, se debe subrayar que la reflexión crítica sobre la democracia no es asunto exclusivo 

de la filosofía política sino que, a la vez, es competencia de la filosofía moral. En cuyo ámbito 

conceptual y argumentativo, se puede cumplir la tarea de aclarar y justificar las pretensiones 

humanas a buscar lo bueno como ética o, más exactamente, como filosofía moral. Este 

planteamiento esbozado por Cortina en su obra Ética sin moral, implica que la ética, como 

filosofía moral, le compete ofrecer un criterio racional para la crítica de aquellos dogmas en 

apariencia indestructibles, de aquello que se precia como bueno y de todo conformismo por lo 

dado. En este sentido, además de esta función crítica y liberadora, la filosofía practica la misión 

de orientar la acción ciudadana. Argumento que se ratifica en las siguientes palabras de la 

filósofa española:  

Colaborar en la tarea de mostrar a los hombres que vivir como libre es 

una posibilidad por la que cabe optar con pleno sentido, mientras que 

vivir como esclavo es también una opción, pero inhumana, es -a mi modo 

de ver- la inveterada misión de la filosofía.
8
 

 

La tarea de des-dogmatizar supone mostrar que la reverencia moderna a la democracia pese a sus 

falencias y limitaciones prácticas, como suele pasar en las actuales sociedades de consumo, es 

                                                        
7
Ibíd. P. 25 

8
Cortina, A, “Ética sin moral” Ob. cit. Pág. 31 
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superficial, con un manejo de mercancía. Se utiliza con fines espurios y, según Cortina
9
, 

utilizando el término en el sentido que le da Maclntyre, en un sentido “emotivista”, es decir, se 

usa como instrumento para convencer de la bondad de determinada organización o Estado.  

Esta mercantilización de la democracia se refleja en el uso con fines ajenos a la creación de 

formas de gobierno y de organizaciones justas que promuevan los mejores mecanismos para 

llevar a cabo decisiones apropiadas, y con el ánimo de manipular y predisponer hacia conductas 

determinadas. 

A propósito de lo dicho señala Victoria Camps lo siguiente: “La democracia […] no es inmune a 

los vicios de la economía de mercado. Los partidos políticos se parecen más al productor que 

publicita su mercancía, que a los representantes reales de los intereses de los ciudadanos”
10

.  

En virtud de que el tratamiento y denuncia de esta situación es por muchos otros  autores que han 

trabajado empecinadamente en diagnosticar y visionar el futuro de la democracia, en lo que sigue 

se acotaran estos otros planteamientos para complementar o darle fuerza argumentativa a la 

exposición de las tesis sobre el tema  propuesto por Cortina.  

 

1.1. Diagnóstico sobre las democracias actuales.  

El siglo XX, como es ya de común dominio, se caracterizó por colocar al hombre frente a lo que 

parecía imposible: su aniquilación total. Que el hombre se haya hecho  consciente de tal realidad 

ha sido posible gracias al derrumbamiento de la esperanza en el progreso científico, ético y 

político que los acompaña desde la Ilustración. Derrumbamiento que se origina por la 

                                                        
9
Ibíd. Pág. 100 

10
Camps, Victoria. (2001). Una Vida de Calidad. Reflexiones Sobre Bioética. Barcelona. Ares y Mares.  
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emergencia de una amenaza nuclear gracias a los avances de la ciencia, que en vez de estar al 

servicio de la humanidad, parece más bien estar en su contra.  

Por otro lado, las experiencias negativas con ciertos regímenes políticos, así como el triunfo de la 

lógica económica del mercado hace del progreso moral y político algo difícil de conseguir; la 

acentuación de la injusticia social, el no reconocimiento de la ciudadanía y la poca participación 

de los hombres en los asuntos que le afectan hacen posible un pesimismo ante cualquier forma de 

organización de la vida en común.  

Razón por la cual se ha pensado, y no es para menos, que el proyecto Moderno o Ilustrado ha 

caído en el fracaso. Tanto el pretendido progreso técnico como el moral han llevado al hombre a 

situaciones extremas y a experiencias nunca antes vividas que lo han convertido en un ser 

solitario, desprotegido, desesperanzado y con la carga en su espíritu de un miedo ante lo 

inevitable.  

Victoria Camps
11

 realiza un acertado diagnóstico de las sociedades actuales como sumergidas en 

una incertidumbre en lo que se refiere a los principios que deben guiar la acción humana, así 

como a qué es lo que une a los hombres y a las formas de responder a los nuevos retos que nos 

impone el desarrollo tecnológico. La incertidumbre surge por la falta de “agarraderos” o 

“absolutos válidos” con los cuales responder a las cuestiones antes mencionadas. Incluso, la 

inseguridad repercute en la cuestión sobre cuál es la forma más razonable de vivir en comunidad 

o qué formas o modelos de convivencia son más adecuados y a los que hay que apostar. El rasgo 

característico del mundo actual, según Camps, consiste en una incertidumbre moral y política. 

Por su parte, Adela cortina recuerda que una vez las religiones no fueron idóneas para 

                                                        
11

 Camps, Victoria. (2010) Democracia sin Ciudadanos. La Construcción de la Ciudadanía en las 
Democracias Liberales. Madrid. Trotta, S.A. 



14 
 

fundamentar la moral, el derecho y la política así como tampoco la razón moral ilustrada pudo 

tomar su relevo entramos en una etapa de incertidumbre por los fines últimos y las metas 

compartibles. Cuando las religiones dejaron de cumplir la tarea de legitimación, identificación y 

cohesión social se suponía que la razón moral ilustrada venía a tomar su lugar. Una vez que Dios 

no es ya el legitimador de normas morales y de las formas de vida política, ni aquel por el que es 

posible un orden compartido es la moral universal, basada en un elemento común al hombre que 

es la razón, quien tiene la función de darnos unos ideales que puedan ser compartidos por todos, 

fundamentar normas y ofrecer al hombre unas señas de identidad.   

Sin embargo, como bien expone Adela Cortina, al igual que otras corrientes filosóficas, hay que 

lamentarse de que no fue la razón moral ilustrada quien tomó el lugar de la religión sino que la 

razón instrumental, como la otra cara del progreso, se extralimitó en su ámbito usurpando el 

cargo de la razón moral. La pretensión de que la razón instrumental iba a ser solo un instrumento 

de la razón moral nunca fue real. El triunfo de la razón técnica se concreta hoy en las repulsas 

cientificistas a todo proyecto de fundamentación de la moral y han propiciado la muerte del 

pretendido universalismo moral, es decir, de propuestas morales y políticas compartidas por 

todos desde los qué legitimar normas, hacer ofertas de vida buena y obtener señas de identidad. 

El politeísmo axiológico que diagnóstica Max Weber impide la construcción de metas y valores 

compartidos, no permite la obtención de identidades que proporcionen lazos afectivos entre los 

individuos para una cooperación mutua en una sociedad bien ordenada.  

A pesar de esta situación de inseguridad legada por la desviación del proyecto de la Modernidad 

y por los derrumbamientos de aquellas instancias que antaño lo justificaban todo- tales como la 

religión, la Razón, Dios o la Naturaleza- los hombres han llegado a un consenso en cuanto a que 

la mejor forma de vida política o de organización posible es aquella que la razón práctica 
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moderna considera superior y deseable, a saber, la democracia. El hombre alberga esperanza en 

la posibilidad de perseguir metas compartidas como una adecuada forma de organización política 

sustentada en valores que todos reconozcan como indispensables para una buena convivencia.  

Con esto se quiere decir que, conseguir las metas y lo fines compartidos llevan al hombre a mirar 

la democracia como el sistema más adecuado, en comparación de cuantas otras formas de 

organización han existido, para la realización de las metas, fines y valores que como seres 

humanos debemos perseguir en pro de un mundo con altura humana. Ahora bien, este consenso 

generalizado sobre el sistema democrático ha llegado a ser posible debido a las experiencias de 

regímenes totalitarios, dictatoriales y tiránicos que reducen al ciudadano a su minina expresión, 

minimizan su función a simples actores de la voluntad estatal condenándolos a una vida dedicada 

a sus asuntos privados y a la pasividad frente a los problemas que salen al paso en su comunidad. 

En una democracia, las metas, fines y valores son una creación en la que participan todos, no 

están dados ni por una instancia superior o exterior a ellos o por alguien que crea tener la última 

palabra sobre aquello que los demás deben querer.  

No obstante, por más que exista un consenso en torno a la superioridad de la democracia como 

sistema político o como forma de vida política no sucede lo mismo a la hora de dar un 

significado unívoco y preciso, dada la diversidad de connotaciones que ha ido recibiendo. Algo 

semejante ocurre cuando se pretende configurar un criterio desde el cual objetar cuándo no existe 

una democracia real o auténtica en determinado régimen político. En esta última cuestión las 

confrontaciones son más agudas. Por  ejemplo, desde un punto de vista no existe verdadera 

democracia si ésta es incapaz de reconocer ciertos derechos, algunos abogaran por los derechos 

individuales, otros por los políticos o, también los sociales. Desde un punto de vista contrario no 

se consideraría democrático un régimen que sólo sea una simulación o una farsa puesto que los 
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representantes políticos no se encargan de cumplir el papel para el que fueron elegidos que sería 

el de velar por el bien común sino que se procuran sus intereses privados. 

Frente a las anteriores interpretaciones Adela Cortina parece señalar que un régimen político no 

puede ser adjetivado como democrático si no se reconocen en él unos valores y procedimientos 

en los que todos comulguen, porque son la condición de posibilidad tanto de una convivencia 

pacífica como de la corrección de normas morales y jurídicas como  base de legitimación de la 

obligación política. Tales valores y procedimientos serían la tolerancia, la disponibilidad al 

dialogo, autonomía y el consenso. De manera que, sin un reconocimiento de tales valores y sin el 

ejercicio del consenso como procedimiento idóneo para poner en práctica tales valores no es 

posible hablar de democracia. 

Al menos en teoría, hay quienes cada día más se suman a un acuerdo sobre el significado de la 

democracia. Se consideraría democracia a un sistema político capaz  de ofrecer procedimientos 

idóneos, más allá de la violencia y la imposición, para tomar decisiones justas y para la 

corrección de normas generando un ethos específico desde el que responder a los retos de la 

vida. En este sentido, en un sistema democrático, tal como lo querría la ética del discurso, la 

figura del ciudadano es indispensable, en vista de que son ellos quienes le otorgan legitimidad 

gracias a la puesta en marcha de procesos deliberativos celebrados en condiciones de igualdad. 

Así pues, atendiendo a la tradición de los ideales democráticos, y a las sugerencias de la ética 

discursiva, no existe una democracia real si no se le da el protagonismo que los ciudadanos 

merecen para participar significativamente en las decisiones que se toman, ya que son ellos 

quienes, a través del poder comunicativo, le dan legitimidad al orden democrático. Sólo así 



17 
 

entendida se daría sentido a la definición de la democracia como “gobierno del pueblo” que ha 

sido señalada desde los griegos y ha tomado diferentes connotaciones a los largo de la historia. 

Por otro lado, se suma a los múltiples desacuerdos en torno al tema de la democracia  la cuestión 

acerca de los valores que ésta consideraría como indiscutibles. Sin embargo, se observa que la 

libertad se perfila como el valor principal a defender. En efecto, una de las razones por la que la 

democracia moderna se convierte en el modelo deseable es porque pone en ejercicio la libertad 

en su doble acepción, es decir, en un sentido positivo, como participación en asuntos comunes y, 

en su sentido negativo, como realización de proyectos personales. Para Adela Cortina, este doble 

concepto de libertad, legado por Benjamín Constant, se reúnen en una sola noción que vendría a 

ser uno de los valores que una democracia auténtica debe defender, a saber, la autonomía:   

 ….entiendo por autonomía en este contexto el ejercicio tanto de la 

“libertad de los antiguos” como de la “libertad de los modernos”, en el 

sentido de Constant, es decir, el derecho de gozar de un espacio de libre 

movimiento, sin interferencias ajenas, en el que cada quien puede ser 

feliz a su manera, y también el derecho a participar activamente en las 

decisiones sociales que me afectan, de suerte que en la sociedad en que 

vivo pueda saberme “legislador”
12

.  

 

No obstante, el triunfo del discurso democrático es una quimera. El concepto de democracia 

tiende a ser gastado hasta dejarlo vacío de sentido por culpa de un uso desmesurado, emotivo, 

publicitario y, además, por la nula reflexión que existe en torno a él. Como resultado, se hace 

necesario repensar o someterlo a revisión, con el propósito de conseguir un acuerdo sobre el 

modelo que encarna la esencia de una auténtica democracia y, en efecto, conocer cuál es el 

modelo democrático más conveniente. Porque: 
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 Cortina Adela, Ética discursiva y educación en valores. Ob. cit. Pág. 11. 
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Si la democracia quiere seguir ostentando su superioridad como forma de convivencia política, 

más vale que en vez de tornarse chistosa muestre fundamentos razonables que, además de 

recomendarla, permitan corregir las realizaciones que no se ajusten a lo que se espera de ella13. 

 

En resumen, la revisión se hace acuciante no sólo para hacer frente al uso exagerado, emotivo y 

manipulador del término que ha terminado por dejarlo sin sentido, ni únicamente porque ha 

llegado a convertirse en dogma, tampoco por el deseo de llegar a un consenso de lo que se 

entendería por democracia con el fin de establecer un criterio de critica a las democracias 

actuales, sino que también la democracia padece de una crisis que hacen indispensable el hecho 

de profundizar en ella, de buscar un modelo que recoja la esencia de una democracia que, como 

dice Cortina, toca la raíz. Tal revisión amerita del análisis de las deficiencias del discurso 

democrático en la actualidad para poder tener claridad sobre los aspectos que se deben superar y 

cómo pueden ser superados.  

Una mirada sobre las democracias actuales arroja que una de sus características primordiales 

consiste en la reducción de la figura del ciudadano a la función de elegir a sus gobernantes. El 

ciudadano delega en sus representantes el ejercicio de gobernar y la única vinculación de ellos 

con el gobierno se vuelve a dar cuando éste último es susceptible de críticas por sus malos 

manejos de la cuestión pública, es decir, después de cumplir con su deber al elegir a quienes van 

a representarlos, los ciudadanos vuelven a tener contacto con el gobierno sólo para criticarlo.   

La democracia, aunque ya no tiene enemigos públicos, padece de una crisis que Marcel 

Gauchet
14

 ha denominado como "crisis de crecimiento" porque lo que está debilitando la 

democracia es precisamente el crecimiento sin límites de sus principales logros, a saber, el 
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Cortina, A. “Ética sin moral”. Ob.cit. Pág. 115  
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 Gauchet, Marcel. (2010).La Democracia. De una crisis a otra. En: Democracia sin ciudadanos. La 
construcción de la ciudadanía en las democracias liberales. Madrid. Editorial Trotta, S.A,   



19 
 

sufragio universal, que si bien ha representado un progreso en cuanto a la autonomía de los 

ciudadanos la realidad es que esto no desemboca en verdadero autogobierno y no da verdadero 

valor a la noción de autonomía, puesto que esta categoría va más allá de simplemente  poder 

elegir, en las urnas de votación, a quién gobierna. Las palabras de Gauchet serían las siguientes:  

La primera crisis de la democracia es la que deriva de un gran triunfo de 

la misma democracia: el sufragio universal. Si bien el avance de dicho 

derecho político representa un gran progreso en el reconocimiento de la 

autonomía de las personas, sin embargo ello no repercute en una mejora 

del autogobierno colectivo
15

. 

 

Con el desarrollo de las sociedades complejas y su estructuración del Estado moderno la 

democracia representativa se concibe como la más apta para el ejercicio del poder político 

debido al  crecimiento desmesurado de la  población. Para desesperación de los defensores de la 

democracia directa, que ven en ella la autenticidad de la democracia, es imposible  que se pueda 

ejercer en este tipo de sociedades que albergan demasiados miembros porque, se debe recordar, 

la democracia directa en Grecia era favorable en vista de la población mínima de las ciudades-

estado que podían reunirse en la plaza pública para discutir en condiciones de igualdad los 

asuntos comunes. El desarrollo de la democracia representativa llevó a la ampliación del sufragio 

universal y a la formación de partidos políticos que vendrían a ser las armas para su propia 

destrucción.  

El crecimiento del sufragio universal como procedimiento legítimo de las democracias no le 

otorga a la ciudadanía el protagonismo que debería tener en cuanto a la participación 

significativa en la toma de decisiones y como ideal que le da vida a la democracia. El 

protagonismo de los procesos políticos en las democracias actuales  no es llevado por los 
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ciudadanos, sino por los partidos políticos y éstos no son capaces de velar por el interés general 

sino que están inclinados a satisfacer los intereses del partido a que pertenecen. En palabras de 

Camps:  

La participación política en la democracia actual empieza a verse como 

algo que interesa sólo a los políticos, y a estos, como personas con más 

ambición de satisfacer sus ansias de poder que de servir a los intereses 

generales
16

.   

 

Una situación como la descrita es la causa del déficit de ciudadanía en las democracias reales. 

Los ciudadanos no se reconocen como sujetos activos en la vida pública de la comunidad política 

a la cual pertenecen. El error que ha sido creado por la ampliación del sufragio universal es que 

los ciudadanos conciben como su única tarea política la de participar en elecciones ocasionales. 

El problema radica en que esto no revierte en una verdadera participación en las decisiones que 

se toman en la vida pública, incluso porque los ciudadanos ni siquiera desean participar 

activamente en estos procesos. Por consiguiente, la democracia representativa, bien lo señala 

Xavier Arbòs
17

, tiene sus cimientos debilitados por la abstención.   

La ausencia de la ciudadanía en la mayoría de los procesos de toma de decisión y de control de la 

vida pública ha sido propiciada por un lado, gracias al liberalismo posesivo y por otro lado, 

debido a la economía de mercado y su desarrollo creciente del consumismo que parece mostrarse 

como el único fin de la vida humana. El liberalismo, y por tanto la democracia adjetivada como 

liberal, con su defensa acérrima a los derechos civiles y a la libertad negativa no permite la 

construcción de ciudadanos virtuosos que reconozcan la necesidad de participar en proyectos 

comunes, sino que la excesiva primacía de la libertad negativa favorece la aparición de 
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 Ibíd. Pág. 16 
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individuos no cohesionados, desarraigados y dispuestos a satisfacer sólo sus propios intereses. Al 

parecer, tal como recuerdan los comunitaristas y republicanos, estas ideas no son convenientes 

para la construcción de una democracia auténtica que priorice el protagonismo de la ciudadanía 

para el desarrollo de las comunidades políticas.  

Sin embargo, como trata de mostrar Adela Cortina
18

, el liberalismo presenta unas ofertas a las 

que no se puede renunciar en tanto constituyen la base para una convivencia pacífica y una 

organización justa. Tales ofertas son, por un lado, que hombres con distintas concepciones de 

vida buena pueden convivir en paz y por otro lado, que no es posible la interferencia en los 

planes de vida de los individuos. Tales ofertas han de ser garantizadas como mínimos de justicia. 

Cortina entonces antes que rechazar de entrada los planteamientos del liberalismo político como 

del comunitarismo, integra  estos en su programa de radicalización de la  democracia como 

construcción segura de una verdadera democracia.  

Según Adela Cortina, la idea de ciudadanía, indispensable en una democracia, se estructura con 

base tanto en las ofertas del liberalismo, puesto que los ciudadanos necesitan de la libertad para 

desarrollar sus ideales de vida buena, como también en las propuestas del comunitarismo, por la 

necesidad de dar relevancia a las comunidades formadoras de sentido. Porque sólo los mínimos 

de justicia son insuficientes para dar razón de una ciudadanía comprometida con su comunidad 

política.     

En efecto, la ciudadanía comporta, por una parte,  la conciencia del respeto a unos mínimos de 

justicia que serían la base de la convivencia y del orden en una sociedad justa. Por otro lado, 

sentimientos de pertenencia a una comunidad que genere los lazos cívicos necesarios para que 
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los ciudadanos se sientan comprometidos en el desarrollo de proyectos comunes y, se sientan 

motivados a participar de manera significativa en la construcción de acuerdos mutuos entre los 

ciudadanos.  

Según lo plantea Cortina: «la perdida de la dimensión comunitaria ha provocado la situación en 

que nos encontramos, en que los seres humanos somos más individuos desarraigados que 

personas, e ignoramos qué tareas morales hemos de desarrollar»
19

.  

Para finalizar con este apartado, se puede decir que la falta de ciudadanía junto con la 

insuperabilidad del sistema representativo son los dos fenómenos causantes de la debilidad de la 

democracia. Construir una democracia verdadera no consiste en ampliar el sufragio universal ni 

mucho menos reducir a la ciudadanía al papel de electores permanentes. El ciudadano en una 

democracia deseable es protagonista en los procesos de toma de decisión y su participación debe 

ser significativa. La ciudadanía en este sentido es una noción que mantiene dos elementos, el 

respeto a los mínimos de justicia y el refuerzo de los lazos con la comunidad formadora de 

identidad. Si se quiere superar esta democracia débil la tarea es apostar por una forma de 

ciudadanía activa que pueda dar origen a procedimientos en los que se garantice la legitimidad  

de los acuerdos establecidos dentro de las democracias.  

Para Adela Cortina la forma de superar la democracia débil de nuestros tiempos consiste en 

mirar la democracia desde una perspectiva ética, esto es, atendiendo a exigencias éticas. El 

próximo apartado, que vendría a ser el núcleo de este capítulo, tiene el propósito de señalar por 

qué es indispensable pensar la democracia desde una perspectiva ética si lo que se pretende es 

llegar a un modelo que encarne su sustancia misma.  
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1.2. Hacia la idea de una democracia como moral 

El problema que subyace a todas estas reflexiones está en que no es posible abjurar del sistema 

representativo en vista de las condiciones de las sociedades actuales complejas. Por eso, para dar 

cuenta de una democracia auténtica no es necesario proclamar el regreso, como podría pensarse, 

a la democracia directa de los antiguos griegos, sino que se requiere encontrar la manera de que 

la participación significativa de los ciudadanos sea real para que la expresión “gobierno del 

pueblo” tenga un contenido sustancial sin que ello desemboque en la abolición del sistema 

representativo.  

Por consiguiente, esa manera sólo es posible concibiendo la democracia, según Cortina, como ya 

lo había hecho José Luis Aranguren
20

, como moral. Si la moral, enfatiza Adela Cortina, no es la 

reflexión sobre aquello que sucede sino que es la conciencia de lo que debería suceder
21

 

convirtiéndose en una crítica de lo que sucede, entonces dada la realidad de las democracias 

actuales, una democracia auténtica que tome en cuenta la participación es una aspiración moral. 

En este sentido, la moral como critica de lo que debería suceder da la posibilidad de enjuiciar las 

instituciones democráticas que no encarnen el ideal ético en el que se sustentan, el cual consiste 

en dar protagonismo a los ciudadanos en la toma de decisiones y en la legitimación de normas.  

En la presentación al libro de ensayos “Democracia sin ciudadanos” se logran leer unas palabras 

con el mismo sentido y es que la ética se debate «entre la crítica a una realidad que no da la talla 

de lo que debería ser y la propuesta de una normatividad que contribuya a corregir los defectos 

de la misma»
22

. Por ende, que la democracia se convierta en una aspiración moral obliga a 
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atender varias exigencias como la de dar razón de una democracia radical que pretenda que la 

figura del ciudadano adquiera la relevancia que merece, como sujeto activo, comprometido y 

guiado por unas virtudes cívicas que lo llevan a tomar conciencia del respeto a los derechos 

humanos y a los valores compartidos, tales como la libertad, la igualdad y la solidaridad. «Estos 

valores y derechos sirven como orientación para criticar actuaciones sociales y para revisar la 

moralidad de las instituciones que organizan la vida común, sean o no políticas»
23

.  

La democracia como moral, utilizando la expresión de Aranguren, es una necesidad legítima 

porque con la estrategia, la negociación y la mentira características de una esfera instrumental es 

imposible llegar a construir una forma de organización política donde se tomen decisiones justas. 

Sólo partiendo de un interés racional de querer obrar con justicia se podría estructurar una forma 

de convivencia que tiene como ideal el respeto de los derechos de los ciudadanos a participar en 

el desarrollo de su comunidad y, a la vez respeta unos valores que posibilitan la elección de 

normas y decisiones justas. Este interés racional es puesto en evidencia porque, bien recuerda 

Cortina, la ética desde sus inicios se concibió como aquel saber que pretendía orientar la acción 

humana con el fin de enseñar al hombre cómo vivir bien y cómo ser justos
24

. En este sentido, el 

saber ético señala como bueno y justo que los ciudadanos se tomen en cuenta a la hora de tomar 

decisiones que conciernen a todos y que el modelo viable para dar cuenta de esto es una 

democracia auténtica que encarne estas aspiraciones.  

Así pues, desde la perspectiva ética se considera la ciudadanía como un concepto que amerita ser 

revalorado porque sin él la democracia se convierte en un referente manipulador y por ende sería, 

como en muchos lugares, una simulación o apariencia. En el concepto de ciudadanía está 
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contenida la sustancia de la democracia ya que son los ciudadanos, y no un orden abstracto o 

sobrehumano, sea Dios, la Razón o la Naturaleza, quienes dan legitimidad a las leyes y a la 

obligación política a través de procesos deliberativos que los llevan a tomar decisiones 

adecuadas para la comunidad. 

La importancia de la ciudadanía está en que cumple la función de generar estabilidad en las 

comunidades democráticas. Por eso es necesario su fortalecimiento a través de la asunción a la 

virtud cívica. Cortina ofrece tres ventajas del fortalecimiento de la ciudadanía que podrían 

sintetizarse así: 

a) Faculta a los ciudadanos para saber cuáles son los hábitos que hay que desarrollar para 

mantener y potenciar la comunidad a la cual pertenece y de la cual toma conciencia de su 

identidad. Esos hábitos se les llama “virtudes cívicas”  

b) El ejercicio de la ciudadanía es crucial para el desarrollo de la madurez moral del 

individuo, porque la participación en la comunidad destruye la inercia y la consideración 

del común alimenta el altruismo.  

c) La ciudadanía subyace a las otras identidades y permite suavizar los conflictos que 

pueden surgir entre quienes profesan distintas ideologías, porque ayuda a cultivar la 

virtud política de la conciliación responsable de los intereses en conflicto
25

.  

En definitiva, la participación significativa de la ciudadanía en los asuntos comunes, que tanto 

reclaman los comunitaristas y aquellos que desean un regreso a la democracia directa, es para 

Cortina la expresión de un sentimiento de insatisfacción por las formas de organización que 

rebajan la función del ciudadano a elegir sus representantes y además, a ejercer esta actividad 
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sólo en la cosa estatal, porque si la participación directa no es posible en el ámbito político por lo 

menos lo es en otros sectores. Se ampliará este asunto en la segunda parte del trabajo.  

La nula participación de los ciudadanos en los asuntos comunes ha generado numerosas 

exigencias éticas que únicamente pueden ser atendidas desde una democracia como moral, de 

una moral que no se atiene a lo que es sino a lo que debería ser.  

Las diversas exigencias éticas que se realizan en distintos ámbitos tienen un común denominador 

el cual es el deseo, dirá la filósofa española, de que los hombres sean tenidos en cuenta a la hora 

de tomar decisiones que le afecten
26

. Es decir, la crítica a un sistema político que no es como 

debería ser ha puesto en evidencia una serie de reclamaciones fruto de la insatisfacción por la 

insuficiente participación de los ciudadanos a la hora de tomar decisiones en las cuales, en 

palabras de Cortina, se juegan los intereses de todos.  

En este sentido, va a decir la filósofa española
27

, afirmando el planteamiento de Lipovetsky sobre 

la sensibilidad de las sociedades con democracia liberal, que la necesidad de la ética estriba en 

que se ha llegado a una época en la cual los hombres se reconocen como fines en sí mismo, tal 

como lo expone el kantismo, y por tanto sabe que tiene unos derechos subjetivos bajo los que 

exige a la sociedad un orden ético que se los respete. Estas exigencias las mantiene el hombre 

gracias a la conciencia de que es justo que una comunidad política respete tanto sus derechos 

como los de los demás. Estas demandas se concretan en el conjunto de las llamadas éticas 

aplicadas, tan de moda hoy, que tienen la pretensión y el deseo de que " en los distintos campos 
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sean los afectados por las decisiones quienes tengan no sólo la última, sino también algo más que 

la última palabra"
28

.    

Las exigencias éticas, según Adela Cortina, tienen como fundamento a la ética del discurso en la 

cual se configura la idea del hombre como interlocutor válido. Un hombre capaz de reconocer 

que es un sujeto de derechos, a la vez que admite la perspectiva de la universalidad para exigir 

iguales derechos para los demás hombres que también se consideran fines en sí mismos. En 

efecto, ésta idea de sujeto como interlocutor válido, articulada por la ética del discurso, 

involucra: por un lado, el respeto a la idiosincrasia de cada hombre concreto y, por otro lado, la 

capacidad de asumir la perspectiva universal desde donde reclamar el respeto a los derechos de 

los demás cuando es necesario decidir normas que afecten a todos. Consideración sobre la que 

Cortina señala que la decisión de normas justas debe ir acompañada del respeto a ciertos 

derechos y valores.  

[….] más que en un individualismo responsable nos encontramos en un 

post-individualismo, ya que reconocemos que los hombres concretos 

somos sujetos de derechos, pero a la vez que somos capaces de asumir la 

perspectiva de la universalidad, por la que creemos igualmente exigible 

el respeto a los derechos de los demás hombres. Y esto, como veremos, 

nos lleva a una nueva idea de sujeto, la del hombre como interlocutor 

válido,  en la que se articulan dos nociones: la de que cada hombre es un 

peculiar individuo, cuya idiosincrasia ha de ser respetada, pero también 

es capaz de asumir la perspectiva de la universalidad cuando es preciso 

decidir normas que afectan a él y a otros, capacidad a la que en una 

determinada tradición se ha llamado autonomía
29

.  

 

La formulación del hombre como interlocutor válido junto con las demandas que saca a la luz la 

ética del discurso dan paso a un modelo de democracia que se considera adecuada para atender a 

las exigencias éticas que se vienen haciendo desde distintos sectores del ámbito social- como el 
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de la salud, educativo, político, económico-.  Este modelo es el que desde los años noventa se 

viene calificando como democracia deliberativa. Conviene recordar que, para Cortina es 

indispensable a la hora de saber cuál es el modelo de democracia deseable qué tipo de hombre 

produce un modelo u otro y cuál de ellos es necesario propiciar
30

, convicción que la lleva a 

considerar el tipo de sujeto que se desprende de la ética del discurso como base de una 

democracia deliberativa.   

Puesto que, como lo que se viene diciendo es que la ética del discurso inspira y está 

comprometida con la causa democrática es obligación realizar un acercamiento a ella para 

observar cómo da paso a un modelo democrático. El programa de una fundamentación moral de 

la forma de vida democrática hunde sus raíces en la ética discursiva bajo el supuesto de un tipo 

de hombre, de la universalidad de los procedimientos que promuevan la participación activa de 

todos los afectados y la aceptación del diálogo como mecanismo idóneo para la solución de 

conflictos.  

Sin embargo, Adela Cortina ve la ética discursiva demasiado limitada y se dispone a la tarea de 

mitigar sus insuficiencias obteniendo como resultado una ética de la Modernidad crítica como un 

proyecto de fundamentación de la razón práctica. En consecuencia el segundo momento que da 

forma a este trabajo tiene por tarea mostrar la ampliación que, desde la ética de la Modernidad 

critica que propone Cortina, se hace a la ética del discurso y de ésta manera al modelo 

deliberativo de democracia para en último lugar examinar los puntos claves de su modelo de 

democracia comunicativa. Como preámbulo de inicio a tal empresa, es bueno apuntar que Adela 

Cortina, como ya se ha señalado, parte de la ética del discurso pero logra ampliarla en su 
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propuesta de una ética de la Modernidad critica que, al mismo tiempo, alumbra un modelo de 

democracia que ya no sería el deliberativo sino el comunicativo.   

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

2. ÉTICA DE LA MODERNIDAD CRÍTICA Y DEMOCRACIA COMUNICATIVA 
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« […] quisiera dar las gracias a los inconformistas del mundo filosófico- mundo 

de expertos- y de la vida cotidiana. […] 

A los que siguen empeñados en la idea de que debe ser de otro  modo  

porque nuestro mundo práctico no tiene- ni en el Este ni en el Oeste- 

altura humana».  

 

Adela Cortina Orts 

La ética de la Modernidad crítica defendida por Adela Cortina no es una propuesta que surge de 

la nada. Tiene sus cimientos en la ética del discurso y podría afirmarse que es la ética discursiva 

pero ampliada. Conviene subrayar que, Adela Cortina no está proponiendo la ética de la 

Modernidad crítica como un ataque a la validez filosófica de la ética del discurso sino que, por 

considerarla excesivamente limitada, se consagra a la tarea de profundizar en ella alejando la 

autoinfundada modestia que carga.  

Según cree Cortina, ante las críticas que se dirigen a la ética del discurso es menester superarlas, 

ampliando su campo de acción, en una ética de la Modernidad crítica. De manera que, subsanar 

sus limitaciones se da paso a una ética que acoge la moralidad en toda su extensión, no 

limitándose exclusivamente al ámbito de las normas y las leyes.  

La ética del discurso nace de la mano de sus creadores, Karl Otto Apel y  Jürgen  Habermas, 

como reacción al cientificismo o positivismo triunfante. El éxito de la razón instrumental en 

conjunto con el cientificismo imperante supuso la separación entre los hechos, o lo que es, y los 

valores, o lo que debe ser. De manera que, se reservó para la teoría y para el conocimiento 

científico la ocupación de los hechos y para el saber práctico las valoraciones o lo que debe ser 

http://es.wikipedia.org/wiki/J%C3%BCrgen_Habermas
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llevándolo al espacio de la subjetividad y la irracionalidad. Es decir, el conocimiento científico 

es, como lo expresa Richard Rorty
31

, la cúspide de la racionalidad que al ser identificada con la 

objetividad denuncia como ininteligible todo tipo de valoraciones que provienen de la oscuridad 

del mundo subjetivo o de las preferencias personales. La neutralidad axiológica de Weber como 

condición ineludible de la racionalidad deja el ámbito práctico privado de racionalidad.  

 

 […] mientras el conocimiento científico es objetivo, racional y 

axiológicamente descomprometido, las decisiones serán  subjetivas, 

irracionales, comprometidas con determinados valores. En el proceso 

occidental de racionalización, tal como Weber lo describe, el progreso de 

la racionalidad teleológica no encuentra un pendant, en una racionalidad 

axiológica: los valores, antaño justificados por una imagen del mundo 

con contenido, pierden su suelo nutricio y llegamos a ese politeísmo 

axiológico que es hoy innegable.
32

 

 

El triunfo del positivismo o del cientificismo posibilita que se entienda la interacción humana en 

términos de estrategias de poder
33

e imposibilita que las acciones prácticas – morales y políticas- 

puedan ser justificadas racionalmente y menos aún que se pueda criticar racionalmente las 

normas morales y las instituciones políticas. Frente a esta miopía de la razón instrumental al 

privar el mundo práctico de racionalidad se rebela la ética del discurso porque considera que sí 

existe racionalidad en las acciones morales, políticas y jurídicas de los hombres.  

Está convencida de que es posible conocer la validez de las normas, decisiones y leyes que 

surgen en el ámbito práctico, así como es posible la justificación de una forma de vida como 

superior por ser más razonable y más humana. Por consiguiente, frente al cientificismo 

imperante y las negativas de dar racionalidad al mundo de los valores, la ética del discurso 
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piensa que existe una racionalidad en el mundo moral y político porque se cree firmemente que 

unas «soluciones son más humanas que otras, más razonables que otras»
34

, y mientras «unas 

formas de vida sigan pereciendo más humanas que otras»
35

 será posible argumentar y criticar 

racionalmente en el ámbito de lo práctico.  

Así pues, la ética discursiva animada por la convicción kantiana de la emancipación del género 

humano pone en ejercicio la elaboración de un proyecto que muestre la racionalidad de las 

acciones prácticas humanas. En efecto, Habermas distingue entre dos tipos humanos de 

racionalidad con el fin de señalar que la razón humana es dialógica. Existe en ella una parte que 

es instrumental y otra que es comunicativa desde donde cobran sentido la conciencia moral, la 

política y el derecho, es decir, al igual que Kant distinguió entre la razón instrumental y la razón 

práctica, Habermas distingue entre razón teleológica y razón comunicativa. Esta última viene a 

cumplir la misión de la razón práctica kantiana pero ahora, no desde la conciencia ni del 

monólogo, sino desde el lenguaje y el diálogo porque sólo es posible saber qué es lo moralmente 

correcto o justo desde la voluntad racional, o imparcialidad, entendida como «lo que todos 

podrían querer», en un diálogo con el otro donde podamos conocer lo que le afecta, lo que 

necesita y lo que desea.  

En conclusión, la ética discursiva supone que las normas y las leyes se legitiman no a través de 

un proceso introspectivo por medio del cual se llega a saber aquello que todos podrían querer, 

pero sí por medio del diálogo celebrado en condiciones de simetría con todos los posibles 

afectados.  
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Por otro lado, la racionalidad teleológica se caracteriza por la persecución de fines tomando en 

consideración los medios para lograrlo. Esta, a su vez, se divide en razón instrumental y razón 

estratégica. La primera consiste en la utilización de procedimientos técnicos basados en los 

saberes empíricos para lograr un fin propuesto; la segunda está relacionada con la persecución de 

intereses individuales por lo cual se vale de la influencia que se puede ejercer sobre los otros 

para lograrlos.  

Mientras tanto, la racionalidad comunicativa tiene la pretensión de buscar el entendimiento entre 

varias personas, persigue el consenso entre todos los afectados por un hecho. En la racionalidad 

comunicativa los sujetos lanzan con sus actos de habla pretensiones de validez y tienen la 

convicción de llegar a una solución de los conflictos, que por ser justa, satisfaga a todos los 

afectados. En las acciones reguladas por este tipo de racionalidad, sobresale la sinceridad con la 

que se llega al dialogo para solucionar problemas, es decir, no vale la estrategia y el engaño, sino 

la veracidad.  

Desde la racionalidad comunicativa, que desentraña la estructura del mundo práctico, la ética 

discursiva guarda relaciones con el derecho, la política y la religión por lo cual, según Cortina, 

«en los últimos tiempos viene labrando incluso una filosofía del derecho, una teoría de los 

derechos humanos e inspirando la idea de un Estado de derecho»
36

. De todas estas relaciones de 

la ética del discurso el trabajo que se propone va a ocuparse de la última, de cómo inspira una 

idea de estado de derecho: de un modelo de democracia.   

Todos estos programas se fundan en la convicción de que no es conveniente dejar sin 

racionalidad el mundo práctico. Y es que para Cortina se hace apremiante aprender una moraleja: 
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que en la vida hay de todo y para elegir lo que más conviene es menester un criterio desde el que 

desechar las cosas moralmente incorrectas o malas y elegir las moralmente correctas o buenas. 

Es en este sentido, que cobra sentido la democracia como forma de vida más humana frente a 

otras en la medida que reconoce y pone en ejercicio la capacidad autolegisladora del hombre, la 

disponibilidad al diálogo como modo idóneo para solucionar conflictos y promueve el respeto a 

la dignidad humana gracias a la convicción, señalada ya por Kant, de que el hombre es un fin en 

sí mismo. Así pues, es indispensable que se realice la pregunta señalada por Cortina, a saber: 

¿Cómo no entender desde estos supuestos como forma de vida política legítima aquella en que 

los libres e iguales se dan su propia ley?
37

 

2.1. Ética de la Modernidad crítica: fundamento de un proyecto de democracia. 

Antes de iniciar la descripción sobre la democracia comunicativa que defiende la filósofa 

española Adela Cortina es necesario dar claridad sobre ésta propuesta de una ética de la 

Modernidad crítica que viene a inspirar y, por tanto, a dar legitimidad y sentido a tal modelo 

democrático. Empeñar esfuerzo en tal empresa obliga a que se expongan las razones del por qué 

Cortina considera su propuesta como una ampliación de la ética del discurso. El propósito de este 

apartado es, en efecto, esbozar las características de esta propuesta para saber cómo da forma al 

tipo de democracia que se viene mencionando. 

Para Cortina, en concordancia con la perspectiva dada al proyecto Moderno, el terreno filosófico 

actual se debate entre las ofertas de los que Habermas ha llamado «jóvenes conservadores», los 

«viejos conservadores», «neoconservadores» y por último, los que se adhieren a la propuesta de 

la «modernidad crítica». Los jóvenes conservadores o postmodernos anuncian el fin de la 
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Modernidad en vista que fingió un mundo ordenado por ficciones morales – que resulta útil para 

sobrevivir en un mundo donde reina el azar y la contingencia -y un presunto progreso a nivel 

técnico que al cabo terminó por ser contraproducente para la humanidad. Una idea de esta 

cuestión la esboza Cortina en la introducción a su Ética aplicada y democracia radical:  

La idea de un progreso indefinido, tanto en la dimensión técnica como en 

la dimensión moral de los hombres, ha quedado desenmascarada […] 

como uno de esos mitos que fingió el mundo moderno […]. Es ya de 

común dominio que la idea de progreso latió con fuerza en cuantas 

corrientes de pensamiento y acción alumbró la Modernidad y que son las 

críticas a la razón moderna las que la desenmascararon como un mito. El 

saber postmoderno se caracteriza por lanzarse sin red al espacio, por 

rehusar el apoyo de acogedores metarelatos, como el que sustentaba el 

mito moderno del progreso indefinido.
38

 

 

La pregunta que surge ante la desesperanza de los postmodernos es si, aun reconociendo que la 

modernidad ha creado sólo ficciones morales útiles para ordenar un mundo donde el malo tiene 

su castigo y el bueno su recompensa, es necesario un orden político y social con base en ideales 

de justicia, autonomía imparcialidad, libertad e igualdad. Ante los pronunciamientos 

postmodernos la pregunta que se hace Cortina cobra relevancia, aunque ya no se realiza en el 

contexto de las consecuencias de la muerte sociológica de Dios sino por los resultados de un 

mundo contingente y fragmentario legado por los descubrimientos de los críticos que buscan la 

abolición de la Modernidad: ¿es que ya no se merecen los honrados contribuyentes un derecho y 

un gobiernos legítimos, una justicia imparcial e insobornable, una sociedad nómica a partir de la 

cual cobrar la propia identidad individual? 
39

 

Por su parte, los llamados «viejos conservadores» o premodernos rechazan la Modernidad 

porque la racionalidad que ha sido creada a partir de ella no ha hecho sino hacer individuos 
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desarraigados y sin identidad por lo cual proponen regresar a una etapa anterior a la Moderna con 

el fin de recuperar lo perdido. En este grupo se encuentra a la cabeza Alasdair MacIntyre y varios 

comunitaristas que desean el regreso a una racionalidad teleológica como la de la Grecia clásica 

que es, a su modo de ver, donde brota el lenguaje moral originariamente. Con respecto a esto, se 

puede leer en Ética sin moral lo siguiente:  

En este caso la Edad de oro del lenguaje moral es Grecia, y la 

Modernidad supone la pérdida del humus teleológico y comunitario 

humano, la pérdida, por tanto, de una orientación  moral y política para la 

acción, incluso de la identidad individual, cobrada en el seno de una 

familia, de una polis.
40

 

 

Frente a esta disyuntiva, y dejando a un lado a los neoconservadores que los caracteriza su 

adhesión al legado económico moderno aunque no sus consecuencias culturales
41

, la 

«modernidad crítica» concibe el proyecto Moderno como incompleto, es decir, no es necesario 

rechazarlo ni devolverse a una racionalidad anterior, más bien hay que completarlo porque 

encontramos en el valiosas ofertas. 

Cortina, al igual que K. O. Apel y J. Habermas, oferta sus propuestas situándose en las filas de la 

modernidad crítica. En efecto, la ética de la Modernidad crítica que esboza la filósofa española 

tiene su origen en el supuesto de que la Modernidad no es un proyecto fracasado sino inconcluso 

o incompleto por lo cual debe ser terminado y  prolongado. Sin embargo, piensa Cortina que tal 

proyecto aunque mantiene vigencia precisa de revisión crítica. De ahí que, cobre su nombre- 

ética de la modernidad-  porque considera insuperable el legado de la tradición moderna, 
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encuentra que, “el proyecto moderno es no sólo posible, sino racionalmente deseable”
42

. Y el 

término crítica viene dado porque a pesar de considerar el proyecto moderno como vigente 

mantiene que necesita de revisión crítica. 

En concreto, la Modernidad ha dejado como legado insuperable la estructura de una razón 

práctica desde donde cobran sentido y legitimación moral la noción de autonomía, la dignidad, 

los derechos humanos y la forma de vida democrática.  Exactamente como cree Cortina, estos 

elementos del saber moderno «se ha incorporado a nuestro saber moral en un proceso que resulta 

ya irreversible, de modo que renunciar a todo ello significa ya renunciar a nuestra propia 

humanidad»
43

. Lo que significa que, el orden moral legado por la Modernidad es aun deseable 

puesto que conocemos moralmente a través de él. El legado moral moderno no puede tirarse por 

la borda porque aun reconocemos la posibilidad de ordenar el mundo con ideales de igualdad, 

imparcialidad, autonomía  y solidaridad.  

Ahora bien, la Modernidad se caracteriza por las contiendas de distintas posturas éticas que 

conciben el fenómeno moral de manera diferente y pretenden aceptación universal, lo que las 

torna irreconciliables entre sí,  en consecuencia, frente a ese aspecto cabria cuestionarse cómo 

una ética de la Modernidad crítica logra emprender su función, que consistiría en mostrar la 

racionalidad del mundo práctico y, por lo tanto, dar cuenta de la universalidad pretendida por el 

fenómeno moral. ¿O es acaso que la ética en cuestión toma partido de una de las éticas en 

disputa y desde ella logra su cometido?  

Si se atiende a lo que plantea Cortina con respecto a la tarea específica de la ética de la 

Modernidad crítica- que sería: “reconstruir con medios actuales una razón moral, que tiene su 
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raíz en la Modernidad, pero intentando eludir críticamente las consecuencias indeseables que la 

historia ha comportado de hecho y pudieran tener en ella su origen”
44

 - se podría inferir que, no 

es su intención militar en una propuesta ética especifica sino ser la redentora de aquellas 

perspectivas que comenten el “pecado de unilateralidad”, es decir, la ética de la Modernidad 

viene a convertirse en el “tercero pacificador” que hace falta para que conserve lo mejor de cada 

una configurando una propuesta nueva.  

De igual modo que hoy la realidad nos ha llevado a una economía mixta, 

allende el libérrimo mercado y la planificación, a una política mixta, 

separadora de liberalismos asilvestrados y de socialismos dogmáticos, a 

una cultura mixta, que entronice al individuo sin olvidar las redes 

sociales, intentamos los éticos aunar los esfuerzos de las clasificaciones 

éticas, que han ido desgranándose a lo largo de la historia.
45

 

 

Por más que la ética de la modernidad critica no cometa el pecado de unilateralidad es menester 

tener claro que reúne o conserva lo mejor de la éticas modernas bajo el supuesto de la ética del 

discurso, pero superándola en una ética de la Modernidad Critica. Como «tercero pacificador», la 

ética de la Modernidad Crítica tiene que entrar en diálogo con las éticas de fines y de móviles al 

igual que con las llamadas sustancialistas y procedimentales hasta con la ética formal de bienes 

que viene de una tradición española que comienza con Xavier Zubiri y se prolonga hasta José 

Luis López Aranguren.  

La ética de la Modernidad Crítica, en principio, es consciente de que el mundo moral es amplio, 

recoge gran parte del legado moderno configurando una situación nueva en la que los adversarios 

terminan viendo en el otro lo que a ellos les falta. Esto significa que la moral no se reduce 

exclusivamente al ámbito del deber (kantianos) o sólo a la felicidad (utilitaristas), o a señalar las 
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virtudes y hábitos (comunitaristas) tal y como señalan algunas de las concepciones principales. 

La moralidad comprende todo ese terreno y afirmar lo contrario, es decir, creer que las posturas 

morales de la Modernidad son irreconciliables es confirmar la creencia del cientificismo de que 

el ámbito práctico es irracional y está sujeto a valoraciones subjetivas por lo cual parecería 

pensarse que el politeísmo axiológico es irrefutable.  

Sin embargo, señala Cortina en Ética mínima, que la Modernidad nos ha heredado la pretensión 

por la universalidad y por ende, la convicción de que es posible argumentante con sentido en el 

ámbito práctico. La Modernidad en su afán de universalización lanza ofertas que tienen la 

convicción, de que hay valores, actitudes fines y metas que todos los hombres pueden y deben 

compartir. El universalismo moral con el proyecto Moderno ha llegado a ser el punto máximo al 

que el fenómeno moral debe tender ya que es necesario tener conciencia de unas normas y 

valores racionales comunes a todos.  

Lo que significa que, desde ciertas corrientes, la Modernidad nunca supuso para el ámbito 

práctico la ausencia de racionalidad como ha llegado a plantear el positivismo actual, en realidad 

la racionalidad técnica o instrumental iba a estar al servicio de la razón práctica. El triunfo de la 

racionalidad instrumental ha expuesto Cortina, “no significa tanto el fracaso como la desviación 

del proyecto moderno con respecto a ideales de libertad, igualdad y fraternidad que deben ser 

encarnados”.   

En definitiva, la ética de la modernidad crítica en su pretensión de mostrar la racionalidad del 

mundo práctico y de reconstruir el legado moderno con todas sus valiosas ofertas descarta el 

“pecado de unilateralidad” que cometieron las corrientes modernas en disputas reuniéndolas en 
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una nueva configuración que pueda servir de fundamentación a una concepción de justicia y del 

derecho, a una forma de vida y de organización política. De ahí que, considere Adela Cortina que  

El ámbito de los valores morales – y podríamos añadir del mundo 

practico en general
46

 - no es aquel sobre el que más vale callar o que sólo 

expresa emociones subjetivas. Es, por el contrario, un ámbito sobre el 

que se puede y se debe hablar, para que no resulten tratados como medios 

los que son fines en sí (idealismo), para que el grado de placer alcanzado 

por el mayor número no quede bajo el límite de lo posible (utilitarismo), 

para que sea una realidad la sociedad de productores libremente 

asociados (marxismo), para que la sociedad asamblearia de hombres 

autolegisladores no quede en utopía (socialismo- libertario). Se puede y 

debe hablar de valores compartibles. Y, lo que es más, es preciso 

comprometerse práxica y esperanzadamente en ellos.
47

 

No obstante, se ha llegado a una dificultad que es necesario subsanar y es que debido al 

universalismo de la ética de la Modernidad crítica está clasificada como una ética procedimental, 

deontológica y de principios, por lo cual parecería, como la mayoría de las éticas de este tipo, 

pecar por unilateralidad al ocuparse exclusivamente de las normas y su corrección, así como de 

los principios universalmente compartidos. En efecto, Adela Cortina se dispone a la tarea de 

argumentar  cómo es posible que la ética de la Modernidad crítica pueda dar razón no sólo del 

universalismo y otros conceptos afines al mundo práctico.  

En efecto, como “tercero pacificador” la ética de la Modernidad Crítica tiene que, en principio, 

entrar en diálogo con las éticas de fines y de móviles al igual que con la ética formal de bienes 

que viene de una tradición española que inicia con Zubiri hasta Aranguren. Finalmente, se 

concentra en el debate más actual entre el procedimentalismo y sustancialismo en ética.  

En principio, la ética critica que viene reconstruyéndose, entrando en dialogo con las propuestas 

ética de la tradición española Zubiriana y Arangureniana acepta el argumento de que el 
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hombre está estructuralmente constituido para ser morales en la medida que se encuentra 

obligado a justificar sus elecciones porque, como dice Cortina, el ajustamiento a la 

realidad no le viene dado. En los animales no existe tal problema porque el ajustamiento a 

su medio se produce de forma automática
48

, es decir, en el animal sus actos perfectamente 

ajustados al medio vienen provocados por un estímulo, dada su constitución biológica. 

Pero el hombre tiene que habérselas con su realidad, puesto que las respuestas al medio 

no vienen de forma automática, tiene que apropiarse de ella y debe, por tanto, justificar 

constantemente sus elecciones.  

De esta manera, según esta tradición, el hombre está obligado a conducirse moralmente debido a 

que se le ha concedido una estructura moral que Diego Gracia ha denominado protomoral y de 

esto se infiere que el ser humano está imposibilitado para conducirse amoralmente. A partir de 

esta protomoral el hombre construye la moral normativa, es decir, los contenidos morales 

específicos que son creados por la razón. La estructura moral solo capacita al hombre para ser 

morales y es la razón quien construye las morales con contenido en virtud del cual el ser humano 

va a conducirse.  

No obstante, deja claro esta propuesta ética que las creaciones de la razón deben contar con la 

realidad, esto es, no deben crear sistemas morales sin atender a la realidad de la cual el hombre 

parte, pues este se encuentra siempre ligado a la realidad con, en palabras de Cortina,  un cordón 

umbilical. De ahí que, y saltando a la cuestión de la democracia, Adela Cortina considere 

pertinente que: 

Si acostumbramos a creer que las construcciones morales no precisan un 

punto de apoyo en la realidad, que simplemente las admitimos o 
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rechazamos por convención, la arbitrariedad ha entrado en el ámbito 

moral […..] De la realidad se nutre el hombre y con ella tiene que 

compulsar las construcciones que la razón moral esboza si es que quiere 

alcanzar la plenitud de su forma
49

. 

 

Ahora bien, Adela cortina plantea que a pesar de estar el hombre estructuralmente constituido 

para ser moral de ello no se desprende que exista un criterio para decidir qué deberes son 

morales, cuándo considerar una decisión como moral o desde dónde juzgar moralmente. De ahí 

que, sea función de las construcciones de la razón quienes decidirán tal criterio por eso en lo que 

sigue se abordaran las creaciones de la moral normativa para ver que pueden decir al respecto y 

cual es más acertada a la hora de responder a esto. 

Para dar cuenta del fenómeno moral a cabalidad son necesarios los conceptos de fin y móvil del 

sujeto de acción. Las éticas de móviles consideran que el ser humano debido a su naturaleza 

siempre esta movido por un interés y, en esta medida, el bien moral consiste en la satisfacción de 

tal interés. Según este tipo de éticas las causas de la acciones pueden ser conocidas 

empíricamente y con ello pretenden huir de las justificaciones metafísicas y centrarse en hechos 

facticos obteniendo un matiz cientificista.  

Por el contrario, las éticas de fines se preocupan por señalar en qué consiste la perfección 

humana para llegar a la esencia del hombre y estipular qué debería hacer para alcanzar la 

excelencia o para ser planamente humano. Al establecer un fin objetivo al que debe tender todo 

el que quiera el perfeccionamiento humano, ésta propuesta crea una relación entre el querer del 

hombre y su propia naturaleza. Asimismo, se crea una relación entre las normas morales y la 

naturaleza humana que termina por crear una conexión entre lo que el hombre es y lo que debe 

ser.    
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Sin embargo, ambas éticas son insuficientes para dar cuenta del fenómeno moral en su totalidad, 

porque como plantea Cortina el ámbito moral es infinitamente amplio: «se extiende hasta donde 

alcanza la vista humana, hasta donde llega la responsabilidad de los hombres»
50

. La ética de 

móviles peca por excesivo subjetivismo, mientras la otra por extremo objetivismo metafísico. Al 

ser los móviles una cuestión subjetiva no sería posible demostrar su validez y no podrían 

pretender universalidad.  

Por otra parte, la ética de fines se le complican las cosas porque al plantear un fin metafísico al 

que debe tender el hombre si quiere lograr su perfección se ve obligado a señalar qué es el 

hombre y qué debe hacer para alcanzar su plenitud. Sin embargo, tal empresa es demasiado 

ambiciosa  porque es imposible conocer con seguridad cuál es la esencia humana y su 

perfección.  La ética de fines se encontraría inmersa en varias interpretaciones de lo que es el 

hombre que no coincidirían entre sí. Según las palabras de Cortina, las éticas de fines:  

 (....) sin limitarse a los hechos empíricos, y procediendo intentio recta, 

habrán de determinar qué es el hombre realmente, cuál es su fin, en qué 

consiste su bien. Y la verdad es que no son tiempos los nuestros para 

tales osadías. (....) revelar la verdadera esencia del hombre, el fin 

verdadero, el bien auténtico, es demasiada osadía y, por si poco faltara, 

nadie asegura que otras antropologías filosóficas vayan a estar de 

acuerdo
51

.  

A pesar de estas objeciones razonables no se puede dejar al mundo moral sin la referencia a unos 

fines o sin fijar la atención en los móviles que mueven a los sujetos a obrar porque ello llevaría a 

un empobrecimiento de la moral produciendo su disolución en otras disciplinas. Este no 

reconocimiento de la amplitud del fenómeno moral tiene repercusiones negativas, plantea 

Cortina, en los campos donde se expresa, por ejemplo, en la idea de un Estado democrático. 

Pues, si se parte del supuesto de que lo imprescindible es inspirar un modelo moralmente 
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deseable de democracia no sería adecuado relegar los conceptos de fin y móvil moral, ya que 

ésta forma de vida erige un fin al cual encaminar la vida en común y se empeña en que los 

sujetos los mueva- el móvil moral- el respeto a la ley (en la ética kantiana) y el deseo de 

satisfacer interés generalizables (en la ética discursiva). Un sujeto con la intención de crear una 

relación entre el interés individual con el universal.  Por eso, una ética que dé cuenta de la 

totalidad del fenómeno moral debe tener presente las virtudes, el bien moral y las actitudes que 

construyan un ethos que refuerce la forma de vida democrática.  

Es por esta razón que, en la medida que  únicamente se interesan por el mundo de las normas y 

las leyes, también las éticas kantianas se perciben tan limitadas, es decir, porque se limitan 

exclusivamente al aspecto prescriptivo o coactivo de la moral. A pesar de esto, podría ser que 

esta exclusividad las haga idóneas para dar razón de la democracia como modelo de organización 

política.  

Lo dicho hasta aquí supone que, dentro del marco de la Modernidad son las éticas de cuño 

kantiano que resultan idóneas para dar razón de la forma de vida democrática debido a que tienen 

por tema principal la justicia y corrección de las normas, desde  la imparcialidad que se entiende 

como aquello que todos podrían querer y se accede a ello situándose en el punto de vista moral, 

esto es, “poniéndose en el lugar de cualquier otro”. De esta manera, se evita el subjetivismo y la 

parcialidad en los juicios acerca de la justicia. Por consiguiente, es el Estado democrático quien 

encarna el afán y el deseo por tener como leyes legítimas sólo aquellas que todos podrían querer, 

que según la tradición kantiana podemos obtener poniéndonos en lugar de cualquier otro o, 

según la ética discursiva, con aquellas que obtenemos en un dialogo intersubjetivo desde el cual 

es posible satisfacer los intereses de todos los afectados por ella.  
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No obstante, el procedimentalismo de este tipo de éticas dejaría, por un lado, a la moral, en 

palabras de Adela Cortina, sin sabia vital, “reducido al repulsivo mundo de las normas, los 

deberes, los principios, lo correcto, la justicia”
52

; y a la democracia como un simple mecanismo 

puesto al servicio del ámbito político en aras de obtener decisiones legitimadas por la mayoría. 

Según Cortina, esta  unilateralidad la justifican las éticas procedimentales remitiéndose a su 

legado de la filosofía formal kantiana. A pesar de ello, la filósofa española considera que tal 

justificación es errónea puesto que la filosofía moral kantiana va más allá del mundo de las 

normas y atiende a los móviles de los sujetos, a las actitudes y a las virtudes. En efecto, son los 

postkantianos quienes mantienen exageradamente limitado el fenómeno moral porque relegan 

aspectos que, por el contrario, si atiende la ética kantiana; así pues, como se ha venido señalando 

esta situación presenta consecuencias indeseables en los campos donde se expresa.  

Para comprender de mejor manera esta cuestión es necesario reconstruir, brevemente, la 

confrontación entre las éticas procedimentales y las sustancialistas para luego mostrar cómo 

llegan a articularse en la ética de la Modernidad crítica y aportar valiosas ideas a la discusión 

sobre el modelo de democracia moralmente deseable.  

El procedimentalismo se funda en la convicción de que la tarea de la ética consiste en mostrar los 

procedimientos adecuados para legitimar normas. En tales procedimientos se expresa la forma de 

la racionalidad por lo cual capacita a los sujetos para decidir cuales normas son moralmente 

correctas y cuáles no. De esta manera, piensa Habermas y Cortina, el asunto central de la 

filosofía práctica, desde la perspectiva procedimental, es cuestionarse sobre los procedimientos 

que puedan tener un poder generador de consenso
53

. De aquí se puede inferir que el 
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procedimentalismo es una adaptación del formalismo kantiano en la medida en que no se interesa 

por mostrar un contenido normativo de lo moral sino solo la forma que debe tener toda norma o 

valoración que se pretenda moral.  

Toda ley práctica presenta una materia y una forma. La primera se refiere al fin que ordena y la 

segunda implica la universalidad en los mandatos. En esta medida, la filosofía moral kantiana 

sostiene que las leyes morales ponen la atención en la forma, es decir, en la universalidad dando 

así la máxima que debe guiar al sujeto si quiere actuar moralmente bien: «obra sólo según una 

máxima tal que puedas querer al mismo tiempo que se torne ley universal».  

De igual modo, la ética del discurso, como representante principal del procedimentalismo ético, 

se interesa por los procedimientos, que vienen a cumplir la tarea del formalismo kantiano, desde 

donde decidir qué normas son correctas. Al igual que el formalismo, el procedimentalismo se 

guía por una máxima que tiene la función de dar validez universal a las normas y leyes que son 

correctas: «sólo pueden pretender validez las normas que encuentran (o podrían encontrar) 

aceptación por parte de todos los afectados, como participantes en un discurso practico»
54

. En 

efecto, tanto el kantismo como la ética del discurso ponen la atención exclusivamente en lo 

correcto y relegan la cuestión del bien, de los contenidos concretos. No es su pretensión ordenar 

formas de vida buena, ni universalizar ideales de felicidad sino solo señalar los procedimientos 

que legitimarían una norma.  

Situada en el nivel postconvencional del desarrollo de la conciencia moral, 

sabe que no es lo suyo prescribir formas concretas de vida, ideales de 

felicidad, modelos comunitarios – incluso nacionales- de virtud, sino 

proporcionar aquellos procedimientos que nos permiten legitimar normas y, 

por tanto, prescribirlas con una validez universal
55

.  
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Ahora bien, ambas éticas presentan métodos diferentes para acceder y universalizar lo 

moralmente correcto o justo. Esta posibilidad define la distancia entre una y otra ética. Además 

es esta desemejanza que hace a la ética del discurso atractiva para la configuración de un modelo 

de democracia; se puede valorar la ética del discurso-y por tanto el procedimentalismo-  como 

portadora de las condiciones para conformar un ethos encaminado a reforzar la sociedad 

democrática.  

Por un lado, la ética kantiana discrimina como correcto o justo aquellas leyes o normas que si 

nos situamos en el lugar de cualquier otro se perciben como universales y racionales, es decir, 

como aquellas que todos podrían querer. La autonomía de los sujetos morales se constituye en 

fundamento de determinación de las leyes de libertad que, en la tradición kantiana, consiste en 

guiarse por aquellas leyes o principios a los que cada uno da su consentimiento, bajo la forma de 

validez universal. El inconveniente con la ética kantiana es que quien juzga lo hace desde una 

perspectiva monológica, esto es, dirá Cortina, in foro interno. 

Por otro lado, el procedimentalismo de la ética del discurso considera correcto aquellas normas 

que tengan en cuenta a todos los afectados por ella y que satisfagan los intereses de todos ellos, 

por lo cual invita a tener como herramienta el diálogo racional para llegar a la decisión sobre la 

justicia o corrección de una norma. La autonomía, en esta tradición, significa autolegislación 

conjunta, es decir, toda autodeterminación debe hacerse en compañía con otros a través de un 

diálogo con el cual se intente conseguir intereses generalizables. Con el procedimentalismo la 

autonomía se entiende como la capacidad del sujeto para elevar pretensiones de validez y con 

competencia para defenderlas participativamente en un diálogo intersubjetivo. Así, poder ejercer 

la autonomía a plenitud se necesita estar bien informado sobre las necesidades del otro y sobre 
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las posibilidades de elección para poder llegar a un consenso en el que los intereses de todos 

hayan sido satisfechos.  

Al respecto de todo lo anterior señala Cortina lo siguiente:  

El paso del formalismo al procedimentalismo supone fundamentalmente 

el paso del monólogo al diálogo, la afirmación de que no es cada sujeto 

moral, con independencia del resto, quien ha de decidir qué normas 

consideraría moralmente correctas, sino que para llegar a tal decisión ha 

de entablar un diálogo con todos aquellos sujetos que resultan afectados 

por la norma puesta en cuestión
56

.  

 

Los afectados, quienes tienen la autonomía para decidir cuáles normas son correctas, se 

presentan ahora como interlocutores válidos, esto es, como sujetos que deben ser tenidos en 

cuenta a la hora de tomar decisiones que repercuten en él positiva o negativamente. Esto supone, 

según lo señala Cortina, empeñar los esfuerzos en fomentar el progreso material y cultural de 

cada interlocutor válido
57

 con fin de que pueda llegar realmente al nivel de interlocutor válido
58

.  

Esta actitud dialógica, que consiste en reconocer en los demás como mi mismo una capacidad 

autolegisladora, se concreta o solo tiene cabida en una organización democrática donde sean los 

ciudadanos a la vez los autores y los destinatarios de las leyes, quienes como interlocutores 

válidos las deciden por medio de la participación en un diálogo celebrado en condiciones de 

simetría. En efecto, la autonomía se pone en ejercicio cuando se participa en la organización de 

la vida social por lo cual señala Cortina la siguiente afirmación: “Sólo influyendo realmente en 

las decisiones que dirigen la vida pública puede satisfacerse la afirmación, tal vez metafísica, de 
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que el hombre es capaz de darse a sí mismo sus propias leyes y que, por consiguiente, someterlo 

a leyes ajenas es inhumano”
59

.  

No obstante, sería insuficiente una fundamentación de la democracia por las éticas kantianas 

puesto que se limitan al ámbito de  la corrección de las normas y se interesan sólo por el aspecto 

de la justica. Esta supuesta unilateralidad  conllevaría a confusiones en la medida en que se 

creería que la democracia es simplemente un mecanismo para tomar decisiones políticas como 

responder a la sobre quién debe ejercer el poder. Precisamente, el problema con las éticas 

procedimentales, como la discursiva, es que terminan por reducir, a juicio de Cortina, lo moral a 

“una forma deficiente de derecho” si no permiten ir más allá de su exclusiva preocupación por la 

corrección de las normas y por el sentido de la justicia. Dentro de las éticas kantianas, la ética 

discursiva a juicio de Cortina tiende a reducir la moral a derecho porque, al igual que éste último, 

la primera se concibe como mecanismo de resolución de conflictos. Además, la ética discursiva 

en aras de la exterioridad de un procedimiento parece relegar la dimensión interior del fenómeno 

moral, esto es, los móviles, la intención, las virtudes etc.  

La pregunta es, ¿cuál es la consecuencia de esta reducción del fenómeno moral a una forma de 

derecho? La respuesta viene dada desde Hegel y Cortina lo enfatiza y es que el derecho, ni la 

política, son autosuficientes en cuestiones de legitimidad
60

. La política y el derecho para ser 

legítimos necesitan una fundamentación moral, pero esa moral debe ser entendida de modo 

amplio, es decir, que valore las normas correctas, pero que también atienda a los móviles, a los 
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fines, hábitos y virtudes del hombre y de una comunidad. La ética no es, dice Cortina, esclava 

del derecho y la política sino que es señora
61

.  

Y es que una justificación moral de la democracia debe hacerse no sólo atendiendo a la 

legitimidad de un procedimiento para crear consensos ya que, una sociedad democrática no solo 

precisa de unos procedimientos adecuados para la legitimación de las normas sino que, al mismo 

tiempo, necesita encarnar un ethos,  y unos hábitos que posibiliten el progreso de las 

comunidades, estos hábitos reciben el nombre de virtudes que se ponen en marcha cuando se 

comparte una idea común de bien. Elementos determinantes en la creación de sentido de 

identidad entre los miembros de cualquier comunidad de convivencia.  Es en este sentido que 

Adela Cortina va más allá de la ética discursiva que han acuñado Apel y Habermas. 

Con Apel y Habermas cree que es necesario el formalismo en la ética en la medida que sólo los 

procedimientos pueden satisfacer las exigencias de universalidad en el fenómeno moral, el 

procedimentalismo, al igual que el formalismo, da razón de la doble faz del fenómeno moral, la 

pretensión de universalidad y la pluralidad e historicidad de los contenidos morales, por lo cual 

sabe que no es su tarea ofrecer modelos de vida buena, ni de felicidad, ni de valores. Pero frente 

a ellos considera que en tales procedimientos vienen implícitos unos valores que es necesario 

desentrañar para que los principios universales puedan tener adhesión y aceptación.   

[….] sin la percepción de un valor, sin experimentar algún elemento 

como valioso, no hay motivo por el que un individuo deba seguir un 

principio. De ahí la superioridad de la ética kantiana al hablar del ser 

racional como algo absolutamente valioso al que cabe dignidad y no 

precio. De ahí que, a mi modo de ver, solo si el principio racional de la 

ética discursiva es considerado como valioso o si puede señalar 

elementos valiosos, quepa incorporarlo en actitudes, cuyo cultivo puede 
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generar lo que tradicionalmente se ha entendido como virtudes y que 

compone una parte sustancial de la dimensión moral
62

. 

 

Esta es, precisamente, la queja de los sustancialistas a la ética procedimental: el hecho de ser una 

ética sin valores, una ética abstracta como reza el título de la obra de Cortina es una ética sin 

moral. Según la éticas sustancialistas el formalismo y el procedimentalismo han dejado al 

hombre sin identidad concreta al definirlo como un sujeto de derechos y normas. La identidad ya 

no se obtiene por pertenecer a una comunidad, a una familia o grupo específico, sino que se 

identifica como sujeto de derechos universalmente exigibles. El yo ha caído en el olvido en pro 

de un universalismo abstracto. La moral para los sustancialistas no se reduce a la corrección de 

normas dejando de lado una idea de lo bueno, de una vida buena. Según las éticas sustancialistas, 

la justicia y la corrección de normas deben hacerse sobre una idea de vida buena y, por lo tanto 

atendiendo a un ethos concreto, porque es en relación con otros, con una comunidad o grupo que 

el hombre se forma una idea de justicia y se crea principios que guíen su comunidad.  

Charles Taylor convencido de los argumentos sustancialistas cree que las éticas procedimentales 

fracasaron en su intento de mostrar principios universales. A su juicio sólo podría señalarse el 

valor y los alcances de las éticas procedimentales siempre y cuando se reconstruyan sobre una 

idea de lo bueno. Adela Cortina, por su parte, manifiesta que efectivamente es posible y deseable 

hacer una reconstrucción de las éticas procedimentales en aras de averiguar cuáles son los 

elementos valiosos que tienen implícitos. Sin embargo, en contra de los intentos de Taylor 

considera que no sería posible una mediación entre los dos tipos de éticas que se vienen 

definiendo en vista de que los sustancialistas abogan por tener como punto de referencia una 
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comunidad concreta descuidando la pretensión de universalidad propia del fenómeno moral y del 

cual las éticas procedimentales dan buena cuenta.  

Por todo lo anterior, desde la posición de su ética de la Modernidad crítica Cortina considera que 

es necesario realizar una reconstrucción de la razón práctica kantiana con el fin de mostrar la 

necesidad de su incorporación en actitudes. A  juicio de Cortina la percepción de un valor 

motivaría determinadas actitudes, con las cuales se podría crear hábitos que generarían, a su vez,  

virtudes. Es decir, la ética kantiana esconde una doctrina de la virtud que haría de ella una 

propuesta que no sólo está dispuesta a mostrar los principios universales de conducta sino que se 

enriquece al encarnar valores que sirven para construir un ethos universal.  

En lo que a la sociedad democrática afecta, es necesario decir que ésta no solo precisa de unos 

procedimientos adecuados para la legitimación de las normas sino necesita encarnar un ethos, 

unos valores y unos hábitos que posibiliten la vida en común y den sentido de identidad a los 

miembros que en un lugar determinado conviven.  La reconstrucción de la razón práctica, que 

llevaría a la formulación de una doctrina de la virtud y a la creación de actitudes motivadas por la 

percepción del componente valioso que presentan las éticas de corte kantiano, muestra que tanto 

el formalismo kantiano, como el procedimentalismo de Habermas se reducen a la 

fundamentación olvidándose de la aplicación, de cómo llevar a la práctica aquello que se gana en 

la teoría.  

En efecto, la ética no debe quedarse en el nivel de la fundamentación sino que también debe 

dedicarse a la aplicación, es decir, debe intentar incorporar lo ganado en las instituciones y en la 

vida cotidiana. Esta parte de la ética es lo que Apel llama la parte B de la ética. En este punto 

Cortina es muy clara: «Frente a Habermas y con Apel, pienso en este punto que la ética no puede 
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limitarse a fundamentar, sino que una ética postconvencional de principios ha de mostrar- en 

estrecha colaboración con otros saberes – cómo los principios pueden encarnarse en la vida 

social y personal»
63

. El nivel fundamentación no traspasa las fronteras de lo moral y llega al 

derecho y a la política, lo que significa, a juicio de Cortina, que sería imposible hablar de la 

corrección de normas jurídicas o de la legitimidad política sin preocuparse por los fundamentos 

de lo moral
64

.  

Ahora bien, una reconstrucción sustantiva de las éticas kantianas implica el reconocimiento de 

un valor, de un componente valioso. Tal valor viene dado por el fin al que tienden las acciones 

que están reguladas por estas éticas. Un momento teleológico es necesario para señalar el 

elemento valioso en la ética kantiana y en la discursiva.  

En la filosofía práctica kantiana se mantiene que sin un fin dado la voluntad sería incapaz de 

determinarse, puesto que estaría desorientado un ser racional que sepa cómo obrar sin saber 

hacia dónde debe hacerlo. Para ésta tradición, el análisis de la voluntad, que es la facultad de las 

que consta la personalidad humana que atiende el fenómeno moral, señala un contenido a-priori 

que consiste en la composición de una comunidad de seres autónomos o autolegisladores como 

fines en sí mismos. Este contenido a-priori de la razón práctica o de la voluntad pura es 

condición de los fines subjetivos y, al mismo tiempo, fin en sí. En efecto, el momento 

teleológico-deontológico que Cortina observa en la filosofía kantiana se basa en el hecho de que 

el fin de la razón práctica está en crear una buena voluntad. Y una voluntad buena lo es tal en la 

medida en que se quiere a sí misma y sólo acepta y quiere las leyes que ella misma se ha querido 

crear bajo el imperio del punto de vista moral, esto es, de aquello que todos podrían querer.   
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Hay que recordar que el único bien incondicionado para Kant es la buena voluntad. En la medida 

que es buena sin restricción se sigue que su valor no puede venir de algo externo a ella misma. 

En efecto, para mostrar su valor es necesario recurrir al motivo que hace de ella un valor moral y 

de su conocimiento se señalará cual es el fin que persigue una buena voluntad. Kant encuentra 

que el único motivo propiamente moral es el deber, el respeto a la ley moral a la que se encuentra 

sometido. Por consiguiente, el fin de una buena voluntad cuando obra por respeto a la ley es ser 

fiel a la propia humanidad, por tanto a sí mismo. La buena voluntad no puede estar determinada 

por un fin externo a ella sino a un fin a priori puesto por la razón lo cual indica que el fin de la 

buena voluntad es el ser racional, el ser racional es un fin en sí que tiene dignidad y no precio 

como bien lo plantea Adela Cortina.  

Puesto que la buena voluntad es el único bien incondicionado, bien en sí mismo, que se 

determina por un fin a priori impuesto por la razón, es autónoma o autolegisladora, es decir, que 

solo sigue las leyes que ella misma se ha impuesto. En consecuencia, todo esto señala al ser 

racional con autonomía como absolutamente valioso. La capacidad autolegisladora del ser 

racional se considera como el componente valioso de la ética kantiana el cual es necesario 

incorporarlo en actitudes.  

«La convicción de que la razón nos ha sido dada para producir una voluntad buena y el 

descubrimiento de que un ser con capacidad autolegisladora no debe someterse a leyes 

ajenas, si queremos respetar el orden racional señala a ese ser como fin es sí, 

absolutamente valioso, que tiene dignidad y no precio. Ello nos permite tender un puente 

entre el principio supremo de una ética postconvencional y el sentimiento, de modo que 



55 
 

sea necesario el cultivo de una actitud que corresponde al principio de moralidad y 

permite encárnalo en motivaciones»
65

.  

Por su parte, la ética del discurso presenta un momento teleológico que está contenido en el 

lenguaje. Para Habermas la conciencia moral consiste en la capacidad de utilizar la competencia 

discursiva para solucionar conflictos. En esta ética, la buena voluntad se configura gracias al 

lenguaje, en la medida en que se usa para llegar a acuerdos racionales. La buena voluntad que 

consiste, en la tradición kantiana, en darse leyes a si misma ahora se realiza desde un punto de 

vista intersubjetivo, es decir, solo se acataran las leyes, máximas o normas que hayan sido 

discutidas en condiciones de igualdad por todos los afectados por ellas. En este sentido, la ética 

del discurso muestra que la bondad moral consiste en la disponibilidad al dialogo, a tener como 

herramienta de solución de conflictos el entendimiento como telos del lenguaje. 

Ahora bien, dado que el lenguaje es el medio de coordinación de la acción presenta un uso 

originario y uno derivado. El uso originario lleva en si el telos o fin propio del leguaje, que a 

diferencia de la voluntad kantiana, en la que la volición misma es el fin, la comunicación misma 

no es el fin  sino en el acuerdo racional entre las partes. De donde se infiere que el centro de la 

ética discursiva es la disponibilidad al dialogo, la cual debería integrarse en actitudes, la actitud 

de quien desea solucionar conflictos por la vía del dialogo intersubjetivo. Este elemento valioso 

en la ética del discurso es lo que ha promocionado su acogida en las democracias occidentales 

según señala Cortina.  

Naturalmente, estas afirmaciones son vitales para una ética discursiva, porque seguir sin 

reservas las metas ilocucionarias del propio discurso, en pro del acuerdo, supone adoptar 
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una forma trasparente y desinteresada, en la medida en que los actores están dispuestos a 

perseguir sólo aquellos intereses que pueden conjugarse con los de los demás, y a 

dialogar, por tanto, sobre ellos, sin reservas. Es esta la razón por la que- a mi juicio - 

cabría hablar de una nueva teleología, y además de una teleología moral – la conjunción 

de los intereses, la unión entre la voluntad particular y la universal – y su uso correcto 

exige, por tanto, una forma de vida moral: la del hombre que quiere lo universal, en la 

tradición de Kant, Hegel y Marx, y lo busca sin reservas
66

.  

Y, cuál más sería esta forma de vida moral sino la democracia. La democracia que, tal como se 

ha bosquejado en el primer capítulo, se entiende como moral, tal como cree Aranguren. Se 

entiende como moral porque es, por un lado,  una aspiración deseable el construir una 

democracia real, porque las realizadas hasta el momento no son como deberían ser. En segundo 

lugar, se entiende como moral debido a que se apoya en un fundamento moral sin el cual la 

democracia se reduciría a un simple mecanismo para tomar decisiones electorales, olvidando  la 

función y valía del hombre como interlocutor válido que debe tomar parte significativa en las 

decisiones que le afectan.  

Tal como cree Cortina el reconocimiento de un valor genera un ethos determinado. Los valores 

que están implícitos en las éticas procedimentales, como la capacidad autolegisladora de todo ser 

racional y, por tanto, su dignidad por ser fin en sí en la versión kantiana y la disponibilidad al 

dialogo como  en la versión dialógica, son condicionantes de la formación de un ethos o carácter 

universalizable que encuentra su concreción, dada su naturaleza, en una forma de vida 

democrática. Pues, si como piensa Cortina, no es necesario que se reduzca el ethos a una forma 

de vida no universalizable porque una forma de vida de quien busca el acuerdo racional debe ser 
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universal, entonces ese ethos universalizable debe ser el dialógico que vendría a coincidir con el 

democrático. 

Para resumir se podría decir que la ética como fundamentación de la moral, en la medida en que 

es una orientación para la acción, porque toda fundamentación es una guía de acción, muestra 

que la forma de vida democrática no se ha realizado como debería, la democracia realizada hasta 

el momento no es moralmente deseable.  Además, en cuanto a su fundamento moral las distintas 

propuestas éticas de la modernidad no han sido suficientes para dar razón de su superioridad y 

deseabilidad. La insuficiencia se debe a la incapacidad para dar cuenta de los distintos elementos 

que conforman el fenómeno moral y que son necesarios para justificar la democracia, por 

ejemplo, la idea de fin, de virtud, de hábitos, pero también de principios normas y leyes. El 

pecado de unilateralidad que comenten las distintas propuestas limita el fenómeno moral.  

Es por esto que, la ética de la Modernidad critica, viene a servir de tercero pacificador entre 

todas y pretende dar razón del fenómeno moral en todo su extensión. Además, alejándose de la 

modestia de la ética del discurso, se ufana de ofrecer el fundamento y por tanto el criterio para 

elegir la democracia como forma de vida moralmente deseable. Ese fundamento permite criticar 

aquellas formas desviadas de democracia, es decir, permite revisar y criticar aquellas 

democracias que no son como deberían ser. De los distintos modelos democráticos que hay el 

moralmente deseable sería el que Adela Cortina denomina democracia comunicativa. Trazar sus 

rasgos principales y señalar su deseabilidad es el objetivo del siguiente apartado.    
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2.2. Democracia comunicativa: una democracia a la altura de los tiempos. 

Lo que se ha ganado con las reflexiones anteriores es dar claridad sobre cómo la ética de la 

Modernidad crítica, una vez superadas las unilateralidades e insuficiencias de las distintas éticas, 

se ha convertido en la propuesta que logra fundamentar e inspirar moralmente la forma de vida 

democrática en la medida en que considera que la moralidad no sólo se atiene a dar 

procedimientos para legitimar normas o leyes sino que también se preocupa por el ethos, por los 

hábitos, las virtudes y la comunidad.  

Es decir,  inspira un modelo de democracia que no se reduce a un mecanismo para resolver 

conflictos y decidir cuestiones políticas sino que es una forma de vida capaz de poner en 

ejercicio el carácter autolegislador del hombre, esto es, de respetar la autonomía de los hombres 

al darse sus propias leyes como fines en sí que son, tal y como se desprende de la tradición 

kantiana; capaz de señalar y poner en movimiento el procedimiento dialógico como modo 

adecuado de resolver conflictos y llegar a consensos como quiere la ética discursiva; pero 

también desde ambos principios, la autonomía y la disponibilidad al dialogo, como elementos 

valiosos incorpora hábitos que originan virtudes necesarias para el progreso social y moral de 

una comunidad; para fortalecer los lazos comunitarios y afectivos entre sus miembros y cobrar 

un sentido de identidad.   

Aun cuando su preocupación central no es un tema tan atractivo como es la felicidad, la ética de 

la Modernidad crítica considera que es un aspecto fundamental, reconoce que la felicidad no es 

cuestión de los ciudadanos sino de los hombres, lo cual significa que con respecto a ella cabe es 

el consejo y la invitación, más no la prescripción. Es decir, es perfectamente consciente de que 

los hombres desean ser felices, pero también es consciente de que una de las principales tareas de 
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la moral, dada su pretensión de universalidad, consiste en sentar las reglas de juego exigibles 

para que cada quien pueda ser feliz a su manera.  

No obstante, el hecho de que cada quien deba buscar su felicidad como mejor le parezca no 

significa que la ética de la Modernidad crítica no promueva una cierta forma de felicidad. Pues, 

la participación da la posibilidad al individuo de convertirse en dueño de sí mismo, de llevar las 

riendas de su vida, ya que sólo sigue las leyes que él ha dado consentimiento. Cortina recuerda a 

John Stuart Mill para decir que este ejercicio de la participación tiene una función felicitante. 

Según Mill, los hombres se hacen felices ejerciendo sus capacidades, desarrollando sus 

potencialidades. «Una sociedad logra la mayor felicidad en su conjunto cuando consigue el 

mayor desarrollo posible de las capacidades de los individuos que la componen»
67

.    

En efecto, la democracia, que consiste en la participación de los ciudadanos en la esfera pública, 

permite  el desarrollo de las capacidades de los ciudadanos para argumentar, proponer, discutir, 

reflexionar y de ser individuos virtuosos, es decir, ganan en intelecto y virtud creando, a juicio de 

Cortina, sentimientos altruistas que vendrían a ser una fuente de felicidad.  

La democracia no se entiende, pues, aquí como un mecanismo, puesto al 

servicio del equilibrio social, sino como una forma de vida individual y 

comunitariamente valiosa, que respeta y fomenta el carácter 

autolegislador de los individuos, les educa en la responsabilidad y el 

sentido de la justicia, y es por ello fuente de felicidad. 

A mayor abundamiento, acrecienta en los individuos el sentimiento de 

autoestima, en la medida en que el ejercicio participativo supone el 

reconocimiento mutuo de la capacidad en la dirección de la vida pública 

[.....]
68

 

 

Esas reglas de juego serían el marco desde donde hacer ofertas de felicidad o de vida buena, o en 

otras palabras, esos mínimos normativos que todos deberían compartir, configuran una moral 
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civil expresiva de una sociedad democrática, es decir, viene a hacer parte constitutiva del ethos 

democrático. La moral civil, entendida como los mínimos que deben ser compartidos, representa 

la preocupación o preponderancia del discurso democrático en contextos de pluralidad de 

intereses y preferencias de grupos y ciudadanos distintas, tanto como de cosmovisiones del 

mundo diferentes. En estas sociedades se hace necesario compartir unos principios que 

posibiliten la vida común sin que ello signifique optar, con respecto a las cosmovisiones, por el 

monismo moral, o, en caso de los intereses y preferencias individuales, por la imposición y la 

dictadura. La idea de democracia en estos contextos de pluralidad es optar por unos mínimos 

morales de justicia como condiciones de posibilidad de cabida a las diversas  ofertas de felicidad 

y vida buena.  

La moral cívica consiste, pues, en unos mínimos compartidos entre ciudadanos que 

tienen distintas concepciones de hombre, distintos ideales de vida buena; mínimos 

que les llevan a considerar como fecunda su convivencia. Precisamente por eso 

pertenece a la “esencia” misma de la moral cívica ser una moral mínima, no 

identificarse en exclusiva con ninguna de las propuestas de grupos diversos, 

constituir la base del pluralismo y no permitir a las morales que conviven más 

proselitismo que el de la participación en diálogos comunes y el del ejemplo 

personal, de suerte que aquellas propuestas que resulten convincentes a los 

ciudadanos sean libremente asumidas, sean asumidas de un modo autónomo
69

.  

Por consiguiente, la preocupación por la democracia como forma de gobierno descansa en la 

posibilidad de que los ciudadanos logren argumentar y decidir sobre sus propios intereses desde 

el punto de vista imparcial. De esta manera, a través de la deliberación conjunta, las preferencias 

e intereses individuales se transforman en intereses generalizables. Sin embargo, no significa 

agregarlos sino, adoptando el punto de vista de la imparcialidad, transfórmalos en metas 

comunes. Igualmente, con respecto a las cosmovisiones, la democracia acoge la perspectiva de 
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una  moral civil compuesta de unos principios que posibilitan la coexistencia de formas distintas 

de vida buena y concepciones diferentes de lo que es la felicidad.  

No obstante, las democracias existentes están lejos de dar cuenta del carácter autolegislador del 

hombre y de tomar los procedimientos dialógicos para llegar a acuerdos comunes. Como ya se 

dijo en el primer apartado del anterior capítulo la democracia se ha convertido en una lucha entre 

elites y partidos políticos. Esto ha propiciado, junto con la superioridad del sistema 

representativo como único modelo viable de democracia, la reducción del ciudadano a la función 

de electores ocasionales. La única tarea política de los sujetos seria decidir quién va a ejercer el 

poder. Si la democracia quiere mostrarse como superior poniendo en ejercicio la autonomía del 

hombre para darse sus propias leyes debe empezar por dar el protagonismo que se merece en la 

esfera pública para que mediante diálogos celebrados en condiciones de igualdad, como plantea 

la ética del discurso, logren justificar qué normas son racionalmente válidas.  

Adela cortina plantea lo difícil que resulta pensar la relación que existe entre un 

procedimentalismo ético y el mundo político. El primero convencido de que son normas 

legitimas aquellas que tienen efectivamente en cuenta a todos los afectados por ella y el segundo 

centrado en la lucha por el poder. Sin embargo, afirma Cortina que si se quiere dar legitimidad al 

poder político desde una racionalidad práctica es necesario reforzar su relación con el 

procedimentalismo moral. Apartar la idea de que el mundo político es sólo una lucha de elites y 

de partidos puede hacerse atendiendo a los fundamentos morales que darían razón de su 

legitimidad.  

Que el sistema representativo no es la opción deseable es algo que se muestra cada vez más 

evidente, porque se ha llegado al punto donde el hombre se reconoce como fin en sí, autónomo, 
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capaz de asumir la perspectiva de la universalidad desde donde exige el respecto de sus derechos 

y el de los demás, capaz de decidir sobre las normas que afectan a él y a otros. Es decir, el 

hombre se reconoce como interlocutor válido, tal como esboza la ética del discurso. Como 

interlocutor válido exige la participación significativa de los hombres en todos los ámbitos donde 

se toman decisiones que le afectan.  Nadie debe decidir por él, sino que, la elección o decisión 

debe hacerse a través de un procedimiento adecuado que expresa la forma de la racionalidad y 

que se pueda confiar en él.  

Ahora bien, para perseguir un modelo de democracia que tenga estas cuestiones como 

prioritarias, hay que recordar la distinción que realiza Cortina entre un modelo realista de 

democracia y un modelo moralizador. El primero describe cómo ha sido la democracia hasta el 

momento pero sin despertar, en absoluto, un deseo de construir una sociedad democrática. Por 

otro lado, el modelo moralizador hace de la forma de vida democrática algo atractivo, algo por lo 

que hay que apostar. Sin embargo, piensa Cortina que para construir un modelo moralmente 

deseable es necesario tener en cuenta la realidad, es decir, las realizaciones de la democracia 

hasta el momento si no es que se quiere encontrar dificultades al momento de su realización por 

ser demasiado utópicas. Así como la ética de la Modernidad crítica acepta de la ética formal de 

bienes el argumento según el cual siempre debemos tener en cuenta a la realidad para hacer 

construcciones racionales, de igual manera se acepta el argumento con respecto a la construcción 

de un modelo moralmente deseable de democracia. Pues, siempre debemos habérnoslas con la 

realidad porque a ella estamos inextricablemente ligados.  

Un modelo moralizador que señale cómo debe ser una auténtica democracia es lo que se necesita 

hoy en día por las razones que se discutieron en el diagnóstico sobre las democracias actuales. 

Un modelo moralmente deseable y realizable donde se concrete la capacidad autolegisladora del 
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hombre y se lleguen a acuerdos sobre la corrección de normas, sobre los intereses en disputas 

mediante el diálogo.  Este modelo Cortina lo ha denominado "Democracia comunicativa" que es 

una superación de la democracia deliberativa propuesta por autores diferentes, especialmente, 

Habermas. Una descripción del espíritu que caracteriza este modelo se puede leer en las 

siguientes líneas de Adela Cortina:  

[....] la democracia moralmente deseable y legítima no se reduce a un 

mero mecanismo, sino que consiste en un modelo de organización social, 

basado en el reconocimiento de la autonomía de los individuos y de 

cuantos derechos lleva aparejado el ejercicio de tal capacidad 

autolegisladora y en el reconocimiento de que la dirección de la vida 

comunitaria debe ser el resultado de la igual participación de todos
70

.  

 

La democracia comunicativa viene a formar parte de las ofertas que se desprenden del llamado 

“Giro deliberativo de la democracia” que ha tenido lugar durante la década de los noventa del 

siglo pasado y que ven en la deliberación el proceso más adecuado por el cual deben formarse las 

mayorías que decidirán las normas y los intereses de la comunidad. La fundamentación ética del 

modelo señalado tiene el propósito de construir una teoría normativa de la democracia que, a su 

vez, configure un criterio desde donde denunciar o hacer valoraciones cuando ésta no es como 

debería ser. En este caso, la aplicación de la ética de la Modernidad crítica al ámbito político 

inspira un modelo de democracia normativa o moralizadora que se convierte en criterio de crítica 

para las prácticas democráticas existentes.  

Como modelo ético-normativo, la democracia comunicativa viene en beneficio de una política 

radical que atiende a la voluntad de los sujetos que, capaces de asumir la perspectiva universal, 

reconocen su autonomía como la de los demás para decidir sobre normas que los afecten. En 

                                                        
70

  CORTINA, “Ética sin moral”. Op. cit, Pág. 257 



64 
 

efecto, ven la necesidad de unas normas justas que protejan sus derechos y los respeten. Los 

hombres conscientes de que son fines en sí, que tienen autonomía para decidir sobre normas que 

le afectan a él y a otros lanzan  exigencias éticas en todos los ámbitos en los que se mueven.  

Precisamente, una de las peculiaridades de la democracia que toca la raíz es atender a tales 

exigencias desde lo que se ha venido llamando "éticas aplicadas". Junto a Apel, Cortina cree en 

la distinción entre una parte A de la ética que se dedica a fundamentar y, también, a la parte B 

que se preocupa por cómo incorporar los principios y las virtudes en las instituciones de la 

sociedad. En ésta medida, dirá Cortina, las éticas aplicadas son fruto de la insatisfacción por la 

escasa participación de todos en la cuestiones que les afectan, dando a entender que los sujetos 

no sólo deben ser tenidos en cuenta en el ámbito  político sino en todos aquellos ámbitos donde 

se toman decisiones  que los  afecten, como en el económico, ecológico, en las empresas, en las 

instituciones.  

No se trata ahora de los ciudadanos (éste es un modo de ser hombre, pero 

sólo uno), sino de los hombres de carne y hueso, a quienes afectan las 

decisiones que se vienen tomando en el terreno ecológico y en el 

económico, en el mundo de la información y en el de las biotecnologías, 

en las empresas y las instituciones. En todos esos lugares de toma de 

decisión son ellos afectados, pero a la vez, a la altura de la conciencia 

moral alcanzada por las sociedades con democracia liberal, son 

interlocutores válidos, y esto plantea la exigencia de asumir en los 

distintos campos no sólo la perspectiva del experto, no sólo la del 

representante, sino sobre todo la de los afectados por las decisiones, que 

no son simples objetos beneficiarios de ellas - como querría un 

despotismo ilustrado- sino sujetos autónomos facultados para y con 

derecho a participar significativamente en tales decisiones
71

.  

 

Según afirma Cortina, saber en qué consiste una auténtica democracia solo es posible atendiendo 

a los tipos de hombre que se producen en los modelos que ha ofertado la tradición, porque sólo 
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teniendo la seguridad sobre qué tipo de hombre es necesario propiciar es que la democracia se 

convierte en moralmente deseable. Con base en lo anterior, la democracia comunicativa es 

superior a otros modelos porque entraña la idea del hombre como interlocutor válido y es que 

«imaginar y poner por obra los mecanismos para que los hombres - raíz y meta de cualquier 

tarea- ejerzan su competencia de interlocutores válidos es el modo de construir una democracia 

radical».  

Todas estas disquisiciones parecen sugerir que una democracia radical, o el modelo de 

democracia comunicativo, tiene la forma de la democracia participativa directa de los antiguos. 

Sin embargo, dada la complejidad de las sociedades actuales y la necesidad del sistema 

representativo lo que se está proponiendo con el modelo comunicativo es una política 

deliberativa al modo como Habermas la ha diseñado, claro está con ciertas diferencias respecto 

de él. En la democracia representativa la deliberación condiciona la formación de la voluntad 

común, pues los hombres deben aceptar las leyes que sus representantes elaboran. 

 

Habermas se percata que dada la complejidad del mundo actual es imposible construir una 

democracia directa al estilo griego o una donde el Estado se subordine a la sociedad al estilo 

marxista. En efecto, se vale del procedimiento para lograr una formación radical de la voluntad 

democrática que vendría a denominarse política deliberativa. La racionalidad del procedimiento 

será garantía de unos buenos resultados. La neutralidad moral con respecto a los principios que 

fundamentan la democracia da primacía a los aspectos procedimentales que serían la expresión 

de la racionalidad práctica.  
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Ahora bien, el problema que Cortina ve en la propuesta de Habermas es que el fundamento de su 

teoría normativa de la democracia no es ya un principio ético. Es decir, el principio del Discurso, 

que dice "son válidas aquellas normas (y sólo aquellas) a las que pueden prestar su asentimiento 

todos los que pueden verse afectados por ellas, como participantes en discursos racionales", se 

entiende ahora no como moral sino que es neutral y puede ser modulado para lo político, lo 

moral y lo jurídico. Para el ámbito legal- político Habermas elabora una Teoría del Discurso, y 

no ya la ética del discurso, con la cual se propone superar la limitación kantiana al moralizar el 

derecho y la política, es decir, en convertir al derecho en una forma deficiente de moral.  

El ámbito del derecho y la moral según Habermas se complementan pero no se identifican. Para 

señalar esta diferencia hay que recurrir al concepto de autonomía. Según la tradición kantiana la 

autonomía es un concepto moral que se refiere a la libertad interna de los sujetos y la libertad 

externa quedaría en manos de una constitución republicana. Ahora bien, la idea de Habermas es 

que la autonomía no sólo quede en los lindes de la moral sino que se transforme en autonomía 

civil desde la cual los sujetos puedan dar consentimiento a las normas que van a regirlos. Pero 

como no es la pretensión de Habermas hacer, como según lo hizo Kant, del derecho una forma 

deficiente de moral formula un concepto de autonomía abstracto, que se desprende del principio 

supremo, el cual podría modularse como moral y en ocasiones como civil.  

La razón de lo anterior está en que según Habermas la moral es insuficiente a la hora exigir que 

se cumplan las normas, mientras el derecho tiene la fuerza coactiva para hacerlo. Sin embargo, la 

complementariedad de ambas consiste en que el derecho no es autosuficiente en cuanto a 

legitimidad o fundamentación lo cual necesitaría de las razones morales y ésta a la vez se 

ayudaría de la coacción jurídica para garantizar el cumplimiento de las normas válidas.  
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Privar de connotaciones éticas el principio de la racionalidad práctica resulta, a juicio de Cortina, 

más bien hacer de la moral una forma deficiente de derecho. La supremacía de los 

procedimientos como rasgos donde se expresa la racionalidad práctica convierte al derecho en la 

cúspide de la racionalidad. En efecto, la moral no sería ya señora sino esclava de las razones 

jurídicas.   

El empeño de Habermas en privar al principio supremo de la racionalidad práctica de 

connotaciones éticas y en considerarlo “moralmente neutral” es, a mi juicio, 

desafortunado en sí mismo e innecesario para la meta que persigue. Si la meta es 

mostrar la complementariedad entre procedimientos morales y jurídicos, las 

características de unos y otros muestran que son complementarios, sin necesidad de 

reformular la arquitectónica de la razón práctica. Pero, por otra parte y sobre todo, la 

co-originariedad de la autonomía moral personal, entendida en el sentido kantiano de 

la libertad interna, y la autonomía cívica no dependen de un concepto abstracto de 

autonomía. Lo que se expresa en el principio supremo (“Son válidas aquellas normas 

(y sólo aquellas) a las que pueden prestar su asentimiento todos los que pueden verse 

afectados por ellas, como participantes en discursos racionales”) no es una noción de 

autonomía abstracta, sino el reconocimiento recíproco de la autonomía, que es una 

categoría ética en la medida en que revela la realidad de un “nosotros”
72

 

 

La autonomía abstracta no es para Cortina el elemento que ayudaría a señalar la co-originariedad 

entre autonomía moral y civil. Lo que sí ayudaría a ello y que es, además, aquello que se 

desprende del principio supremo es el reconocimiento recíproco de la autonomía. Este 

reconocimiento es un momento ético en la medida en que con el principio ético, según el cual 

son normas válidas aquellas que todos puedan dar su asentimiento, los hombres se reconocen 

como interlocutores válidos que buscan por ello la autolegislación conjunta
73

 desde el respeto 

por el otro. Con este reconocimiento recíproco se supera el “yo pienso” kantiano por el “nosotros 
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argumentamos” que sería más adecuado a una sociedad democrática que tenga los procesos 

deliberativos como condición para todas las decisiones comunes.  

 

No lleva razón el individualismo posesivo, pero tampoco un “socialismo 

lógico-formal” que se empeñe en ignorar el reconocimiento ético en su 

principio supremo. No existe la autonomía abstracta, que se modula 

como moral o jurídica, sino el reconocimiento mutuo de la autonomía y 

la vulnerabilidad, que exige desarrollarse en una democracia 

comunicativa.
74

 

 

En definitiva, este modelo de democracia que se adjetiva comunicativa no atiende solo a los 

argumentos o al discurso, sino a todas las formas de comunicación posible como narraciones, 

historias de vida o experiencias. Pues una de las etapas del proceso de deliberación en una 

democracia comunicativa consiste en discutir los argumentos que apoyan una propuesta en pro 

del bien público. Antes de ello, claro está, los interlocutores deben exponer los desacuerdos y las 

propuestas de solución sobre la base de las metas que deben perseguirse y los medios para 

alcanzarlas.  

 

Así compuesta, la democracia comunicativa, como teoría normativa, tiene el propósito de dar un 

significado a la expresión “gobierno del pueblo” en aquellos lugares donde está aceptado el 

sistema representativo y que sus ciudadanos están minimizado a la función de electores 

ocasionales. Por otra parte, dar cuenta de la esencia de lo que significa gobierno del pueblo este 

modelo democrático otorga el protagonismo debido al pueblo en la toma de decisiones que le 

afectan; ya no están en manos de especialistas, ni expertos sino en manos de los afectados. Por 

último, es la mejor forma de conjugar la autonomía individual con la soberanía popular, es decir, 

conjugación que lleva a los sujetos a querer intereses universalizables.  
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La democracia comunicativa de Adela Cortina es la alternativa normativa frente a los sistemas 

actuales representativos y frente a las democracias débiles de muchos lugares. Apostarle a ella es 

uno de los retos que tienen las sociedades modernas. Esta meta es un duro esfuerzo, pero es 

necesario realizarlo si queremos organizaciones más justas y más humanas. Porque el hombre es 

un fin en sí y por lo tanto las instituciones deben estar a su altura, deben estar a su servicio.  

 

Un duro esfuerzo que debe iniciarse a través de la educación, como una herramienta que sirve 

para crear estabilidad social, en la medida que favorece el fomento de la civilidad, virtud 

ciudadana indispensable en las sociedades democrática en vista que, la motivación a obrar de 

manera adecuada no debe radicar en un interés egoísta a la Hobbes, ni mucho menos debe ser el 

Estado el único garante de que los individuos actuarían de acuerdo a la forma de vida que 

muestra como deseable, sino que ese sentido debe estar enraizado en cada uno de los miembros 

de una comunidad democrática. La actitud cívica, indispensable para el desarrollo y la salud 

moral de las democracias, debe ser adquirida, según lo plantea Cortina a través de la educación.  

 

Apostarle a la educación implica que no sólo se quiera formar individuos técnicamente diestros, 

tal como obliga el triunfo de la razón instrumental, sino que se coloque la mirada en la formación 

de personas íntegras, porque las sociedades democráticas deben sustentarse en unos valores que 

la razón instrumental está imposibilitada para  ofrecer. De ahí que Adela Cortina escriba las 

siguientes palabras:  

 

Es imposible construir una sociedad auténticamente democrática contando únicamente 

con individuos  técnica y socialmente diestros, porque tal sociedad ha de sustentarse en 
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valores para los que la razón instrumental es ciega, valores como la autonomía y la 

solidaridad, que componen de forma inevitable la conciencia racional de las instituciones 

democráticas.75
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CONCLUSION  

 

La conclusión con la cual se finalizaría este trabajo, que pretendió dar cuenta desde una 

fundamentación ética de  un modelo de democracia moralmente deseable, que es indispensable 

la configuración de un criterio que permitía hacer valoraciones cuando la realidad se ha desviado 

de lo que debería ser. En el caso específico de la democracia se ha de disponer de un criterio 

desde el cual enjuiciar las instituciones, organizaciones y Estados, como una forma de evidenciar 

el carácter huero o tergiversado de la auto-denominación de democráticos.  

Esta idea de un criterio aparta el trabajo de Adela Cortina del pragmatismo a la Rorty que afirma 

la imposibilidad de tener un criterio ahistórico para discernir entre nuestros juicios sino que 

afirma que los juicios morales sobre lo bueno o lo justo son cuestiones de una tradición, de 

práctica social y de conversación. El pragmatismo convencido de que se nace en una comunidad 

específica sólo se puede justificar las elecciones ante aquello con las cuales se comparte.  

El etnocentrismo pragmatista cree innecesario hacer una fundamentación moral de la moral de la 

democracia que arroje una concepción de hombre en vista que éstas podrían entrar en conflicto y, 

pues, dada su renuncia  a la epistemología en pro de la hermenéutica considera que hacer una 

fundamentación moral y señalar un ideal de hombre para la democracia seria afirmar el supuesto 

de que existen premisas privilegiadas que valen para todo ser racional cuando en realidad sólo se 

puede fomentar en los demás la adhesión a la tradición que han experimentado como útil y mejor 

que otras.  

Cortina supera las críticas pragmatistas con base en dos afirmaciones. Por un lado, Cortina no 

está proponiendo la configuración de un criterio a histórico e inmutable que se inmunice a la 
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crítica racional, sino que siempre esté dispuesto  a la revisión crítica, en esta medida se aleja de 

los fundamentalismos y de los dogmas que podría generar la construcción de una medida de 

valoración de las cosas. Por otro lado, Adela Cortina se pregunta si no sería necesario un criterio 

que permita elegir una tradición hasta aquellas en las que no se ha nacido. Responde tal pregunta 

afirmando que la contingencia de la que hablan los pragmatistas determina la familia, la nación y 

las tradiciones en las que se nace, sin embargo no determina sino que condiciona la elección de 

la familia que conformamos, la clase en la que nos situamos o la tradición que se elige.  

El programa de fundamentación moral de la democracia realizada por la ética de la Modernidad 

crítica viene, precisamente, a diseñar un criterio para discernir entre formas de vida y de 

organización moralmente deseables, que tengan en cuentas a los ciudadanos como protagonistas 

en la toma de decisiones que se hacen en distintos ámbitos. Por otra parte, la ética de la 

Modernidad critica hace de la democracia un modo de vida atractivo por considerar no sólo sus 

aspectos formales, sino también al ligarla con una teoría de los derechos humanos, con las 

virtudes, con los hábitos y las comunidades.  

La filosofa española concluye que es necesario la conformación de un criterio que permita la 

elección adecuada entre aquellas tradiciones que conocemos, pero tal criterio debe trascender las 

fronteras de una comunidad e ir más allá del etnocentrismo, porque como ya se ha dicho en 

líneas anteriores en el ámbito moral no todo es relativo, hay acciones humanas que se consideran 

injustas independientemente de la etnias y las culturas, hay formas de vida más atractivas que 

otras. Por ello señala Cortina que: 

 

Tal criterio permite a quienes han nacido en países no democráticos optar, a pesar de 

ello, por la democracia como una mejor forma de vida política y también a los 
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ciudadanos de países democráticos, desencantados por ver su autonomía reducida al 

derecho al voto o por pertenecer a esas bolsas de pobreza, con las que las 

democracias pueden perfectamente sobrevivir, denunciar con todo derecho que lo 

que sucede no se ajusta a lo que debería suceder
76

.  

 

Así pues, el trabajo que se presentó señala el criterio ético normativo para hablar de una 

democracia deseable. Tal criterio se encarna en la idea de una “Democracia comunicativa” como 

aquella que es más adecuada desde donde enjuiciar las prácticas democráticas, las instituciones 

que han convertido a la democracia en un dogma reduciéndola a un procedimiento de elección de 

representantes al poder.  Por consiguiente, afirma la posibilidad de construir una democracia 

radical desde la sociedad civil y desde los distintos sectores de la ética aplicada. Porque a 

diferencia de lo que considera Norberto Bobbio la ampliación de la democracia o la 

radicalización de ella no consiste en llevar la representación a todos los ámbitos sino que, piensa 

Cortina, en aquellos ámbitos donde se pueda escuchar directamente a los afectados es posible la 

democracia al estilo antiguo, es decir, directa, participativa. Cada ámbito tiene su propia lógica y 

no es posible homogeneizarlo, puesto que como dice Cortina la homogenización mata la vida.  

 

En esta medida, Cortina aboga por una ética de las instituciones  necesaria para moralizar la vida 

social. Una ética de las instituciones exhorta a no aplicar la regla de las mayorías en lugares 

donde sería bueno hablar de pueblo y soberanía, sino que en aquellos lugares sería necesario 

promocionar la participación activa de los interlocutores válidos para llegar a decisiones 

conjuntas. Cortina resalta una y otra vez que regla de las mayorías y democracia no se 

identifican.   
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A mi modo de ver, […..] tal identificación es no sólo incorrecta en la 

teoría, sino también peligrosa en la práctica, porque la raíz ultima de la 

democracia es la autonomía de los individuos que componen un pueblo, y 

el desarrollo de dicha autonomía lleva aparejada de algún modo la 

participación; participación previamente informada y de tal modo 

expresada en procedimientos que los intereses de los afectados puedan 

quedar satisfechos por la decisión tomada
77

.  

 

En definitiva, tenemos un referente normativo para construir una verdadera democracia que no 

sea, como dice Estanislao Zuleta, una burla. Tender los esfuerzos hacia esa tarea es el reto de las 

sociedades modernas con democracias débiles. Es un duro y largo esfuerzo, pero vale la pena 

empecinarse en él. Para lograr tal meta no sólo deben participar los políticos sino todas las 

instituciones, las organizaciones, las empresas, las corporaciones, las organizaciones civiles etc. 

La democracia radical es una construcción de todos.  
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