comtn para un dialogo intercultural, en la medida en que podemos reconocer como
"oropio” lo que pertenece a "otras” culturas®’. Este es, pues, €l contexto ético universa-
lista en el que se formula la teoria de la "era axial" de Jaspers y que nos recuerda el
consensus gentium de la llustracion, en la medida en que, por |0 que respecta a
diferentes culturas, se produce de manera casi simulténea un proceso de ruptura (es
decir, de decentramiento de la propia concepcién del mundo) hacia un periodo de
ilustracion®®.

Asi, el panorama abierto por la "era axial" puede caracterizarse por las siguientes
tres dimensiones:

"La dimension sincrénica se refiere a la simultaneidad de desarrollos
comparables en las formas de pensar dadas a lo largo de una area
geografica que va desde el mediterraneo hasta el este asiatico. La
dimension diacronica se refiere a la influencia moldeadora que esto ha
tenido para todos los desarrollos posteriores de cada una de las respecti-
vas culturas. La dimensién universalista se refiere al «reto de una
comunicacion ilimitada» [Jaspers], esto es, a la perspectiva de un futuro
comun de la humanidad que la «era axial» ha abierto por primera vez"#°,

El establecimiento de estas tres dimensiones nos permite considerar la "era axial"
de Jaspers principalmente como intento a la vez normativo y empirico de reconstruccion

227 _ podemos afirmar que este reconocimiento dé la "otredad” de culturas distintas a las nuestras
se fundamenta en el sentido de reciprocidad ("role taking") presupuesto en las normas éticas de la
comunidad de comunicacion (y de argumentacion).

228 _ Vid. ibidem, p. 24. Roetz aclara que esta simultaneidad puede muy bien ser debida a una
coincidencia. Pero sugiere la hipétesis de que los procesos de ruptura culturales sucedidos durante la "era
axial” podrian interpretarse como resultados tardios de un desarrollo que comenzé con la "revolucion
neolitica", tras un periodo de larga incubacion (vid. ibidem, p. 25, nota 18). Asimismo Roetz define una
época de ilustracién como un periodo de disociacién (o decentramiento) reflexivo de lo que ha sido valido
hasta entonces al igual que de ruptura y avance hacia un pensamiento postconvencional (vid. ibidem, p.
6). En FES se entiende por ilustracidn una época en la historia de los pueblos en 1a que las tradiciones
religiosas, las costumbres morales no escritas, las leyes y los ordenamientos politicos ya no son meramente
creidos y soportados sino que se someten al juicio de la propia razon (vid. p. 69).

229 | “The synchronic dimension refers to the simultaneousness of comparable progresses in
thinking situated along a geographical axis from the Mediterranean to East Asia. The diachronic
dimension refers to the molding influence it has had for all later developments of each of the respective
cultures. The universalistic dimension refers tot the «challenge to boundless communication», that is, the
perspective of a common future for mankind, which the axial age has opened up for the first time",
ROETZ, H. [1993], pp. 24-25.
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histérica desde una perspectiva universalista que no incurre en etnocentrismo culturat.

"Por tanto, para Jaspers la «era axial» no es meramente una época de
histérica importancia. Nos proporciona una perspectiva normativa de
orientacién respecto del interés para con la historia y en lo que concierne
con lo foraneo. Pensar desde el horizonte comn de la «era axial» significa
deshacerse de la perspectiva hegeliano-weberiana de la subyugacién de
facto del resto del mundo bajo la supremacia de occidente sin entregamos
nosostros mismos a una satisfaccion postmodernista meramente
fortuita"®.

Esta perspectiva normativa de orientacién se concreta en una variedad de
criterios formales que pueden ser concebidos como criterios de reconstruccién normativa
(en la forma de procesos de aprendizaje), susceptibles de establecer medidas de
progreso o de regresion. pérdida de substancialidad y de marcos estrechos de vida
mediante reflexién (transcendencia) y espiritualizacion (interiorizacion)®'; superacion
del mito mediante la razén; el descubrimiento de la dimensién individual; el custionamien-
to de lo siempre previamente aceptado, la deliberaciéon de las mas contradictorias

alternativas: conciencia histérica, etc®®.

[3] A partir de lo que cabria caracterizar como bases normativas para una
reconstruccion histérica -en clave filogenética- del desarrollo de la conciencia moral, Apel
intenta -aunque soélo de forma esbozada- una reconstruccién de la "razon ética” en el
ambito de la filosofia occidental: en definitiva su proyecto constituye en germen un
intento de reconstruccién de la historia de la ética tal como ha sido elaborada por los
filésofos occidentales desde Sécrates hasta nuestros dias. No llevaremos a cabo, a

230 _ vHence, the axial age for Jaspers is not merely an epoch of historical importance. It delivers
a normative point of orientation for the interest in history and for the concern with the foreign. To think
from the common horizon of the axial age means getting rid of the Hegelian-Weberian perspective of the
de facto subjugation of the rest of the world under the Westem supremacy without handing ourselves over
to a postmodernist delight in haphazardness”, ibidem, p. 25.

231 _ "Un importante mecanismo del aprendizaje lo representa la conversion de estructuras
exteriores en interiores. Piaget habla de interiorizacion para los casos en que los esquemas de accidn, las
reglas, pues, del dominio manipulativo de los objetos, sufren un desplazamiento hacia adentro, con-
virtiéndose en esquemas de la comprension y del pensamiento”, HABERMAS, J. [1976], p. 68 (63-66).

232 _vid. ROETZ, H. [1993], p. 25.
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continuacén, un tratamientd exhaustivo de los textos de Apel al respecto. Tan sélo
precisaremos sus lineas generales para hacernos una idea del por qué de dicha tarea,
viendo en qué medida guarda relacidén con sus planteamientos ético-discursivos, en
especial por lo que respecta a la parte B*.

Apel traza un recorrido histdrico, en el marco de la historia europea, que se inicia
con la ilustracion griega acaecida en el siglo V antes de Cristo y que prosigue con el
transito de la concepcidn clasica de la ética de la polis griega hacia una concepcién ya
cosmopolita durante el helenismo. Dicho cosmopolitismo alcanza su maxima expresion
politica con el imperio romano y su culminacién cultural con la expansion y enraizamiento

“social del cristianismo en el continente europeo. Aun con todas las reservas necesarias,
Apel entiende que en todas estas épocas histéricas se dieron momentos de trénsifo
hacia una moral de tipo postconvencional. Probablemente el momento mas ilustrativo
de este transito y de los riesgos y consecuencias que suele acarrear es el que va de
Stcrates a Aristoteles, pasando por Platén, en la medida en que reproduce algunos de
los tipos histéricos méas carecteristicos de la dialéctica entre moralidad y eficidad. Apel
considera que el intelectualismo ético socratico constituye un ejemplo claro de irrupcion
del punto de vista postconvencional, frente al cual la respuesta de Platon es caracteriza-
da por Apel como ufop/ia peligrosa, en la medida en que se presenta como una ética de
Estado (Staatsethik). A su vez, la alternativa aristotélica, si bien basada en una
determinada metafisica (estc es, mediante un planteamiento no relativista) adquiere,
segun Apel, connotaciones convecionales por presentarse como una ética de /a poljs.
Veamos algo mas en detalle este momento de la historia de la filosofia griega como
ejemplo paradigmatico del desarrollo de la razdn ética en occidente.

Apel analiza la reconstruccion de este pericdo partiendo del punto de vista
hegeliano:

"Como ya Hegel clarificd en su reconstruccién dialéctica de la ilustracion
griega y del rol de Sécrates, fue la puesta en cuestién intelectual de la
moral convencional -de la «eticidad substancial ingenua» de un «espiritu
del pueblo»- el inicio de una empresa tanto fatal como llena de riesgos.
Hegel mismo, quien intentd reconstruir, por primera vez, algo asi como una

2% . Apel ha tratado esta cuestién fundamentalmente en su serie de trabajos recogidos en Funk-
Kolleg. Nos referimos en especial a FEDI, pp. 90-136 y FES, pp. 66-137.
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«6gica del desarrolio de la conciencia moral», era todavia de la opinion de
que la «moralidad» de principios formales abstractos -lo que equivale a la
posible respuesta de la reflexidn filosdfica de la conciencia subjetiva a la
pregunta por el deber- deberia quedar «superada» de nuevo, de manera
definitiva- en el ethos vivido de una eticidad substancial"**.

Apel califica esta solucion de utépica®®, en la medida en que pretende una
reconstruccion de la eficidad substancial como totalidad, es decir, en la forma de una
ética de Estado; solucién asimismo representativa de otros intentos caracteristicos del

2% _ »Wie schon Hegel in seiner dialektischen Rekonstruktion der griechischen Aufklérung und
der Rolle des Sokrates in ihr klargemacht hat, war die intellektuelle Infragestellung der konventionellen
Moral -der «unbefangenen substantiellen Sittlichkeit» eines «Volksgeistes»- der Beginn eines ebenso
unausweichlichen wie riskanten Unternchmens. Hegel selbst, der zum ersten Mal so etwas wie eine
«Etwicklungslogik des moralischen BewuBtseins» zu rekonstruieren versuchte, war noch der Meinung,
dap sich die «Moralitit» der formalabstrakten Prinzipien -und das heipt: die mdgliche Antwort der
philosophischen Reflexion des subjektiven Gewissens auf die Sollensfrage- noch einmal definitiv in das
gelebte Ethos einer substantiellen Sittlichkeit miisse «aufheben» lassen" (DV, p. 432). Hegel afirma al
respecto: "Con Sécrates, al inicio de la guerra del Peloponeso, ¢l principio de la interioridad, la
_ independencia absoluta del pensamiento en si, adquiere una expresion libre. Enseftaba que el hombre debia
encontrar y reconocer en si mismo aquello que es justo y bueno, y que por su naturaleza lo que es justo
y bueno es universal. Sécrates es célebre como maestro de moral; mas ain, fue quien inven!d la moral"
(Avec Socrate, au début de la guerre du Péloponnése, le principe de l'intériorité, l'indépendance absolue
de la pensée en soi, est parvenu 4 s'expritmer librement. II enseignait que 'nomme devait trouver et
reconnaitre en lui-méme ce qui est juste et bien et que par sa nature ce juste et ce bien est universel.
Socrate est célébre comme maitre de morale; mais bien plus, il a inventé la morale) (HEGEL, G. W. F.
[1970], p. 205). Como botén de muestra de la consideracion de este punto de vista en el ambito de la
filosofia moral contemporénea, atiéndase al siguiente texto: "Algunos fildsofos morales estan sugiriendo
actualmente que fue Socrates (el Socrates de Platon y sobre todo tal como lo interpretaron la Ilustracién
y Kant) quien nos puso en el camino de la confusién. El Sécrates de Platén, con sus preguntas incesantes,
persuade a la gente a ser racional, la aguijonea para que se remonte con el pensamiento hasta los niveles
mas altos de abstraccion, de los que pueden deducirse las categorias basicas: ;Qué es Justicia? ;Qué es
Libertad? ;Qué es el Bien? ;Qué es lo Bello? Esto era posible en el mito platénico porque el alma racional
era trascendente; venia de otra parte. Su reflexién era un recuerdo de lo que habia conocido en aquel otro
reino, antes de que descendiese a nuestra cueva de relaciones y devenir. El retrato de Socrates que aflora
asi como el agente moral ideal (siempre que ignoremos el mundo politico y social real de 1a Atenas del
siglo V) es abstracto e insulso en si mismo. Nos sentimos tentados con demasiada frecuencia a pensar en
el agente moral como una inteligencia solitaria y (desde Agustin) una voluntad, que se consideran a si
mismas libres de todas las conexiones accidentales de la historia y la sociedad y la comunidad a la hora
de decidir qué es bueno y verdadero para todos siempre”, MEEKS, W. A, [1994], pp. 15-16.

235 _ wEp Ia actualidad, tenemos a mi juicio razones filosoficas ¢ historico-sociales bien fundadas
para considerar dicha superacién de la tension entre lo general-formal y 1o general-concrelo bajo
condiciones finitas como imposible y su proyeccién politico-social como un utopismo peligroso" (Wir
Heutigen haben m. E. triftige, philosophische und sozialhistorische Griinde, diese Aufhebung der
Spannung zwischen dem Formal-Aligemeinen und dem Konkret-Allgemeinen unter endlichen
Bedingungen fiir unmoglich und ihre gesellschaftspolitische Projektierung fiir einen gefahrlichen
Utopismus zu halten), DV, p. 432.
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pensamiento occidental -algunos de grandes consecuencias- de lo que cabria calificar
como utopias que abogan por la realizacién de la moralidad en |a eticidad.

"En mi opinién puede considerarse la «Politeia» de Platon como el intento
por reconstruir, tras la fase sofistica y socratica de la «ilustracion» griega,
la eticidad substancial ya perdida de los griegos en tanto que unidad
(armonia) garantizada estatalmente acerca de la felicidad individual, la
virtud y la justicia social; y este intento platonico puede y tiene que ser
comprendido -a mi juicio- como el paradigma occidental de la utopia social
y estatal. Ciertamente se trata de un «experimentum rationis» que surge
con una cierta necesidad l6gico-evolutiva (en el sentido de una inteligibili-
dad ex-post) desde el momente en que se debe pensar el transito de la
eticidad convencional a la posfconvencional; esto es: cuando dicho transito
no solo debe ser anticipado en una generalidad formal por el pensamiento
filosofico, sino construido y expresado -en sentido hegeliano- en una
generalidad concreta como totalidad. Asi pues, en mi opinién puede
mostrarse, en el marco de una critica de la razon utdpica, lo siguiente: el
paradigma platénico de la reconstruccion de la «eticidad substancial» en
la forma de la utopia del estado ha definido el horizonte (tanto positiva
como negativamente) no solo con respecto a las utopias modernas desde
Thomas Moro y Campanella -utopias de ficcion relativamente inofensivas
y situadas en un lejano espacio, inclusc en una isla- sino también con
respecto a las «superaciones» -ya no ficticias- de las utopias espaciales
y temporales en la filosofia especulativa de Ia historia, en su sentido mas
amplio. Esto quiere decir, entre otras cosas, que la conceptualizacién
antiutdpica (ex-post) hegeliana de la unidad de lo real y lo racional y la
«superacion» en Marx y Engels de la- utopia por medio de la ciencia,
gracias al curso necesario de la historia, permanecen prisioneras de la
estructura aporética de una pretension utépica «exaltada» de la filosofia,
tal como ya quedé de manifesto, en primer lugar, con el intento de
Platon"?®

2% _ wplatons «Politeia» kann m. E. als der Versuch angesehen werden, nach der sophistischen und
der sokratischen Phase der griechischen «Aufkidrung» die verlorene substantielle Sittlichkeit der Griechen
als staatlich garantierte Einheit (Harmonie) von individuellen Gliick, Tugendhaftigkeit und sozialer
Gerechtigkeit zu re-konstruieren; und dieser platonische Versuch kann und mup m. E. als das Paradigma
der abendléndischen Gessellschafts- bzw. Staatsutopie verstanden werden. Es handelt sich hier wohl um
ein «experimentum rationis», das mit einer gewissen entwicklungslogischen Notwendigkeit (im Sinne der
ex post- Versténdlichkeit) sich einstellt, wenn der Ubergang von der konventionellen zur postkonventione-
llen Sittlichkeit gedacht werden soll -das heift: wenn er vom philosophischen Denken nicht nur in
formaler Allgemeinheit antizipiert, sondern in konkreter Allgemeinheit als Totalitit konstruiert bzw. im
Hegelschen Sinn begriffen werden soll. Soviel nimlich 14Bt sich m. E. im Rahmen einer Kritik der
utopischen Vernunft zeigen: Das Platonische Paradigma der Re-Konstruktion der «substantiellen
Sittlichkeit» in der Form des Staatsutopie hat (im Positiven wie im Negativen) den Horizont vorgezeichnet
nicht nur fiir die vergleichsweise harmlosen fiktionalen Raum- bzw. Inselutopien der Neuzeit seit Thomas
Morus und Campanella, sondern auch fiir die nicht mehr fiktionalen «Aufhebung» der Raum- und
Zeitutopie in der spekulativen Geschichtsphilosophie im weitesten Sinn. Das besagt unter anderem: auch
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Para Apel este planteamiento compartido tanto por Platon y Hegel respecto a la
reconstruccién de la eticidad substancial al nivel de una ética de Estado conduce a una
confirmacion postconvencional de la "moral interna" (Binnenmoral) que corresponde al
estadio 4 de Kohlberg, lo que puede calificarse como regresién en la medida en que se
sitlia mas aca del punto de vista de una moral postconvencional fundada en principios®.
Ahora bien, esta regresion moral coincide, paradéjicamente, con la posicion adoptada
por los neoaristotélicos que propugnan el retorno a una moral basada en los usos y
costumbres de una “eticidad substancial ingenua" (unbegangene substantielle
Sittlichkeit/*2. Apel cree, no obstante, poder evitar un rechazo de los principios sorteando
tanto a utopia como la regresion.

Prosiguiendo con el desarrollo de la razdn ética en la filosofia occidental, Apel
aborda seguidamente el periodo de expansién de la cultura grecorromana por el mundo

mediterraneo hasta su consolidacién con el asentamiento del cristianismo en la Europa

Hegels antiutopistisch gemeintes (ex-post)-Begreifen der Einheit von Wirklichkeit und Verniinftigkeit und
Marx' bzw. Engels' «Aufhebung» der Utopie durch die Wissenschaft vom notwendigen Gang der
Geschichte bleiben der Aporetik eines utopisch-«iiberschwenglichen» Anspruchs der Philosophie verhaftet,
der sich zuerst in Platons Unternehmen gezeigt hat" (ibidem, pp. 105-106). Asimismo: "La ética discursiva
ni puede ni quiere prescribir a los hombres -por ejemplo, como Platon y todos los creadores de utopias
posteriores a ¢l- una forma total de vida, en el sentido de la unidad de la justicia, la virtud y la felicidad,
o, como Hegel, concebirla como la necesaria «realidad de la eticidad sustancial»”, APEL, K.-O. [1985b],
p- 236.

237 _ A juicio de Apel, la aporia fundamental de la filosofia del Estado de Hegel radica en que "en
ella debia ser «superada la libertad infinita de la persona en el sentido de la religién universal cristiana
y de la universalidad de los principios morales o juridicos del derecho natural estoico de acuerdo con la
sugerencia de la ética de la polis aristotélica, una vez mas en la «eticidad substancial» del Estado concreto
y particular, es decir, en un sistema de autoafirmacioén sometido solo a la causalidad del destino y con ello
2 1a historia universal como tribunal universal. Esta concepcion tenia que fracasar ante la circunstancia de
que la libertad cristiana de la conciencia y la ética universal de la época postconvencional (de las religiones
universales y de la Nustracién filoséfica) ya no permiten una total solidarizacion e identificacién de la
persona -por ejemplo en la guerra- con un sistema de autoafirmacién meramente particular. Esto no
significa que la guerra, en tanto funcién de autoafirmacion del Estado particular, esté ya superada sino lo
signiente: que la funcién del Estado, también en este respecto, se ha vuelto necesitada de legitimacion y
tiene que presentarse a la luz de principios morales universalistas ¢n el discurso de la opinién publica
razonanie”, EE, p. 217.

238 _ vid. DV, p. 108. Asimismo: "Hegel ha modificado (...) la posible referencia universalista
a la humanidad desde Ia conciencia individual, negandole al individuo el derecho a una reserva moral de
conciencia frente a la eticidad sustancial del Estado. De este modo, Hegel (queriendo salvar el télos del
universalismo de 1a libertad por el progreso en el acatamiento del Estado que garantiza la filosofia de la
historia) emprendia ya el camino de la renuncia al universalismo kantiano en favor de la sustancialidad
que hoy continda con el «comunitarismo» neoaristotélico”, TVED, pp. 162-163.
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de la Edad Media, periodo que representa una superacion -desde el punto de vista
l6gico-evolutivo de la conciencia moral- del ethos griego en la direccion del universalismo

élico:

"En el marco de esta concepcidn cosmopolita, los fildsofos estoicos y sus
‘seguidores romanos humanistas hasta el emperador Marco Aurelio
defendieron, al menos en un primer momento, una superacion universalis-
ta de la «<moral interior» mediante la idea del derecho natural y de los
derechos humanos; y gracias a esa concepcion filosofica los elementos
postconvencionales def evangelio fueron incorporados en la dogmatica de
la religidn cristiana por parte de los Padres de la iglesia. Con ocasién del
hundimiento politico y cultural del imperio romano paralelo al triunfo de la
iglesia cristiana, se plantea la pregunta de si 0 en qué medida se produce
con ello, de manera internamente conectada, una regresion de la cultura
secular y de la moral del mundo clasico ante el hecho de la cristianizacion
y culturizacion forzada de los «barbaros». Por lo menos gueda suficiente-
mente claro que los germanos y los esclavos considerados como
miembros de una sociedad tribal pertenenciente al estadio 3 fueron
entonces elevados -a manera de planteamiento- al estadio 4 de una
sociedad organizada estatal y eclesialmente, por no hablar de los elemen-
tos de la moral convencional conservados y revitalizados siempre de
nuevo por parte de la iglesia, ante todo con las érdenes monasticas y mas
tarde también con la teologia y la filosofia escolasticas"**.

Apel prosigue su reconstruccién histérica afirmando como tanto el espiritu de la
fundacién de las érdenens religiosas medievales como su continuacién mediante la

aparicion de los movimientos reformistas representan repetidos intentos por ampliar

2 _ "Immerhin haben Ja die stoischen Philosophen und ihre rémisch-humanistichen Nachfolger

bis hin zu dem Kaiser Mark Aurel im Rahmen dieser kosmopolitischen Konzeption zuerst eine
universalistische Uberwindung der «Binnenmoral» und in diesem Zusammenhang die Idee des Naturrechts
und der Menschenrechte vertreten; und dank dieser philosophischen Konzeptionen konnten die
postkonventionellen Elemente des Evangeliums von den Kirchenvitern in die Dogmatik der christlichen
Weltreligion eingebaut werden. Bei Gelegenheit des politischen und kulturellen Zusammenbruchs des
romischen Weltreichs, der mit dem Triumph der christlichen Weltkirche verschrinkt war, stellt sich die
Frage, ob bzw. inwiefern hier eine Regression der sikularen Kultur und Moral der antiken Welt mit der
Christianisierung und Kultivierung der eindringenden «Barbaren» intern verkniipft war. Zumindest so viel
scheint kiar, dap die auf Stufe 3 einer Stammesgesellschaft befindlichen Germanen und Slaven damals
zuerst -ansatzweise- auf die Stufe 4 einer staatlich und kirchlich organisierten Gesellschaft gehoben
wurden -nicht zu reden von den durch die Kirche -vor allem die Monchsorden, spéter auch durch die
scholastische Theologie und Philosophie- konservierten und immer wieder neu belebten Elementen
postkonventioneller Moral" (DV, pp. 472-473). Apel aclara significativamente, con respecto a esto altimo,
que dicha conservacién de elementos morales de tipo postconvencional era compatible con una
organizacién politica feudal correspondiente a una "moralidad de lealtal" (Loyalitdtsmoral) propia de un
estadio 3 del desarrollo de 1a conciencia moral.
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progresivamente los lazos restrictivos de la moral convencional en virtud de distinciones
mas universales como la de creyentes o no creyentes o creyentes de otras confesiones.
Asimismo, desde esta perspectiva evolutiva pueden reconstruirse ciertos fendmenos
historicos tales como las cruzadas, la persecucién de herejes o ia caza de brujas en
tanto que procesos patoldgicos de aprendizaje moral frente a otros considerados como
exitosos**. Posteriormente, con la edad moderna, amén del proceso de secularizacién
moral estudiado por Weber, seria interesante analizar el fendémeno de la “razén de
estado" (Staatsrdson) y su correspondiente "moral de funcionario” (Beamtenmoral)
durante el absolutismo, fenémeno propio de un estadio 4. Finalmente cabria una
reconstruccion de aquellos elementos de la moral postconvencional ya presentes en la
historia de la teologia, de la filosofia, del humanismo y del derecho natural que se
explicitan durante la llustracion (Aufklérung) en los siglos XVIIl y XIX; de esta reconstruc-

cién un aspecto fundamental seria la consideracion del

"(...) éxito o fracaso de la realizacion de la moral postconvencional en el
nivel del «espiritu objetivo», es decir, de las instituciones (incluida la
organizacién del trabajo) y de las formas pablicas de interaccion, junto a

la reconstruccion de la formacién de teorias que ocupan un puesto

relevante"?'.

[4] En nuestro andlisis de lo que supone el transito histdrico hacia una moral
postconvencional y en relacidn con lo visto en los paragrafos anteriores, a continuacion
examinaremos, desde la perspectiva especifica de la relacion dialéctica entre eticidad
y moralidad, los riesgos sociales que comporta la adopcion de un punto de vista ético
de tipo postconvencional. Nos estamos refiriendo a aquellos riesgos que se siguen de
una puesta en cuestion de los marcos de vida convencionales. Esta cuestion resulta
determinante a la hora de reflexionar sobre la aplicacion responsable de una ética
precisamente postconvencional. Para llevar a cabo el andlisis de esta cuestidn nos
centraremos en la "filosofia de las instituciones" de Arnold Gehlen, tal como ha sido

240 _vyid. ibidem, p. 473.

241 _n( ) Gelingen und Milingen der Verwirklichung postkonventioneller Moral auf der Ebene
des «objektiven Geistes» -d. h. der Institutionen (einschlieplich der Organisation der Arbeit) und der
offentlichen Verkehrsformen- neben der Rekonstruktion der Theoriebildungen im Vordergrund stehen”,
ibidem, p. 474.
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tratada por Apel. Finalizaremos e! presente apartadc con una reflexion sobre la crisis
instucional que parece ir ligada, de manera ineludible, a todo transito histérico de tipo
postconvencional. |

Desde la perspectiva de la "evolucidn socio-cultural de la moral”, Apel entiende
que el nacleo universalista y postconvencional que caracteriza la ética discursiva puede
inscribirse en el contexto de aquellos procesos de ilustracion que vienen inspirados -
desde la "era axial" de las antiguas culturas superiores- por una ética postconvencional
propia de las grandes refigiones y de la filosofia®*% procesos de ilustracién que pueden
interpretarse como procesos de aprendizaje de la humanidad, moralmente relevantes?*
Asi pues, puede comprobarse histéricamente -a juicio de Apel- de qué modo ha sido
llevada a cabo una superacién de la moral de grupo desde el recurso a instancias de

tipo postconvencional:

"En esta medida, las convenciones morales, tan necesarias hoy como ayer
y que posibilitan expectativas reciprocas de conducta, han sido totalmente
transformadas en las sociedades postilustradas mediante los principios
postconvencionales del enjuiciamiento de convenciones. Y éstas -al igual
que las instituciones- se encuentran, desde el advenimiento de la moral
postconvencional, bajo una presion de legitimacién -efectiva a largo plazo-
que puede tener como consecuencia la transformacion de dichas conven-
ciones e instituciones en el sentido de la realizacién de las condiciones
sociales de aplicacion de los principios de la moral postconvencional"?*.

22 _Vid. ibidem, p. 124.

8 _Vid. ibidem, p. 430. La idea de proceso de aprendizaje éticamente relevante no implica en
absoluto una concepci6n /ineal del progreso moral. El aprendizaje conoce avances y retrocesos (vid.
APEL, K.-O. [1992d], p. 19), pero la comprension interna (reconstruccion racional) de los mismos supone
inevitablemente un progreso en el conocimiento. En el contexto de la "era axial" Jaspers ofrece la
siguiente reconstruccion -critico-evaluativa- de dicho proceso histérico: "La época en que todo esto se
desarroll6 a lo largo de siglos no fue una simple y tinica evolucion ascendente. Habia a la vez destruccién
y nueva creacién. No se alcanzd en absoluto la conclusién y remate. Las sumas posibilidades del
pensamiento y de la practica, que se realizaban en algunos individuos, no llegaron a ser bien comin
porque la mayoria de los hombres no podian seguirlos. Lo que al principio era libertad de movimiento se
trocd, al fin, en anarquia. Al perder la época su fuerza creadora, se produjo en las tres zonas culturales
[India, China y Préximo Oriente-Grecia] la fijacion de las doctrinas y la nivelacion. Del desorden, que se
hacia insoportable, surgié el impulso hacia una nueva sujecion mediante el establecimiento de una
situacién permanente”, JASPERS, K. [1949], p. (24).

244 _ vInsofern sind natiirlich auch die -nach wie vor notwendigen- moralischen Konventionen,
die im Alltag das Verhalten reziprok erwartbar machen, in den Post-Aufklirungs-Gesellschafien durch die
postkonventionellen Prinzipien der Beurteilung von Konventionen iiberhaupt transformiert worden, Und
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Desde la perspectiva evolutiva de la especie humana analizada en el apartado
anterior -es decir, a la luz de la problemética acerca de la necesidad de una compensa-
cion ética ante la "reduccion de los instintos" propia del ser humano- podria calificarse
a la funcién rectora de la ética encomendada a la razén humana (en el sentido de la
tarea racional de fundamentacién y aplicacion de normas morales) como una "sobrecar-
ga" para la capacidad reflexiva del sujeto -Gehlen estd pensando en la categoria
moderna de "subjetividad humana"- en su busqueda de equilibrio adaptativo. En opinion
del antropdlogo Arnold Gehlen se trata mas bien de encomendar la necesaria compen-
sacién ética ante la "reduccion de los instintos” a las "costumbres" (Gewohnheiten) y
convenciones encamadas en instituciones sociales que tienen por funcion la descarga,
es degir, el alivio o exoneracién (Entlastung) de tener que decidir racionalmente de
manera constante en el ambito de la accién humana cotidiana: tal seria la funcién del
ethos y del derecho®®. Sin duda, Apel accepta este planteamiento. Pero la pregunta es:
¢ podemos, dado nuestro momento histérico, relegar la funcién de la determinacion moral
por parte de la subjetividad humana a instancias tales como las instituciones sociales,
esto es, a las convenciones y costumbres? Es decir: ¢ debemos aceptar como meta del
desarrollo moral una "filosofia de las instituciones" correspondiente a un estadio 4 de
la conciencia moral®*? i

Ya en La tranformacién de la filosofia Apel abordé la obra de Gehlen y, en
particular, su "filosofia de las instituciones"*” consistente en un "analisis empirico de la

funcion antropoldgica de las instituciones"*. Habermas ha resumido con gran claridad

sie stehen, ebenso wie die Insitutionen, seit dem Aufkommen postkonventioneller Moral unter einem -
langfristig wirksamen- Legitimationszwang, der ihre Verinderung im Sinne der Realisicrung der
gesellschaftlichen Anwendungsbedingungen postkonventioneller Moralprinzipien zur Folge haben kann",
DV, pp. 364-363.

245 vid. FEDI, pp. 67-68.
246 _yid. APEL, K.-O. [1992d], p. 4.

247 _ Segiin Apel, por "institucion” entiende Gehlen "toda consolidacion e independizacion de
nuestro comercio activo con el mundo exterior y con los demas capaz de darle a nuestro comportamiento
un cariz de obligatoriedad. Una institucién en este sentido es ya una correspondencia entre diversas
personas o -de un modo méas elemental la forma adecuada de labrar una pieza en bruto convertida en un
fin en si mismo" (TPL p. 197 [191]; Apel remite aqui a GEHLEN, A. [1956]). Acerca de la
autonomizacién de las instituciones como fines en si mismas, vid. HABERMAS, J. [19751, p. 93.

248 _ TP, p. 206 (199).

531




el planteamiento de Gehlen que aqui nos interesa analizar. Parte de la definicion de
Gehlen sobre el hombre en tanto que "ser desligado de los instintos, con un excedente
pulsional y abierto al mundo" y se pregunta, dada esta situacion, de qué modo puede
el hombre estabilizar su existencia, para introducir, a continuacién, la necesidad de las

instituciones:

"¢,Como puede conseguir el hombre resistir la seductora indeterminacion
de sus acciones, variables hasta lo infinito, y dominar la anarquia de sus
difusas energias pulsionales? El planteamiento de Gehlen tiene como
meta una mecanica de la supervivencia en una situacion «bioldégicamente
desesperada». Para compensar los defectos de su organizacion natural,
el hombre aprende a «actuar». Pero esto sélo lo salvaria por un momento;
una existencia que no puede fiarse de las instrucciones de los instintos
exige garantias mas duraderas, exige una sustitucién de la «elacion
perdida» del instinto con el elemento reactivo, una «segunda naturaleza»
estable en el plano del comportamiento aprendible. Y es esto precisamente
lo que se consigue con la institucionalizacion de la accién, con su
exoneracioén de la necesidad de estar improvisando siempre nuevos
motivos y orientaciones. De esta forma, en el marco que ofrece Gehlen,
la institucion se convierte en necesidad para [a supervivencia de un ser
que por naturaleza es débil e incluso incapaz de sobrevivir'?®.

En este momento de nuestra reflexion, lo que mas nos interesa del planteamiento
de Gehlen es su fundamentacién de la ética en las cosfumbres y usos de fa vida social,
encarnados en las instituciones. A la luz de los estadios del desarrollo de la conciencia
moral, Apel califica entonces esta propuesta de Gehlen como una moral convencional
de las instituciones®®. Desde esta perspectiva, el concepto de "institucién” de Gehlen
adquiere un sentido bien amplio susceptible de ser relacionado con el concepto de
"espiritu objetivo" de Hegel:

"No s6lo las disposiciones de la convivencia social como la familia, la
moral, el derecho y el estado son para él [Gehlen] instituciones, sino
ademas fodas las costumbres de accién sostenidas tradicional y conven-

249 _ HABERMAS, J. [1975], pp. 91-92; vid. asimismo FEDI, p. 71.

% _Vid. FEDI, pp. 70-89.
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cionalmente"®'.

La cuestion decisiva para Apel estriba en el establecimiento de una relacion
normativa entre aquellas instituciones que nos vienen dadas de antemano (vorgegebene
Institutionen) y la razon reflexiva de la subjetividad®®. Esto es, no tanto en el reconoci-
miento de la necesidad de las instituciones -lo que resulta cbvio para Apel- sino en la
elucidacion de su legitimidad, es decir, de si las instituciones derivan su autoridad moral

251 _ »Nicht nur die Ordnungen des sozialen Zusammenlebens, wie Familie, Sitte, Recht und Staat,
sind fiir ihn Institutionen, sondern darliber hinaus alle traditionell und konventionell gestiitzien
Handlungsgewohnheiten" (ibidem, p. 71). Con respecto a la relacién de Gehlen con Hegel: "Si ratamos
de relacionar la fundamentacion de Gehlen de una filosoffa de las instituciones con la tradicién
filosdfica, nos veremos remitidos ante todo a Hegel. Hegel fue sin duda el primero entre los filésofos
clasicos que contrapuso a la Ilustracién occidental y su reflexién abstracta, es decir, a la voluntad
decididamente racional de comprender y actuar de la cultura, la necesidad de una mediacién gnoseologica,
asi como practico-vital, de lo histéricamente sustancial de las relaciones sociales. (...) Hegel concibio el
problema en cuestion como el de una mediacién dialéctica del espiritu subjetivo, de por si abstracto, por
la realidad histérica del «espiritu objetivos" (TPL, pp. 204-205 [198]). Gehlen sostiene que la deduccién
del poder auténomo de las instituciones cabe deducirlo de la naturaleza del hombre, con lo que, seglin
Apel, se alcanza un nivel mas realista respecto al concepto de "espiritu objetivo" de Hegel. Sin embargo,
ambos planteamientos, a juicio de Apel, defienden una postura metafisica no justificada, idealista en el
caso de Hegel, biolégico-sociolégica en el de Gehlen: "El anélisis empirico de la funcidén antropolégica
de las instituciones precisa también en Gehlen de un hilo conductor especulativo; y como ya hemos
indicado, éste lo proporciona la expectativa, a que inductivamente da lugar la comparacién con el animal,
de que las instituciones vuelvan a someter a la subjetividad humana -que se habia hecho libre de forma
alarmante con la caida de Adan, es decir, con la reduccion del institno- al garantizar por su efecto
desencadenador artificial una conducta cuasi instintiva y cuasi-automatica. ;No se sustituye aqui -y este
pensamiento se impone en la comparacion de Gehlen con Hegel- una metafisica idealista desde arribay
desde dentro por una metafisica biologico-sociologica desde abajo y desde fuera? Dicho de otro modo:
;no sustituye Gehlen la garantia metafisica de una conciliacion espiritual de la subjetividad con las
instituciones, en la cual esté superada toda autoenajenacion, por la esperanza resignada de que justamente
la total autoenajenacion del hombre en las instituciones auténomas pudiera disciplinar desde fuera su
peligrosa subjetividad?" (ibidem, p. 206 [199]). Ante la desconfianza de Gehlen hacia la subjetividad
moderna y su alternativa basada en un "institucionamismo antiilustrado" (HABERMAS, J. [1975], p. 96),
la posibilidad de tal conciliacién vendra de la mediacién dialéctica entre ambas polaridades. Al respecto,
Apel afirma, aun admitiendo reservas, como "Gehlen, al contrario que Hegel, sélo parece reconocer la
necesidad de la autoenajenacién institucional, pero no la necesidad de una continua superacion de la
misma. Con ello no le queda a Gehlen, evidentemente, posibilidad alguna de reconocer los derechos
histéricos de las rebeliones de la subjetividad (...), de reconocer en suma el hecho de que no sélo la
formidable labilidad de la subjetividad individual tiene que someterse de continuo a lo institucional, sino
que también, a la inversa, el caracter inhumano de las rigidas instituciones tiene que ser de continuo
eliminado desde la subjetividad rebelada para dejar franco el camino hacia una auténtica mediacion y
conciliacién de ambos polos” (TP, p. 207 [200]). También Habermas apuesta mas bien por "una
mediacion equilibrada entre lo institucional y lo individual” frente a "una liquidacion de lo uno por lo ofro,
en un renacimiento de lo institucional por la via de una regresién de lo individual", HABERMAS, J.
[1975], p. 95.

252 _vid. FEDI, pp. 81-82.
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de la razén*®. Apel reconoce

"(...) que las instituciones representan efectivamente una necesaria
condicion de mediacion por lo que respecta a la motivacion compensadora
de los instintos y a la regulacion de la conducta humana. Mas bien aqguello
que me parece problematico es la relacion entre las instituciones y la
razén, como Gehlen la ve, y ligado a ello la tesis de que instituciones
facticamente efectivas, en su coexistencia mas o menos casual, puedan
constituir la condicién suficiente de la moral humana precisamente como
contrainstancia irracional frente a la razdn critica"®*.

Gehlen entiende precisamente que la funcion antropobioldgica de las instituciones
consiste en equilibrar la tremenda labilidad de la conducta humana (su "cadtica inestabili-
dad"*®) que tiene su origen en el gjercicio de la reflexién racional y, por consiguiente,
en el de la autonomia. Las instituciones aseguran, a juicio de Gehlen, el ambito
auténticamente intersubjetivo que la moral reclama, en tanto que establecen unas
motivaciones para la accién compartidas por todos los sujetos socializados de una
sociedad institucionalizada (por cuanto permanecen como referentes colectivos
indiscutibles, evitando de ese modo el peligro anémico de una critica ilustrada acerca
de la validez de la motivacién moral). Es mas: es en las instituciones donde se encarna
de manera efectiva la libertad humana®®.

Ahora bien, puesto que la cualidad principal del caracter efectivo de una

institucién es el de posibilitar en el sujeto una "espontaneidad no reflexiva"?’ -cualidad

23 _Vid. ibidem, p. 72.

4 _ () dap Institutionen in der Tat eine notwendige Vermittlungs-Bedingung der instinkt-
kompensativen Motivation und Regulation menschlichen Verhaltens darstellen. Als problematisch erschien
mir allerdings das Verhalinis von Institutionen und Vernunfi, wic Gehlen es sieht, und im Zusammenhang
damit die These, daP faktisch wirksame Institutionen in ihrem mehr oder weniger zufilligen
Nebeneinander, ja gerade als irrationale Gegeninstanzen zur kritischen Vernunft, die zureichende
Bedingung menschlicher Moral bilden kénnen", ibidem, pp. 74-75.

2% _vid. ibidem, p. 73.
2% _Vid. TP, p. 207 (200).

257 _ "Las instituciones sociales funcionan con el proposito de permitir que los individuos, durante
la mayor parte del tiempo, vivan en un ambiente de espontaneidad no reflexiva (en ofras palabras, de
semisomnolencia), sin lo cual la sociedad se hundiria en un caos autodestructivo”, BERGER, P. [1994],
p. 161. Cf. asimismo BERGER, P. Y LUCKMANN, TH. [1997].
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que podriamos definir como propia de un "habito" %%, se comprende que Gehlen ataque
frontalmente la defensa de la subjetividad propia de la modemidad (y, con ella, de la era
industrial, en tanto que fruto de la generalizacién de la razén instrumental propia de la
técnica), calificandola de subjetividad desvinculada que se cierra en si misma (Insichkrei-
sen der unverbindliche Subjektivitat)*> con ello, sin embargo, el antropdlogo Gehlen se
introduce en el &mbito de la filosofia de la historia. Asi, la idea de la necesidad de las

instituciones como factores de estabilizacion humana

"(...) va pareja en Gehlen con una profunda desconfianza hacia las meras
representaciones y manifestaciones con animos teorizantes de la pura
subjetividad, lo que en el fondo significa hacia el espiritu de ilustracion
filosdfica en tanto que éste disuelve imperceptiblemente las instituciones
siendo incapaz de crear otras nuevas. De esta forma asistimos a un viraje
de las ideas antropolégicas fundamentales hacia la filosofia de la
historia"*®®.

Puede afirmarse, pues, que, en opinién de Gehlen, todos aquellos momentos
historicos de llustracion, ya desde la época griega, pueden reconstruirse, desde la
perspectiva de una filosofia de las instituciones, como periodos de decadencia. La razon
critica aparece entonces como una fuerza destructiva®'. Mas a juicio de Apel una
reconstruccion histérica de las instituciones humanas demuestra, por el contrario, que
éstas no pueden evitar la aparicion de conflictos entre pretensiones diversas vehicula-
das, con mayor o menor intensidad, por las instituciones existentes en una situacion

258 | HABERMAS, J. [1975], p. 93.
2% _vid. FEDI, p. 80.

280 _ TPI, p. 202 (195-196). Apel considera que, para el mismo programa de investigacion de
Gehlen, son mas importantes y fecundas "aquellas direcciones de su pensamiento que rebasan su
principio antropoldgico fundamental situdndose en la perspectiva de la filosofla de la historia" (ibidem,
p. 212 [205]). Consideramos decisiva esta valoracién de Apel en tanto nos confirma el cardcter critico-
reconstructivo de toda ciencia humana -en este caso, de la antropologia- en el sentido de la necesidad de
considerar al "hombre” como "historia del hombre", esto es: de tener que reconstruir procesos historicos
interpretables qua procesos de aprendizaje vistos a 1a luz del "principio de autoalcance", que expliquen
1a evolucién de las instituciones humanas.

261 _ vid. FEDI, p. 74.
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dada®®?; conflictos que se han resuelto no mediante la regulacién de conducta producida
precisamente por una institucién, sino mediante una instancia critica que trasciende la
autoridad de las instituciones existentes (convencionales). Es decir: mediante un transito
postconvencional. Tal es el caso, una vez mas, de la "era axial", en la que el pensamien-
to etico-religioso y filoséfico lleva a cabo una rebelién contra la autoridad incuestionable
de las instituciones:

"En el budismo indio esta rebelion intentaba superar el orden brahmanico
de una sociedad basada en castas y su correspondiente religién del ciclo
de reencarnaciones mediante la autoliberacion en el sentido del nirvana.
En Grecia comenzé la puesta en cuestionamiento de todas las normas
institucionales a partir de la pregunta filoséfica radical sobre si la validez
de dichas normas se fundamentaba en la Naturaleza (physei) o meramen-
te en la imposicién humana por la fuerza (thései o0 némo). En el monoteis-
mo de la religion biblica israelita el orden de las instituciones arcaicas
pensado como inmediatamente divino fue trascendide mediante la
autoridad foranea al mundo de un Dios que mitiga la idea de las institucio-
nes divinas y se presenta ante los hombres como Sefior de un mundo
profano™®2,

Dicha critica postconvencional de las instituciones queda patente en Occidente

a traves del pensamiento filosofico:

"En la tradicién occidental se aunaron la trascendencia monoteistica -
radicalizada con el cristianismo- de toda autoridad intramundana con la
puesta en cuestionamiento racional de tal autoridad mediante el pensa-
miento filosdfico; y tras la confirmacion de la racionalidad cientifica con el
crecimiento del conocimiento natural comenzo la llustracidn moderna a fin
de hacer objeto de la critica y de la transformacion revolucionaria funda-

22 _ Como ejemplo representativo de tales conflictos Apel hace referencia al género tragico, desde
la tragedia griega hasta la novela moderna. Un ejemplo estremecedor, comentado por Apel, acerca del
conflicto que puede surgir en el seno de una moral de rol ¢ instifuciones es €l vivido por el capitan Vere
en la novela de Herman Melville, Billy Budd (vid. APEL, K.-O. [1990a], pp. 75-80; 91-92).

%63 _ "Im indischen Buddhismus fijhrte dieser Aufstand zu dem Versuch, die brahmanische
Kastenordnung der Gesellschaft und die sie bregriindende Religion des Kreislaufs der Wiederverkérperun-
gen durch Selbsterlosung im Sinne des Nirvana zu iiberwinden. In Griechenland begann die Infragestellung
aller institutionellen Normen durch die radikale philosophische Frage, ob die Geltung dieser Normen von
Natur aus (physei) oder blop kraft menschlicher Setzung (thései bzw. némo) bestehe. Im Monotheismus
der israelitischen Bibel-Religion wurde sie als unmittelbar géttlich gedachte Ordnung der archaischen
Institutionen durch die «auferweltliche» Autoritit eines Gottes iiberwunden, der die Idee gottlicher
Institutionen abschwiht und den Menschen zum Herrn einer profanen Welt einsetzt", FEDI, p. 79.
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mentalmente el mundo social de las instituciones. La moral y las institucio-
nes positivas del estado de derecho y finalmente del estado social
deberian ser determinadas normativamente de manera inmediata
mediante principios racionales"*.

Nos hallamos, pues, ante una concrecién de la necesidad histérica de una
mediacion dialéctica entre moralidad y eticidad como resultado de la consideracion de
|la aplicacién responsable de una ética postconvencional. La critica apeliana a una ética
basada en las instituciones como la que plantea Gehlen se sitda, una vez mas, en los
términos de una fundamentacion "postconvencional” de la legitimidad -desde el punto
de vista de la moralidad- de los marcos convencionales de una eticidad asentada sobre
costumbres e instituciones en el seno de una historia humana que va conociendo
irreversiblemente -en el sentido de la reconstruccién de procesos de aprendizaje

colectivos- momentos de ilustracion:

"Pues, ¢;,qué son las costumbres en una forma de vida social que ha
dejado tras de si el estado de «eticidad sustancial ingenua» (Hegel) por
medio de diversos periodos de llustracién? Cierto que siempre tendra que
haber en la convivencia diaria y al nivel de las instituciones formas de
interaccicnes que funcionen sin duda alguna: modos de comportamiento
convencionales y por ello esperables de modo reciproco mediante los
cuales el hombre queda exonerado de decisiones de accién fundamenta-
das racionalmente. Pero precisamente esta concepcion postilustrada de
la necesaria funcion exoneradora de las costumbres apunta también a que
las costumbres y las convenciones no pueden ya seguir siendo el funda-
mento obvio de legitimacién de las decisiones moralmente relevantes -ni
tampoco de las decisiones mediante las que se fundamentaron expresa-
mente las reglamentaciones institucionales de la costumbre-. Lo meramen-
te convencional puede fundamentarse, en principio, en convenciones
expresas -por ejemplo, contratos- y las costumbres que no se cuestionan
se justifican -por supuesto- Gltimamente sélo porque representan una
condicién imprescindible para la institucionalizacién del cuestionamiento
discursivo de todas las meras costumbres. Pero, asi se aclara que la
existencia de convenciones y costumbres en sociedades posteriores a la

264 _ [ der abendlandischen Tradition verband sich im Christentum radikalisierte monotheistische
Transzendierung aller innerweltlichen Autoritaten mit der rationalen Infragestellung dieser Autoritéten
durch das philosophische Denken; und nach der Bewahrung der wissenschaftlichen Rationalitit im Zuge
wachsender Naturerkenntnis begann die neuzetliche Aufklirung, die soziale Welt der Institutionen
grundsitzlich zum Gegenstand der Kritik und der revolutiondren Verdnderung zu machen.
Vernunftprinzipien (...) sollten jetzt unmittelbar normativ die Moral und die positiven Institutionen des
Rechtsstaats und schliePlich des Sozialstaats bestimmen", ibidem, pp. 79-80.
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llustracion esta totalmente conectada con el hecho de que las convencio-
nes y costumbres se cuestionen y se vuelvan a fundamentar de nuevo y
con que esto sea usual en el nivel de las instituciones -e incluso en la vida
cotidiana-. En este sentido, una costumbre actual es someter a las
convenciones e instituciones a una reflexion continuada y, correspondien-
temente, a una revision o reforma permanente desde la metainstitucidn
del didlogo o del discurso"?°.

La conclusién que podemos obtener de nuestra reflexién es que una vuelta a
planteamientos éticos -desde la perspectiva del desarrollo de la conciencia moral segin
la secuencia de Kohlberg- de tipo convencional permite explicar ciertas reacciones
estabilizadoras ante la "crisis de adolescencia” de las sociedades avanzadas pero no
proporciona un criterio para el analisis filosdfico-moral de nuestra situacion actual ni
ofrece una base suficiente de fundamentacién para una ética de alcance planetario.

Con lo visto hasta aqui, creemos haber expuesto suficientemente la idea de Ia
“filosofia de las instituciones™ de Gehlen al igual que las criticas de Apel cuando, desde
esta postura, se rechaza de manera absoluta la posible funcién de la critica postconven-
cional como instancia de progresc moral {por ejemplo, frente a la concrecién histérica
de las instituciones). Con todo, la adopcién del punto de vista ético postconvencional
desencadena procesos personales y sociales que cabe valorar como arriesgados. El
cuestionamiento de los marcos convencionales que acarrea todo transito postconvencio-
nal (por lo que respecta a la estabilidad de identidades individuales y colectivas) puede
generar el surgimiento de lo que Apel ha calificado como "crisis de adolescencia”;
situacion que resulta especialmente reveladora, en nuestra opinién, con respecto a la
mediacion normativa entre moralidad y eticidad, cuando la mencionada "crisis de
adolescencia” es analizada desde la perspectiva l6gico-evolutiva del desarrolioc moral.
Frente a esta situacién, una propuesta ética comprometida con el punto de vista de la
moralidad pero que asimismo adopta el punto de vista de la responsabilidad debe
reflexionar sobre posibles mecanismos de compensacién que neutralicen los efectos
distorsionadores del transito postconvencional; entendemos, por ofro lado, que
fundamentalmente debe llevar a cabo una consideracion referida a la historia de las

medidas compensatorias que nuestra situacion actual parece requerir.

5. DV, pp. 418-419 (110-111).
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§ 13.3. Hacia una mediacién postkantiana entre "moralidad" y "eticidad"
desde la perspectiva de una aplicacion responsable de la ética discursiva
(IN: el derecho como mecanismo de compensacion de la fragilidad propia
de todo punto de vista moral postconvencional (o el riesgo de juridizacion
de la ética discursiva al interpretar el principio de universalizacion como

principio de legitimacién de normas).

A la luz de lo visto en el apartado anterior, en el presente nos referiremos a la
necesidad de compensar ético-responsablemente la situacion de riesgo generada por
el transito hacia una moral postconvencional. Ahora bien, llevaremos a cabo dicha
consideracion desde ia perspectiva exclusiva de la parte A de la ética discursiva. Tal
seria, a nuestro entender, la posicidn sostenida por Habermas, la cual, aunque necesaria
y muy importante, resulta, desde el punto de vista de una ética de la responsabilidad
referida a la historia, a todas luces insuficiente. En este sentido, Habermas se mantiene,
por lo que respecta al 4mbito de la aplicacion moral, en una posicion que se abstrae
claramente de la historia, como Apel denuncia repetidamente. Nosotros afiadiriamos que
lleva a cabo, en este sentido, un tratamiento abstracto de la mediacion entre moralidad
y eticidad. Es precisamente desde esta perspectiva desde la que daremos cuenta del
planteamiento de Habermas.

Nos referiremos en este apartado a un problema especifico de la aplicacion de
la ética discursiva en tanto que ética postconvencional: se trata de la necesidad de!
derecho como mecanismo de compensacion ante la fragilidad que comporta la adopcién
del punto de vista moral postconvencional. Pretendemos dar cuenta someramente, en
primer lugar, de lo que, en nuestra opinidn, constituye el proceso seguido por Habermas
hasta llegar a una idea restrictiva de la ética discursiva, cuando recurre al derecho como
mecanismo suficiente de compensacion (y de aplicacién de la ética discursiva) [1]; en
segundo lugar, veremos de qué modo, a consecuencia de lo anterior, se cae en una
excesiva juridizacién del principio de universalizacién, cuando éste se entiende funda-
mentalmente como un principio de legitimacién de normas, es decir, cuando se reduce
la sustancialidad moral del principio de universalizacion a una interpretacion del mismo

como mero principio de justicia [2].
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[1] A nuestro entender, el caracter deontologico de la ética discursiva (en su parte
A, segin la terminologia de Apel) va estrechamente ligado a una concepcién postcon-
vencional del "moral point of view" que comporta fundamentalmente una distincion entre
el plano cognitivo y el plano motivacional de la praxis del sujeto moral (es decir, entre
el juicio y la accion moral) con las limitaciones que ello comporta. Habermas entiende
que el acceso a una etapa postconvencional queda definido por la separacién entre
moralidad y eticidad, 0 cual "significa que las evidencia culturales, las certidumbres del
mundo de la vida en general ya no amparan las convicciones morales fundamentales" 2%
Es precisamente este sentido postconvencional de la ética discursiva el que queremos
analizar. Siguiendo a Habermas, analizaremos la extrema fragilidad de los marcos de
vida convencionales propios de la sociedad moderna, en los cuales puede adoptarse
una actitud hipotética respecto de aquellas normas socialmente vigentes, lo que
Habermas interpreta como una morafizacién del mundo social moderno {frente a la
eticidad propia de un mundo de la vida aproblemético)®’. Habermas se refiere con estas
palabras al proceso de racionalizacion del mundo de Ja vida acaecido con la Modernidad,
proceso que estudia con cierta profundidad en su Teoria de la accion comunicativa a
partir de los trabajos de Max Weber. Para comprender mejor esta moralizacién del
mundo social modemo puede resultar instructivo adentrarnos brevemente en la
caracterizacién que Habermas ha llevado a cabo acerca del transito de las sociedades
pre-modernas a la Modernidad.

Habermas parte en su analisis de lo que Weber define como las caracteristicas

de la comprensién mitica del mundo. Entiende por comprensién del mundo aquelios

%5 _HABERMAS, J. [1983], p. 193 (213).

7 _ Habermas parte, en su analisis, de los problemas especificos que se plantean cuando una
sociedad lleva a cabo la transicién de una moral convencional a una moral basada en principios. Esta clase
de moral "surge de una abstraccién peculiar, que elimina la estabilidad del mundo social en cuanto
conjunto de relaciones interpersonales legitimas y est4 necesitada de justificacién. En principio, el mundo
soctal debe su facticidad inconmovible a su imbricacion en las formas de vida concretas, sencillas y
habituales, que respaldan a los sujetos actuantes como un trasfondo incuestionado y prerreflexivo. Los
actores comunicativos tienen un conocimiento explicito de los ordenamientos institucionales a los que se
refieren con sus actos de habla; no obstante, este conocimiento esta tan mezclado con las certidumbres de
trasfondo de formas particulares de vida en la etapa convencional que se concede validez absoluta a la
existencia de normas reconocidas intersubjetivamente. Cuando el mundo social se moraliza en la posicién
hipotética del participante en el discurso y, con ello, se desprende de la totalidad del mundo vital, se
rompe la fusién entre la validez y la vigencia social”, ibidem, pp. 188-189 (206-207).
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"sistemas culturales de interpretacion o imagenes del mundo, que reflejan el saber de
fondo de los grupos sociales y que garantizan la coherencia en la diversidad de sus
orientaciones de accién"?®. Una interpretacion mitica del mundo se revela como una
fuerza fotalizante que engloba en una unidad todas las esferas de la realidad de un
pueblo o de un individuo. Su pensamiento opera fundamentaimente mediante la
analogia. De este modo la naturaleza y la cultura quedan proyectadas en un mismo

%9 Desde esta perspectiva,

plano, produciéndose una confusion entre los dos ambitos
el cambio de paradigma, es decir, el trénsito a la Modernidad segtn el esquema de
Weber, se podria definir como un progresivo proceso de formalizacion de las imagenes

del mundo, posibilitado por una actitud decentrada respecto al mismo. Asi pues,

"(...) el transito a la modernidad se caracteriza para Weber por una
diferenciacion de esferas de valor y de estructuras de conciencia que
hacen posible una transformacién critica del saber tradicional, guiada por
pretensiones de validez especificas para cada esfera™".

Weber sostiene que dicho transito coincide con un proceso de racionalizacion,
reflejado en el hecho de que las nuevas comprensiones del mundo se fundamentan en
pretensiones de validez no empiricas, reducibles a meras correspondencias onfolégicas
(en tanto que interpretacion de la realidad y no realidad sin mas). Ya no es la autoridad
de lo sacro aquello que proporciona el acuerdo intersubjetivo necesario sino la autoridad

del consenso racional. Aunque ambos marcos, el sacro y el racional, tienen fuerza

268 _ HABERMAS, J. [1981a], p. 73 (70).

29 _ Vid. ibidem, pp. 76 (73) y ss. Nos encontramos, pues, ante una imagen del mundo reificada.
Su caracter compacto proporciona un fuerte acuerdo intersubjetivo que opera como e/ instrumento
decisivo de integracion social. El riesgo de disentimiento es minimo, no tanto porque éste no se pueda dar,
aunque ciertamente en muy pequefia medida, sino porque el propio marco interpretativo no permite la
integracion del elemento critico. De esta manera el disentimiento se elimina materialmente. Cualquier
proceso de decentramiento que pudiera dar paso a planteamientos formales de validez resulta por
definicién imposible por €l todo compacto del marco interpretativo que no permite planteamientos
hipotéticos. En este sentido, una forma societaria tradicional esta basada en una vivencia aproblematica
del mundo de la vida, es decir, no existe para el mundo de la vida tradicional €l correlato formal de los
tres mundos tipificados por Habermas (mundo objetivo, mundo social y mundo subjetivo); dicha
tipificacion es propia ya del mundo modemo. La separacion entre naturaleza y cultura solo es posible ante
la emergencia de esos conceptos formales de mundo mediante los cuales aprendemos a diferenciar la reali-
dad en general de la inferpretacion de la realidad en particular.

210 _ Ibidem, p. 456 (434).
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normativa, su fuerza es, ciertamente, de signo contrario y su caracter vinculante bien
distinto. Por tanto, de la fuerza de lo sacro pasamos, via desencantamiento, a la fuerza
vinculante de pretensiones de validez susceptibles de critica®”.

Habermas resalta el caracter comunicativo de este proceso de racionalizacion
que se opera con el transito a la modernidad. Siguiendo a G. H. Mead define racicnaliza-
cién comoe "la fluidificacidon comunicativa de las instituciones sdlidamente basadas en
la tradicién y respaldadas por una autoridad sacra?"> El modelo de referencia de dicha
fluidificacion lo constituye la accidén comunicativa entendida en sentido formal, es decir,
una caracterizacion de la comunicacién al margen de sus posibles contenidos 2" puesto
gue Habermas sostiene que, en la comprensién moderna del mundo, se evidencian
estructuras formales de racionalidad con pretensién universal, dificilmente asignables
ya, por su caracter pragmatico-formal, a una determinada imagen del mundo material 2™
De este modo Habermas adelanta una hipétesis evolutiva segln la cual /a racionalizacién
de las imagenes del mundo se cumple a través de procesos de aprendizaje. Inspirandose
para ello en Piaget, distingue etapas de desarrollo no basadas en contenidos sino en
niveles estructurales de capacidades de aprendizaje (cuando el andlisis se centra no
ya en el contenido concreto de las razones sino del fipo de razones que se esgrimen) ?’®

Mediante una tal formalizacién de \as imégenes del mundo

"(...) puede formarse un concepto reflexivo de mundo y con ello obtenerse
acceso al mundo a través del medio que representan esfuerzos comunes

2! . Vid. HABERMAS, J. [1981b], pp. 118-119 (112).

412 _ Ibidem, p. 139 (131).
3 Al respecto Habermas sefiala de qué modo Mead "escoge explicitamente la accidn
comunicativa como punto de referencia para la proyeccidn utépica de una sociedad racional”, ibidem.

2% | Habermas denuncia, sin embargo, el hecho de que "las sociedades occidentales modernas
fomentan una comprensién distorsionada de la racionalidad, centrada en los aspectos cognitivo-
instrumentales y, en este sentido, solo particular", HABERMAS, J. [1981a], p. 102 {99).

475 _ Las nuevas capacidades de aprendizaje van deslindando los tres mundos ya sefialados
mediante la actitud decentrada: "El resultado que asi obtiene Piaget es un desarrollo cognitivo en sentido
amplio, que no es entendido solamente como construccion de un universo externo, sino como construccién
de un sistema de referencia para el simultdneo deslinde del mundo objetivo y del mundo social frente al
mundo subjetivo. La evolucién cognitiva significa en términos generales la decentracion de una
comprensién del mundo de cufio inicialmente egocéntrico”, ibidem, p. 106 (103).
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de interpretacion en el sentido de una negociacion cooperativa de defi-
niciones de la situacién"?®.

Cabe concluir, a la luz de todo Io visto, que tal proceso de diferenciacion formal
constituye lo més caracteristico de la que hemos denominado como racionalizacion del
mundo de la vida: en coherencia con lo analizado hasta aqui, pues, podemos afirmar
que un mundo de la vida moderno es siempre un mundo de la vida racionalizado.

Ahora bien, tal racionalizacion del mundo moderno inevitablemente introduce una
perspectiva falibilista de su propia comprension (cuando ésta se torna problematica y
genera procesos reflexivos). Es precisamente entonces cuando puede adoptarse una
actitud hipotética frente a las normas socialmente vigentes. En este contexto, la
aplicacion de una ética discursiva entendida fundamentaimente como mecanismo de
legitimacién de normas precisa (ante la debilidad motivacional caracteristica de los
mundos de la vida altamente racionalizados) una complementacion juridica que la
aproxima, no sin ambigliedad, al ambitc del derecho, en la medida en que lo propio de
este ambito -en los sistemas democraticos- estriba en la "convencionalizacidn®, es decir,
en el caracter revisable de la norma mediante el discurso practico®”. La ética discursiva,
en tanto que propuesta ética inspirada en Kant, asume aquella intuicién propia de la ética
kantiana segun la cual nadie necesita de una teorfa moral para saber cuél es su deber "
Desde esta perspectiva, la ética discursiva no puede satisfacer ninguna necesidad de

orientacién préactica concreta sino tan sélo situarnos en el plano desde el que cabe

278 _ Ibidem.

277 . Asi Wellmer: "El transito a una moral postconvencionat significa al mismo tiempo una
convencionalizacicn del derecho: la validez del derecho deviene en cierta manera libremente disponible,
aun cuando sometida a restricciones morales” (Der Ubergang zur post-konventionellen Moral bedeutet
aber zugleich eine Konventionalisierung des Rechts: Rechtsgeltung wird gewissermassen frei verfiigbar,
wenngleich moralischen Einschrinkungen unterworfen) (WELLMER, A. [1986], p. 115). Es desde esta
perspectiva como debe entenderse la siguiente afirmacién de Habermas: "Desde el punto de vista de la
l6gica evolutiva, la forma del derecho moderno se puede entender como una incorporacion de
estructuras de conciencia postconvencional" (HABERMAS, J. [1983], p. 266 [23 8]). Se plantea de este
modo ¢l problema de las relaciones entre moral y derecho, en el sentido de la necesidad de un fundamento
ético del derecho, es decir, de su restriccién por lo moral: "Pues de lo que se trata es precisamente de la
contingencia de los contenidos de un derecho que puede cambiarse a voluntad”", HABERMAS, J. [1991a],
p. 154; vid. asimismo pp. 166-167.

278 _ viid. TVED, pp. 168-169, incluida la nota 22, en la que Apel hace referencia a la
Fundamentacién de la metafisica de las costumbres de Kant.
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fundamentar la respuesta a la pregunta ";qué debo hacer?" o "4 por qué ser moral?".
Este es el sentido postconvencional estricto del punto de vista -fundamentable racional-
mente- de la moralidad (en otras palabras, la perspectiva propia de! "moral point of
view"), mientras que el repertorio concreto de méximas que aspiran a la validez de
instancias de orientacion practica qua normas morales tiene su fuente en las distintas
concepciones de vida buena, lo que corresponde al ambito de la eticidad; &mbito para
el que la ética discursiva no puede ofrecer ninguna instancia de fundamentacion. El
caracter bidimensional de la ética discursiva da cuenta perfectamente de estos dos
niveles y del distinto sentido ético de sus contenidos. Desde esta perspectiva toda norma
situacional es revisable, es decir, flexible, lo que equivale a considerar falibles los
procedimientos de fundamentacion (legitimacion) de normas: "Una moral auténoma sélo
dispone de procedimientos falibilistas de fundamentacién de las normas™#"®.

En este ambito de las relaciones entre moralidad y eficidad, Habermas concreta
de la siguiente manera el sentido formal de la ética discursiva: "Toda ética formalista ha

de poder sefnalar un principio que basicamente permita llegar a un acuerdo racionalmen-
te motivado cuando surja la discusion acerca de cuestiones practico-morales" %%, Desde
esta perspectiva queda claro que la funcién del principio moral no pretende tanto derivar
normas materiales cuanto actuar como procedimiento de examen de la validez de

normas morales ya dadas pero que se han tornado problematicas:

"El principio basico de la ética discursiva toma pie en un procedimiento,
esto es, la comprobacion discursiva de las pretensiones normativas de
validez. A este respecto cabe calificar con razon la ética discursiva de
formal. Esta no ofrece orientacién de contenido alguno, sino un procedi-
miento: el discurso practico. Este es, en realidad, un procedimiento no
para la produccidn de normas justificadas, sino para la comprobacion de
la validez de normas propuestas y establecidas con caracter hipotético.
Los discursos practicos han de admitir que su contenido esté dado de
antemano. Sin el horizonte del mundo de la vida de un grupo social
determinado y si no hubiera conflictos de accién en una situacion determi-
nada en la que los participantes consideren que su tarea sea la regulacién
consensual de una materia social conflictiva, careceria de sentido querer

278 _HABERMAS, J. [1991a], p. 164; asimismo HABERMAS, J. [1986], p. 303, nota 10.

280 _ HABERMAS, J. [1991a], p. 68.
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realizar un discurso préctico"?.

Este procedimiento presupone, por tanto, la capacidad de considerar hipotética-
mente las normas del mundo de la vida que han sido puestas en cuestion. Asi pues,

opina Habermas que

"(...) el formalismo ético actla, en efecto, como un corte: el principio de
universalizacién funciona como un cuchillo que establece un corte entre
«lo bueno» y «lo justo», entre los enunciados evaluativos y los estrictamente
normativos. Los valores culturales, encarnados en las practicas de la vida
cotidiana, o los ideales que determinan la autocomprension de una
persona, comportan, ciertamente, una pretension de validez intersubjetiva,
pero estan hasta tal punto entretejidos con la totalidad de una forma de
vida particular, sea colectiva o individual, que de por si no pueden
pretender una validez normativa en sentido estricto, a lo sumo son
candidatos para quedar encarnados en normas, que tienen por objeto
hacer valer un interés general"®,

Cabe destacar que cuando Habermas habla de validez intersubjetiva se refiere
a un tipo de validez de caréacter reflexivo, lo que significa algun tipo de procedimiento
racional de legitimacién que parte de consideraciones hipotéticas que son cuestionadas.
No es una intersubjetividad impuesta -en el sentido habitual de los procesos de
socializacién- sino una intersubjetividad alcanzada, lo que supone un procedimiento
argumentativo orientado necesariamente al acuerdo®®. Es de ese modo como Habermas
sostiene que la propuesta ético-discursiva, defendida por Apel y por €l mismo, debe

entenderse como una propuesta moral formal de inspiracion kantiana que, sin embargo,

281 _HABERMAS, J. [1983], p. 113 (128-129).

282 _HABERMAS, J. [1991a], p. 73. Asimismo: "Todos sabemos que en el discurso moral de lo
finico que puede tratarse es de la solucién imparcial de los conflictos de accidn, pero en condiciones tales
que, tras el hundimiento de las imagenes religiosas y metafisicas del mundo, no puede recurrirse a una
concepcién de un orden objetivo, de un «bien del hombre» que resulte vinculante para todos, cabe obtener
el principio de universalizacion como regla de argumentacién en cuestiones précticas" (ibidem, p. 52).
Vid. igualmente HABERMAS, J. [1983], pp. 113-114 (129).

283 _ Se entiende esto desde el presupuesto necesariamente intersubjetivo del discurso
argumentativo como opuesto al pensamiento privado. Por Ia invocacién a las pretensiones de validez de
nuestras proposiciones aparece un momento de reflexién que disuelve las certezas aproblematicas de
nuestras creencias para llevarse a cabo una reconstruccién argumentativa de las mismas en clave
intersubjetiva, es decir, consensuable.
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reflexiona seriamente sobre la objecién hegeliana acerca del vacio y la descontextualiza-
cidén del formalismo kantiano; es decir, sobre el alejamiento de la moral del mundo de

la vida de los sujetos histdricos:

"Las cuestiones practicas, que afectan a la orientacion de la accion,
surgen en situaciones concretas de accion, y éstas estan siempre insertas
en el contexto histéricamente acufiado de un particular mundo de la
vida"?4,

Sin embargo, Habermas -también como Apel- destaca que en tanto que una
propuesta ética de tipo formal pretende sentar un criteric universalmente vélido no tiene
mas remedio que abstraerse de los contextos del mundo de la vida, pues nunca -por
definicién- los elementos de éste Citimo pueden pretender validez universal. Pero cuando
nos referimos aqui a la abstracccidn propia de una ética formalista, no se trata de
abstraerse del contexto del mundo de la vida correspondiente, sino de la validez evidente
del trasfondo cotidiano. Se trata, pues, de una consideracién hipotética frente a una
totalidad que funciona come trasfondo de una forma de vida, asumida de manera no

problematica (pre-reflexivamente):

"Las abstracciones que una ética formalista exige, se refieren, pues, no
a las condiciones histéricas marco y a los contenidos concretos de los
conflictos necesitados de regulacién, sino a algo enteramente distinto. La
mirada hipotética del sujeto que juzga moralmente pone bajo el foco de
la vaiidez dedntica acciones y normas que se han tornado problematicas,
y en algin caso fambién una totalidad de relaciones interpersonales
reguladas de modo supuestamente legitimo. Pero no las corta del contexto
que representa ese mundo de la vida. Con ello las normas convertidas en
problemas se transforman en estados de cosas que pueden resultar
validos, pero que también pueden resultar no validos. Surge asi una
diferencia entre el &mbito de normas de accién abstractas ante las que
podemos adoptar una actitud hipotética, por un lado, y la totalidad del
mundo de la vida que nos es presente como un trasfondo que no cuestio-
namos. Intuitivamente, los ambitos de la moralidad y de Ia eticidad pueden
distinguirse con facilidad: pues no cabe someter a un mundo de la vida en
su totalidad a una consideraciéon moral, aunque sélo sea porque los
sujetos socializados no estan en disposicién de adoptar una actitud
puramente hipotética frente a las formas de vida y las biografias individua-

284 HABERMAS, J. [1991a], p. 70. Habermas hace referencia aqui a una objecién planteada por
R. Bubner.
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les en que se ha desarrollado su propia identidad. Nadie puede elegir la
forma de vida en la que ha sido socializado en la misma actitud reflexiva
en que se puede elegir una normas de cuya validez uno ha quedado

convencido"®.

En caso de conflicto de normas, cuando se examinan formas de actuar o normas,
las certezas de fondo de las formas de vida dejan de presuponerse como evidencias
validas. Cuando definimos las cuestiones practicas como cuestiones de vida buena (o
de autorrealizacion®®), que se refieren siempre a la totalidad de una forma de vida
particular o biografia individual, el formalismo ético resulta decisivo: separa lo bueno
(expresiones evaluativas) de lo correcto (expresiones normativas). Es entonces cuando

el principio de universalizacion se revela fundamentalmente como un principio de justicia:

"La transformacion de las cuestiones relativas a la vida buena y correcta
en cuestiones relativas a la justicia deja en suspenso la validez que el
contexto que en cada caso representa el mundo de la vida de que se trate
debe a la tradicién"*®.

La situacion de partida, pues, de los discursos practicos es la de la existencia de
un entendimiento normativo perturbado: los problemas planteados son algo objetivo para
los afectados (no pueden ser producidos a voluntad segdn el modelo de la duda
cartesiana). El discurso practico es, entonces, un procedimiento no para la produccion
de normas justificadas sino para el examen de la validez de normas dadas, pero vueltas

problematicas e hipotéticamente consideradas®®.

285 _ Jbidem, pp. 73-74.
286 _ v7id. HABERMAS, J. [1981b}, pp. 168-169 (158-159).

287 _ {HABERMAS, J. [1991a], p. 71; vid. asimismo HABERMAS, J. [1983], pp. 117-119 (133-
134).

288 _ A nuestro juicio este es el punto novedoso respecto a las éticas tradicionales. La perspectiva
adoptada aqui es la de la racionalidad comunicativa, la cual, bajo el criterio de las pretensiones de validez
de nuestras propuestas, adquiere necesariamente un punto de vista hipotético susceptible de revisién.
Ciertamente resulta inevitable partir siempre -en el ambito de la ética- de una postura dogmatica: ésta
viene definida por el mundo de la vida tejido por méximas morales que orientan nuestras acciones. Sin
embargo, el punto de vista moral emerge en este contexto cuando aparece un conflicto entre diversas
normas y una aspira a imponerse sobre otra o cuando aparece el caso de la determinacién de intereses
susceptibles de generalizacién. Entonces debemos elevarnos a un nivel superior -dando un paso reflexivo
y descentralizador, abandonando el ambito relativo de nuestra tradicién- para adquirir un punto de vista
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A la luz de las pretensiones de validez hipotéticamente consideradas, se moraliza
el mundo de las relaciones ordenadas institucionalmente. Con las perspectivas reflexi-
vas, el mundo de la vida aparece como la esfera de la eficidad, con la cual la moralidad
debe ponerse en relacion (en esto radica el proceso de racionalizacién propio del mundo

moderno sefialado por Weber):

"Desde la perspectiva de un participante en argumentaciones morales,
este mundo de la vida puesto a distancia, en el que se entretejen autoevi-
dencias de tipo moral, de tipo cognitivo y de tipo expresivo, aparece como
esfera de la eticidad. En ella los deberes estan de tal modo entretejidos
con habitos concretos de vida, que pueden extraer su evidencia de
evidencias de fondo. Las cuestiones de justicia solo se plantean alli dentro
del horizonte de cuestiones relativas a la vida buena siempre ya respondi-

universal, por encima de nuestras determinaciones particulares. Ello es posible tinicamente desde la
adopcion de actitudes hipotéticas bajo el criterio normativo ético de la posibilidad del consenso -con base
en los mejores argumentos- de nuestras propuestas morales. Es este segundo paso -la elevacién al nivel
critico-reflexivo- lo que la ética discursiva considera una aportacion especifica de la morat kantiana y lo
que define precisamente su carcter posiconvencional: "[En una moral convencional,] si se pide una
Justificacién para la observancia de una regla particular, el individuo apela a una autoridad o a lo que otras
personas hacen o dicen que es correcto. Pero no se planeta de ordinario la cuestion de la validez de tal
codigo, como ocurre en una sociedad cerrada, muy unida, donde las normas tienden a no estar
diferenciadas. Entiendo por un «cédigo moral racional» aquel que el individuo cree fundado en razones,
percibe que podria ser de otro modo, y lo aplica con mayor reflexion. Por supuesto, Kant hizo esta clase
de distincién cuando contrasté la autonomia con la heteronomia de la voluntad; y Piaget tiene una
perspectiva kantiana en su teoria moral y en su teoria del conocimiento {...). En la «etapa trascendente»
[= postconvencional}, la regla aparece como algo externo e inalterable, a menudo sagrado. En Ia ctapa
auténoma se percibe la regla como algo alterable, una convencion mantenida por el respeto mutuo que
puede modificarse si se obtiene la cooperacion de los demas. La restriccién se ve sustituida por la
reciprocidad y la cooperacion” (PETERS, R. S. [1984], p. 10). Ahora bien, no podemos simplificar la
realidad compleja de una moral convencional, entretejida con una forma de vida en la cual nos hemos
socializado: "Los participantes [en un discurso practico] solamente pueden distanciarse de las normas v
sistemas de normas que surgen de la totalidad de las relaciones vitales sociales en la medida necesaria para
poder adoptar una posicién hipotética frente a ellas. Las personas socializadas no pueden comportarse de
forma hipotética con respecto a la forma de vida o a la historia vital en las que se ha construido su
identidad. De todo ello se deriva la configuracién de un ambito de aplicacién de una ética deontolégica:
ésta se extiende s6lo a las cuestiones practicas que se pueden discutir de modo racional y, sobre todo, con
esperanzas de obtener un consenso. No tiene nada que ver con preferencias axiolégicas, sino con la validez
del deber ser de las normas de accién” (HABERMAS, J. [1983], p. 114 [129]). Como se ve, estamos ante
un sentido restrictivo de la aplicabilidad de la ética discursiva que, en Habermas, adopta claramente la
funci6n de un procedimiento de legitimacién de normas generales.En resumen: lo decisivo no estribaria
tanto en partir de una autocomprension ingenua de la propia tradicién -lo cual resulta inevitable-, sino en
presentar una pretension de validez acerca de un interés general que es sometido a critica (puede verse al
respecto el interesante articulo de Ernst Tugendhat titulado "Etica antigua y moderna” publicado en
TUGENDHAT, E. [1988], pp. 39-65; vid. en especial pp. 41-45).
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das'®

Este tratamiento discursivo -esto es, reflexivo, tomando distancia- de la funda-
mentacion de normas morales concretas se relaciona con la problemética socio-politica
de las sociedades modemnas que deben encontrar un nuevo modelo de legitimacion entre
normas que poseen vigencia social o validez factica y aquellas que, por el contrario,
aspiran a una validez normativa. Desde la perspectiva de la teoria de la accién
comunicativa introducida por Habermas, diriamos que el problema de la vigencia de una

norma corresponde al reconocimiento ingenuo de su pretension de validez en los

2% _ HABERMAS, J. [1991a], pp. 78-79. Para Habermas "un mundo de la vida puede
considerarse racionalizado en la medida en que permite interacciones que no vienen regidas por un
consenso normativamente adscrito, sino -directa o indirectamente- por un consenso comunicativamente
alcanzado" (HABERMAS, J. [1981a], p. 455 [434]). Este entendirniento alcanzado comunicativamente
constituye ahora el punto de referencia clave para un mundo de la vida moderno. La modernidad avanza
mediante procesos de decentramiento en los que se rompe la unidad sustancial no cuestionada del mundo
de la vida y se parcializa en esferas de valor diferenciado, a través de un proceso de especializacion en
base a pretensiones de validez criticables. ;Qué supone esto? Sencillamente, que el mundo de la vida se
torna reflexivo. La racionalizacién aparece, pues, como una reestructuracion del mundo de la vida, cuyos
elementos se reordenan a través de las esferas del triple concepto formal de mundo. En este sentido un
mundo de la vida se asemeja a un pozo sin fondo del que se extraen contenidos sin que éste se agote
nunca. A veces, elementos extraidos vuelven de nuevo a ¢l en cuanto se transforman en un saber que se
vuelve aproblemético, con lo que sus reservas se enriquecen, por continuar con la metafora. Lo decisivo
en la etapa moderna al respecto es que el desarrollo de estructuras formales permite la racionalizacion de
los contenidos mundovitales. Es importante sefialar cémo este mundo diferenciado en esferas guarda rela-
cién con el mundo de la vida en tanto que se da en él un consenso que posibilita un saber de fondo
compartido aunque ahora consciente. A pesar de que la naturaleza de tal acuerdo es distinta en un caso y
en el otro -acuerdo aproblemético en el mundo de la vida, acuerdo criticable en el mundo decentrado- su
cardcter de saber compartido posibilita la accién orientada al entendimiento. Ciertamente existe una
diferencia sustancial entre ambos acuerdos: el acuerdo aproblematico tiene una seguridad espontanea que
no posee en absoluto el acuerdo -en si mismo criticable- producto de un entendimiento comunicativamente
alcanzado. Estos rasgos permiten establecer una analogia entre ese caracter de seguridad del acuerdo
aproblemitico y el caracter compacto de una imagen del mundo tradicional o pre-moderna, mientras que
la falibilidad del acuerdo alcanzado nos remite a los factores de integracion social de las sociedades
modemas. Ahora bien, tanto en un tipo de sociedades como en las otras se da siempre un mundo de la vida
aproblematico. Con la racionalizacion los individuos pertenecientes a un mundo de la vida no quedan
exonerados del peso de la interpretacion, pero a la vez tienen la posibilidad de "llegar por si mismos a un
acuerdo susceptible de critica" (ibidem, p. 108 [105]). Para ello debemos presuponer la autonomia de los
sujetos, totalmente libres para un si o para un no frente a las pretensiones de validez que se presentan. No
sdlo el acuerdo alcanzado comunicativamente constituye el horizonte ultimo posible de un mundo de la
vida racionalizado (aunque necesariamente deba presuponerse siempre como ideal regulativo dltimo). A
su mismo nivel, y en sus mismas condiciones, se sitha "el disentimiento comunicativamente regulado”
(HABERMAS, J. [1981b], p. 393 [375]). Pero tanto uno como ofro proporcionan ese saber comun propio
del mundo de 1a vida. En resumen, el entendimiento de base es el mismo tanto en ¢l mundo de la vida pre-
moderno como en el mundo de la vida moderno; la {inica diferencia estribaria, para Habermas, en el
caracter reflexivo del segundo.
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contextos de accion®, el problema de la validez normativa, sin embargo, tiene que ver

con la pretension de correccion tematizada en discursos practicos mediante recomenda-

ciones justificadas:

"Bajo la implacable mirada moralizadora del participante en el discurso,
esa totalidad pierde su validez natural, queda paralizada la fuerza
normativa de lo factico. Bajo esa mirada, el conjunto de normas transmiti-
das se divide en aquello que puede justificarse a partir de principios, por
un lado, y aquello que sélo puede considerarse facticamente vigente. La
fusion que el mundo de la vida efectiia entre validez normativa y vigencia
social se disuelve. Simultaneamente, la practica de la vida cotidiana se
descompone en normas y valores, es decir, en ese componente de lo
practico que puede ser sometido a las exigencias de una justificacion
moral en sentido estricto, y en otro componente distinto que no es
susceptible de moralizaciéon, que abarca las crientaciones valorativas
particulares integradas en formas de vida individuales o colectivas"®!.

Las ideas de vida buena no son un deber abstracto, sino que conforman la
identidad de grupos e individuos (cultura y personalidad). Asi, la formacién del punto de
vista moral va a la par con una diferenciacién dentro de lo préactico: las cuestiones
morales, que pueden ser decididas de forma racional bajo el aspecto de /a capacidad
de generalizacién de los intereses o de la justicia, se diferencian de las cuestiones
evaluativas, que se presentan como cuestiones de vida buena (o de autorrealizacién)
susceptibles de una deliberacién racional Gnicamente dentro del horizonte no problemati-
zado de una forma de vida histéricamente concreta o de un estilo de vida particular?2

Con este proceso de diferenciacién racional -es decir, argumentable- entre
moralidad y eticidad, asistimos a la transicién de un nivel convencional a un nivel
postconvencional de la conciencia moral: en el nivel postconvencional se separa el juicio
moral de los acuerdos locales y de las coloraciones histdricas de una forma de vida

20 _ Ciertamente una norma facticamente vigente no tiene per se la razoén de su parte; asimismo,
normas correctas pueden no llegar a poseer vigencia factica.

! _HABERMAS, J. [1991a), p. 79.
292 _ Los valores individuales llevan también una pretension de validez intersubjetiva pero no
pueden pretender, por su particularidad, validez normativa, esto es: aquella validez que genera
expectativas intersubjetivas de comportamiento. Si expresaran intereses generales podrian ser candidatos
para una materializacién de normas. Una moral universalista no tiene que ver con la preferencia de valores
sino con la validez de normas en tanto que exigencias de tipo intersubjetivo.
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particular, no puede apoyarse ya en la validez de este contexto mundovital fuertemente

racionalizado®®®. Las respuestas morales conservan tan sélo la fuerza de motivacion

283 _ ,Cual seria el principal riesgo del procese de racionalizacion del mundo de la vida
moderno?: el riesgo del disentimiento. En palabras de Habermas: "En el mundo de la vida racionalizado,
la necesidad de entendimiento queda cada vez menos cubierta por un stock de interpretaciones refrendadas
por la tradicién y, por lo mismo, inmunes a la critica; en el nivel de una comprension del mundo
enteramente decentrada la necesidad de consenso tiene que ser satisfecha cada vez mas a menudo mediante
un acuerdo que, al tener que ser racionalmente motivado, comporta sus riesgos. (...) De este modo, la
accidn comunicativa queda gravada con expectativas de consenso y riesgos de disentimiento que plantean
grandes exigencias al entendimiento como mecanismo de coordinacion de la accion” (HABERMAS, J.
[1981a], pp. 456-457 [435]). Estas expectativas de consenso con riesgos de disentimiento configuran el
panorama del mundo moderno. Las expectativas de consenso son fundamentales para el buen fun-
cionamiento de una sociedad y més si se trata de sociedades complejas. Pero estas sociedades ya no
pueden echar mano de las tradiciones compartidas para que proporcionen ese consenso, es decir, la
necesaria integracion social. ;Como encontrar una via alternativa? Se trata entonces de reconstruir
racionalmente ese fondo de acuerdo que proporcionaban las tradiciones compartidas, lo que solo es
posible a través de procesos de racionalidad comunicativa mediante los cuales se alcanza un consenso
pracias a la aceptacién de pretensiones de validez criticables. Tarea urgente ésta ademas por la especial
situacién creada ante el desarrollo concreto de las sociedades en el capitalismo tardio. En ellas,
paralelamente al proceso de racionalizacion del mundo de la vida moderno, se han desarrollado
subsistermnas sociales de accion no regulados comunicativamente sino funcionalmente, con una légica
propia y auténoma respecto a la determinacién de fines. Tales subsistemas han sufrido un desarrollo tal
que han acabado colonizando el mismo mundo de la vida, sustrayendo asi espacios vitales a la practica
comunicativa. Las consecuencias -muy negativas a juicio de Habermas- son, por un lado, la extensién en
précticamente todos los ambitos sociales de la racionalidad instrumental propia de la logica sistémica y,
por otro, un proceso de individualismo social coherente con la progresiva pérdida de aquellos espacios
comunicativos donde se determinan conjuntamente fines colectivos. Ahora bien, aunque estas
consecuencias tienen su explicacion basica en un determinado desarrollo econdmico, tienen asimismo una
directa relacién con el proceso de racionalizacién del mundo de Ia vida moderno. Ante la pérdida de
consenso comunicativo tradicional, la alternativa racional no puede ofrecer en la misma medida la base
de seguridad que una sociedad demanda y ella misma, entonces, desarrolla medios sistémicos de equilibrio
capaces de compensar dicha pérdida. La integracion social organica deja paso a una integracion social
sistémica, porque ciertamente es imprescindible algln tipo de integracién social. Incluso esa tendencia al
equilibrio es ella misma un sintoma de la transformacién sistémica de la sociedad en busqueda de
autorregulacién. Ciertamente que los espacios comunicativos no se han perdido del todo; pero éstos ya
s6lo funcionan como tales mediante procesos de racionalidad comunicativa, cuyos consensos son fragiles
y los riesgos de disentimiento muy altos. Ello es obvio: los participantes en los procesos comunicativos,
aun a expensas de compartir un mismo mundo de la vida, tienen la posibilidad, gracias a las capacidades
de aprendizaje liberadas con el proceso de racionalizacion, de criticar aquello que les es comin. Su par-
ticipaci6n en los procesos comunicativos se lleva a cabo desde una autonomia que los individualiza, des-
gajandolos de la comunidad que comparte tradiciones comunes. Fl mismo mundo de la vida se torna
entonces inmensamente plural con lo que se agudiza el déficit de saberes compartidos capaces de facilitar
ol acuerdo. Lo decisivo ahora resulta valorar este proceso. Sus aspectos positivos pueden deducirse delo
que supone el haber alcanzado la mayoria de edad para un sujeto auténomo y libre, que a la vez puede,
ahora ya reflexivamente, ofrecer lazos de solidaridad. Pero también puede interpretarse negativamente si
consideramos que a todo lo mas que se llega en este proceso es a un sujeto desencarnado, ciertamente libre
pero vacio, con una identidad formal y sin rumbo alguno de referencia, y con los problemas sociales que
esto conlleva. Como Habermas recapitula, "las consecuencias de la racionalizacién del mundo de la vida
ofrecen una doble haz: 1o que unos celebran como individualismo institucionalizado (Parsons), otros lo
recusan como un subjetivismo que entierra las instituciones consagradas por la tradicion, desborda la
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racional de las razones, ya que pierden, con la evidencia incuestionable del transfondo
del mundo de la vida, el empuje de los motivos empiricamente eficaces. Toda moral
universalista debe compensar estas pérdidas de eticidad concreta, que acepta en virtud
de las ventajas cognitivas, para ser eficaz practicamente®™. Deben solucionarse

capacidad de decision de los individuos y provoca una conciencia de crisis permanente, poniendo con ello
en peligro la integracion social (Gehlen)" (ibidem, p. 457 [435]). Como conclusién, pues, podriamos
afirmar que el proceso de racionalizacion del mundo de la vida moderno resulta paraddjico (vid.
HABERMAS, J. [1981b], p.486 [ 467]). Para Habermas "la racionalizacién del mundo de la vida hace
posible un tipo de integracion sistémica que entra en competencia con el principio de integracién que es
el entendimiento” (HABERMAS, J. [1981a], p. 459 [437]), con el consiguiente empobrecimiento de la
praxis comunicativa. Para poder funcionar de manera operativa una vez perdidas las tradiciones comunes,
los mundos de vida se estructuran segiin Ja 16gica organica de los sistemas. Habermas intenta criticar esta
tendencia evolutiva que considera negativa. Segtm él, conviene utilizar de otra manera los potenciales de
racionalidad liberados con Ia racionalizacion del mundo modemno. Pues se ha dado la extrafia situacion
de que la liberacion de potenciales de racionalidad acaba destruyendo precisamente la racionalidad
comunicativa (al tender hacia sistemas funcionales). Se trataria entonces de recuperar la racionalidad
comunicativa preconsciente de los mundos de vida tradicionales para los mundos de vida modernos, evi-
tando al mismo tiempo el caracter prerreflexivo (y, por tanto, no enmancipatorio) de las tradiciones al
igual que la unilateralidad de la racionalidad con arreglo a fines (razén funcional-instrumental). Habermas
considera que tal recuperacion es factible mediante la institucionalizacion de discursos practicos en los
que se lleva a cabo una formacion discursiva de la opinidn piblica. Tales discursos tendrian como efecto
recuperar una "comunicacién cotidiana postradicional” que aunara tanto la autonomia como la riqueza
comunicativa de un fondo comun compartido (vid. HABERMAS, J. [1981b], p. 486 [467]). Segin
Habermas, dicha institucionalizacion debe concretarse en el desarrollo de propuestas éticas universalistas
(como la ética discursiva) complementadas por un derecho y una teoria politica de corte democratico-
comunicativo. En estos ambitos debieran llevarse a cabo, a la luz de sus pricipios, el célculo de
consecuencias y la interpretacién de las necesidades que la vida social comporta (dando cabidaa motivos
materialistas sin que se ponga en peligro €l principio de autonomia).

%% _ Habermas apunta una primera respuesta a este problema, en el dmbito sujetivo del anclaje
motivacional del conocimiento moral. La pérdida de seguridad en las autocomprensiones culturales
mediante el cuestionamiento de la validez natural de las certezas morales de una determinada forma de
vida separa el conocimiento moral de los motivos empiricos culturalmente habituales. Con el fin de
equilibrar la diferencia aparecida entre juicios y acciones morales, "es menester un sistema de controles
internos del comportamiento, capaz de responder positivamente a juicios morales dirigidos por principios,
es decir, a convicciones racionalmente motivadoras, y que posibilite la autorreagulacién del
comportamiento; llegado el caso, ese sistema tiene que ser capaz de funcionar auténomamente, es decir,
con independencia de la presion suave de los drdenes legitimos en el sentido de ficticamente reconocidos.
Tales condiciones solo puede satisfacerlas la completa internalizacién de unos cuantos principios
sumamente abstractos y generales que la ética del discurso se representa como presupuestos o
implicaciones del propio procedimiento de fundamentacién de las normas. Pero es obvio que tales
estructuras postconvencionales del super-ego solo pueden surgir en determinados medios. Al igual que
en el caso del problema de la aplicacién de las normas, una moral universalista, para no quedarse colgada
del delgado y enrarecido aire de las buenas intenciones y opiniones, depende del auxilio que la eficacia
socializadora del entorno le preste. Depende de patrones de socializacién y procesos de formacién que
fomenten el desarrolio moral y el desarrollo de los jévenes ¢ impulsen los procesos de individuacién por
encima de los limites de una identidad convencional, de una identidad atenida a determinados roles
sociales”, HABERMAS, J. [1991a], pp. 88-89; vid. asimismo HABERMAS, J. [1983], pp. 193-194 (213-
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entonces tanto la abstraccidn de los contextos de accién como la separacion entre el
conocimiento que motiva racionalmente y las orientaciones empiricas:

"Toda moral postradicional exige un distanciamiento respecto de las

evidencias de las formas de vida en las que aproblematicamente uno ha

crecido. Y tales convicciones morales desconectadas de la eticidad
concreta de la vida cotidiana no lievan sin méas consigo la fuerza motivacio-

nal necesaria que haga también efectivos en la préactica los juicios

morales. Cuanto més se interioriza la moral y cuanto mas auténoma se

vuelve, mas se retira al ambito de lo privado"*®.

Comprobamos en este texto, una vez mas, como lo ético se plantea de manera
distinta en los niveles de la eticidad aproblematica del mundo de la vida y de la moralidad
entendida como adopcioén de un punto de vista postconvencional. En el primer nivel la
fuerza motivadora de las normas morales es patente gracias a su caracter de normas
no discutidas. Pero en una moral postconvencional -segundo nivel- cabe considerar una
debilidad doble. Por un lado la propia debilidad de lo hipotético frente a lo dogmatico,
fruto de la falibilidad de los conocimientcs morales, pues -como ya dijimos- los procedi-
mientos de fundamentacion de normas en una moral postconvencional son procedimien-
tos falibles de fundamentacién (lo que no debe confundirse con el relativismo moral);
esta debilidad de lo falible debe entonces ser compensada por alguna instancia que

regule vinculantemente una posible situacién de inseguridad:

"3 ética del discurso tiene que sostener por principio la falibilidad de los
conocimientos morales; y no puede tampoco presuponer que los conflictos
necesitados de regulacién en el ambito social lograran resolverse
oportunamente de manera consensual. A causa de estas deficiencias
cognitivas, entre otras razones, tiene que complementarse la morai con
el derecho positivo a fin de poder cubrir los requerimientos de regulacion
funcional necesaria en ambitos sensibles de la interaccién social'?®.

214).

2%5 _ HABERMAS, J [1991a], p. 165. Asimismo: "Los juicios morales, que dan a preguntas
descontextualizadas respuestas desmotivadas, tienen un déficit practico que exige compensacién. El
problema cogpitivo de la aplicacién de principios universales a situaciones dadas y el problema
motivacional del anclaje de un procedimiento de justificacién moral en el sistema de la personalidad son
problemas cuya solucién desborda la capacidad de los sujetos, cuando se deja a éstos solos", ibidem, p.
85.

2% _ JABERMAS, J. [1986], p. 303, nota 10.
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Por otro lado, existe otra limitacion a tener en cuenta: el propio caracter débil de
la moral en tanto que basada en la coaccion interna (autocoaccion) del sujeto moral a
diferencia de la fuerza de la coaccién externa mediante sanciones propia del derecho.

Comprobamos, pues, como para Habermas la ética discursiva -en tanto que moral
postconvencional y de la responsabilidad- aborda la problematica de su aplicacion
mediante el recurso a la cbligatoriedad juridica para obtener la eficacia deseable. Esta
es la conclusion a la que llega Habermas tras haber dado cuenta precisa de lo que
implica socialmente la adopcion de un punto de vista moral postconvencional gue
apuesta por la separacion entre moralidad y eticidad, no pudiendo evitar la consiguiente
fragilidad de las estructuras del mundo de la vida y de los mismos procesos de
socializacién. De ahi que

"{...) en todes aquellos ambitos de accién en que conflictos, problemas
funcionalmente importantes y materias de relevancia social exijan tanto
una regulacion univoca como a plazo fijo, y que ademas resulte vinculante
para todos, sean las normas juridicas las encargadas de resolver las
inseguridades que se presentarian si todos esos problemas se dejasen
a la regulacion puramente moral del comportamiento. La complementacién
dezlsl7 moral por un derecho coercitivo puede justificarse, pues, moralmen-
te"".

En opinién de Habermas, tal complementacién de ta moral por el derecho resulta
ser asimismo una consecuencia obligada para una ética universalista de principios que
pretende mantenerse en la perspectiva de una ética de fa responsabilidad:

"Como las ideas morales no cabe esperar que cobren para todos los
sujetos una obligatoriedad que en todos los casos las torne eficaces en
la practica, la observancia de tales normas sdlo es exigible (si nos
situamos en la perspectiva de lo que Weber llamaba una ética de la
responsabilidad) si cobran obligatoriedad juridica"?®®.

7 . HABERMAS, I. [1991a], p.165.

28 _ Ibidem, p. 166. Asimismo: "Exigir el universal cumplimiento de normas sin tener certeza de

que van a ser universalmente seguidas, conduce al utopismo o, lo que es idéntico, a la irresponsabilidad.
Para librar el principio ético del abstraccionismo utépico es necesario contar con garantias de que va a ser
universalmente cumplido. Ahora bien, 1a moral no puede ofrecer tales garantias”, CORTINA, A. [1988b],
p- 51; la misma autora vuelve a insistir en esta idea en [1988a], p. 84.
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Incluso desde la misma perspectiva de una exigencia de responsabilidad moral,
cabe destacar que la ética discursiva es candidata clara a operar como fundamento
moral postconvencional de un derecho positivo (s entiende por tal el de un estado social
de derecho) siempre fragil por lo que respecta a su legitimacion:

"Una moral postconvencional de la responsabilidad precisa complementa-

cién juridica, porque no puede exigir responsablemente el cumplimiento

de las normas validas si los destinatarios no tienen garantia juridica de que

seran universalmente cumplidas; pero igualmente el derecho positivo,

deficitario desde el punto de vista de la fundamentacion, precisa el

concurso de una razén moral, que expresa en su seno la idea de imparcia-
lidad procedimental"*®.

El proceso continuo de racionalizacion del mundo de la vida moderno comporta
una fluidificacion de las imagenes sustanciales del mundo que va acompaiiada de una
generalizacién y universalizacidon de las normas morales y juridicas, y de una progresiva
individuacion de los sujetos socializados. Esta pérdida de peso de la eficidad substancial
va quedando sustituida por el ambito de! derecho, ayudado por la evolucion del derecho
natural moderno y las transformaciones politicas que propiciaron la separacion entre
Iglesia y Estado: el derecho moderno queda asi desconectado de los motivos éticos con
la separacion liberal entre los &mbitos de la vida plblica y privada®. E! pensamiento
moderno transforma (seculariza) el derecho natural clasico en un derecho racionalista,
en la medida en que el orden anterior a toda legislacién positiva no es ya un orden
religioso o natural dado previamente sino una construccién racional. Este nuevo orden
se elabora a partir de la concepcion del hombre en tanto que ser al mismo tiempo social
y asocial (la "insociable sociabilidad" de Kant), con necesidades y deseos, que debe
convivir con otros hombres con exigencias contrapuestas. De aqui derivara una vision
subjetiva del derecho natural, conforme a la cual estos derechos naturales individuales
deberan ser tratados como derechos que hay que proteger politicamente, a diferencia
del derecho antiguo y medieval que se fijaba mas en las obligaciones del sujeto

299 _ CORTINA, A. [1990], p. 170 . Sobre el tema de este apartado, véase el profundo estudio
realizado por Adela Cortina en su Introduccién a La Metafisica de las costumbres de Kant , cf.
CORTINA, A. [1989¢] al igual que de 1a obra anteriormente citada las pp. 163-182 y 192-205.

30 _vid. TPIL, p. 370 (352).
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impuestas por la ley natural®.

Asistimos, pues, a una progresiva "juridizacién" (Verrechtlichung) del mundo
moderno®?. La eficidad tradicional se escinde en moralidad y legalidad; como la
moralidad se hace subjetiva (emigra al ambito privado de la conciencia), la legalidad
ocupa el espacio regulativo de la eficidad. "las normas juridicas sustituyen al sustrato
prejuridico de la eticidad sustentada por la tradicién"®. En esta nueva situacion, el
necesario mecanismo de compensacion ante la pérdida de sustancialidad ética (el ambito
de la eticidad) capaz de recuperar un cierto marco social normativo vendra del ambito
juridico: se tratara de alcanzar la fegitimidad {moral) por la via de la legalidad (dere-

cho)®™.

301 _ Habermas caracteriza el derecho moderno con los siguientes rasgos estructurales:

"Convencionalidad: el derecho moderno es derecho legislado positivo. El derecho no se acumula mediante
la interpretacion de tradiciones reconocidas y sagradas, sino que, mas bien, expresa la voluntad de un
legislador soberano que regula convencionalmente hechos sociales con medios organizativos juridicos.
Legalismo: aparte de una obediencia generalizada a la norma, el derecho moderno no supone que los
sujetos juridicos tengan ningin motivo ético. El derecho protege las inclinaciones privadas de éstos dentro
de limites sancionados. No se sanciona la mala intencion, sino las acciones que se desvian de la norma
(...). Formalismo: el derecho modemo define las esferas del albedrio legitimo de las personas. Se
presupone el libre albedrio de los sujetos juridicos en una esfera éticamente neutral de acciones privadas,
pero vinculadas a consecuencias juridicas. En consecuencia, ¢l movimiento del derecho privado puede
regularse negativamente a través de la delimitacion de autorizaciones reconocidas en principio (en lugar
de una regulacién positiva a base de derechos concretos y mandatos materiales). En este ambito se permite
todo lo que no esta expresamente prohibido por la ley. Los tres rasgos estructurales mencionados se
refieren al modo de la vigencia de la ley y de la determinacion del derecho, a los criterios de la punibilidad
y al modo de 1a sancién y, finalmente, a la forma de organizacién de la actuacion juridica. Estos rasgos
definen un sistema de accion en el que se supone que todos los miembros del sistema actian
estratégicamente por cuanto que, primero, obedecen a las leyes como convenciones publicamente
sancionadas, pero que se pueden cambiar legitimamente en cualquier momento; segundo, persiguen sus
intereses sin consideraciones éticas, vy tercero, toman decisiones 6ptimas, segiin estas orientaciones de
intereses, en el marco de las leyes vigentes (esto ¢s: también en relacién a las consecuencias juridicas
calculables). En otras palabras: se supone que los miembros del sistema utilizan racionalmente su
autonomia privada", HABERMAS, J. [1976], p. 264 (236-237).

302 _ L a expresion «juridizacién» se refiere, dicho en términos muy generales, a la tendencia que
se observa en las sociedades modernas a un aumento del derecho escrito”, HABERMAS, J. {1981b], p.
524 (504).

303 _ Ibidem, p. 458 (439); vid. asimismo pp. 524 (504) y ss.
3% _ Queda claro por lo ya visto anteriormente que esta ha sido la perspectiva fundamental de
Habermas a 1a hora de elaborar su teoria ético-discursiva, como también lo muestran sus trabajos

posteriores. Habermas ha abordado en profundidad estas cuestiones en Faktizitdt und Geltung, cf.
HABERMAS, J. [1994]. Cf. asimismo GUNTHER, K. [1988].
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[2] Esta progresiva juridizacién caracteristica del mundo moderno queda bien
reflejada en la misma ética discursiva cuando el principio de universalizacién es
interpretado por Habermas como un principio de legitimacion publica de normas®®. La
version habermasiana de la ética discursiva se mueve -abandonando claramente el
ambito del sujeto- en el terreno de una ética social o politica susceptible de aportar
mecanismos validos de fegitimacién. Como ha sostenido Habermas, tras el intento
legitimador del Derecho natural racional en la Modernidad y a la vista de sus insuficien-
cias, nuestras sociedades en el capitalismo tardio sufren una grave crisis de legitimacion
que debe ser resuelta de manera no ideol6gica, restando poder a las colonizaciones de
nuestra vida social llevadas a cabo por las esferas de lo politico y lo econdmico®®. Se
trata entonces de buscar mecanismos de legitimacién que tengan fundamento moral

aunque, obviamente, en un sentido postconvencional (moral basada en principios):

"La convencionalizacién, la legalizacion y la formalizacion del derecho
implican que éste ya no puede alimentarse de la autoridad indiscutida de
las tradiciones morales, sino que precisa de una fundamentacion
auténoma. Una exigencia tal, sin embargo, sélo puede ser suficiente para
la conciencia moral en una etapa postconvencional. (...) La separacion
que se realiza en el derecho moderno entre moralidad y legalidad acarrea,
como consecuencia, el problema de que la esfera de la legalidad en
conjunto necesita de una justificacién practica. La esfera del derecho,
independiente de la moral, que al mismo tiempo exige a las personas
juridicas que estén dispuestas a obedecer a la ley, tiene que estar anclada
a su vez, en una moral basada en principios"*®".

Ante este problema la ética discursiva tiene capacidad de dar una respuesta
valida frente a los problemas de legitimacion en las sociedades avanzadas. La interde-
pendencia estrecha entre "moralidad postconvencional” y "derecho positivo" de las
sociedades modernas supone una "emigracién” de la moralidad hacia e! ambito del
derecho y en este contexto el caracter bidimensional de la ética discursiva permite que
el principio procedimental ideal funcione como un principio de legitimacion de normas.
La exigencia de la participacion de los afectados en la fundamentacion de normas

305 _ vid. APEL, K.-O. 1985b], p. 251,
306 _ Cf. HABERMAS, J. [1973a].
307 _ HABERMAS, J. [1976], p. 266 (239).
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morales nos conduce, sin embargo, al terreno "piblico” que ya Kant denominaba como
el espacio de la libertad externa, justamente el ambito del derecho donde se da un tipo
de legalidad distinta ("legalidad externa™) de la propia de la moralidad ("legalidad
interna"). Claro esta que a través del orden juridico la razén practica exige fambién ia
salvaguarda de la libertad moral o, lo que es lo mismo, hacer prevalecer las leyes
morales -como legislacién universal- en medio de lo publico. La ética discursiva busca
asimismo salvaguardar la moral en medic de lo publico, perc lo hace viendo dicho
espacio como el espacio propio de la moral, ya que no quiere relegar el ambito de
influencia de la ética a la mera conciencia individual subjetiva®®. Esa determinacion de
lo publico como espacio propio de la moral se realiza mediante un procedimiento de
fundamentacién de normas que exige la realizacién efectiva de discursos practicos en
los que se confrontan voluntades empiricas a la blisqueda de un acuerdo consensuado
sobre un interés general. Si esto es asi para la ética discursiva, entonces la pregunta
que debemos hacernos es la siguiente: ¢ qué diferencia hay entre fundamentacién de
normas morales y legitimacion de normas juridicas?®®.

Como ya hemos visto, todas las éticas cognitivistas remiten a aquella intuicion
universalista que Kant desarrolld en el imperativo categdrico, de acuerdo con la cual a
todo principio de universalizacién subyace el cardcter impersonal o general de los
mandatos morales validos, pues tal principio debe establecer el punto de vista del interés
general por encima de los muiltiples intereses individuales. Desde esta perspectiva, la
ética discursiva -en su parte A- tiene un fuerte caracter restrictivo: se remite Uinicamente
a intereses susceptibles de generalizacion, pues se entiende que (nicamente éstos
quedan regulados por normas morales que precisamente reclaman validez
intersubjetiva®. Estas normas Unicamente estaran legitimadas si son el resultado de

308 _ La pérdida de esta dimension interna, €] desinterés por los méviles a Ia hora de caracterizar

la conducta moral, esta ocasionando en muy buena medida la reduccién de la moral a derecho que
practican las contemporéneas éticas deontoldgicas”, CORTINA, A. [1989¢], p. XL.

% _vid. APEL, K.-O. [1992b], p. 45.
319 _ va tempranamente advirtidé Habermas de dicho carédcter restrictivo: "El alcance de la
argumentacion moral depende decisivamente de si, y en qué medida, se logra convertir a las propias
interpretaciones convencionales de los intereses en objeto de la formacion discursiva de la voluntad"
(HABERMAS, J. [1976], p. 344 [312]); asimismo vid. HABERMAS, J. [1984], p. 173 (149). Sobre la
relacion entre normas ¢ intereses generalizables, vid. HABERMAS, J. [1973a], pp. 140-162 (124-142);
MUGUERZA, J. [1988], pp. 97-139 (en especial pp. 109-110).
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un consenso llevado a cabo entre todos aquellos que presumiblemente resulten
afectados por su aplicacién. La idea de consenso también remite con claridad a la
cuestion de los intereses generalizables: se frata concretamente de que ningun interes
particular (privado) se imponga & una colectividad por €l afectada sin el libre consenti-
miento de la misma. Y ese libre consentimiento (consenso) presupone la transformacion
de los multiples intereses privados en un interés general susceptible de consenso. Este
es el problema que se le plantea a una ética que quiere establecer un criterio normativo
con respecto a la consideracion justa respecto a intereses particulares en conflicto.

Por tanto, cuando en el contexto de Ia ética discursiva hablamds de normas, nos
referimos a algo que representa una ley general. Kant ya sostuvo que lo moral estaba
determinado por la forma de la ley (al margen de los contenidos, que tienen su importan-
cia pero siempre supeditada a la posibilidad de extenderse universalmente como ley sin
contradiccién para la razén). No es extrafio entonces que la ética discursiva, inspirada
en la propuesta moral kantiana, utilice el sentido de la generalizacion de una maxima
-como ordena el imperativo categérico- en el sentido universalista de la determinacion
de las condiciones de fegitimacion de una norma. E| caracter de generalizacion implicito
en la gramatica I6gica de los conceptos morales fundamentales se interpretaria como
la exigencia de universalidad que necesitamos para que se dé una norma moral en el
sentido de su reconocimiento intersubjetivo. Para la ética discursiva en su version
habermasiana este parece ser el Unico criterio de determinacién de lo propiamente
moral*!!, Brevemente: el problema de la ética discursiva estribaria en que situa la validez
de una norma en la aceptacién de la misma por los afectados; mas eso se refiere sdlo
al reconocimiento intersubjetivo de la norma, no a su validez moral como norma de la
accion correcta®™,

El punto de vista de la ética discursiva sostiene que la consideracion correcta del
pluralismo legitimo de intereses presente en el mundo social de la vida se aicanza en
el seno de los discursos practicos, mediante un principio ético procedimental de
legitimacién de normas. El acuerdo de los afectados dota de validez intersubjetiva a la

norma y por elfo mismo de contenido moral. No cabria aqui, estrictamente hablando, una

311 _Vid. APEL, K.-O. [1992b], p. 39.

312 _ De ahi la necesidad que siente Apel de complementar el principio (U) de Habermas con el
principio (U") para la accién individual.
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distincion entre el plano de lo correcto y el plano de lo fegitimo: este es precisamente
el punto de vista de una propuesta ética postconvencional. Si se insiste en que lo moral
se dirime en el primero de los niveles mencionados supone algan tipo de caracterizacion
ética mas bien sustancial, llevada a cabo al margen del problema del reconocimiento
intersubjetivo de un deber moral elevadc a ley practica, lo que enmarcaria ese
planteamiento, desde el punto de vista kantiano, en un paradigma moral premoderno.
La norma resulta del acuerdo de la voluntad general sobre un interés comin que
discrimina intereses individuales con pretensién de validez universal. Todos iguales: en
esto consiste la ley; ley que, ademas de legalidad, posee legitimidad al estar originada
en un reconocimiento intersubjetivo. Como sostiene Habermas "las normas validas han
de ganar el reconocimiento de fodos los afectados"'? La universalidad entonces busca

asegurar una situacién de imparcialidad:

"Unicamente es imparcial la situacién desde la cual son susceptibles de
universalizacién precisamente aquellas normas que, al incorperar de modo
manifiesto un interés comun a todas las personas afectadas, pueden
contar con una aprobacion general, asi como conseguir un reconocimiento
intersubjetivo™'.

Hablamos con propiedad de normas cuando se trata del fruto de un acuerdo que
siempre puede cuestionarse y replantearse (aunque siempre en los términos de un
nuevo acuerdo). Su validez universal se refiere al compromiso que supone su reconoci-
miento y esto sin excepciones, pero no afecta a su posible derogacién en las condiciones
de un nuevo acuerdo. De la misma manera que en el ambito de las leyes cientificas -que
llevan implicitas un indice de regularidad (universalidad)- una excepcién en el cumpli-
miento de la ley puede significar la falsacion de la hipdtesis cientifica correspondiente,
asi tambien en el ambito de las normas morales una nueva situacién donde se plantee
un conflicto entre normas puede exigir la realizacién de un nuevo acuerdo que derogue
normas validas hasta entonces pero superadas ahora. Resumiendo: el principio de
universalizacion, entendido -desde la perspectiva habermasiana- como principio de
legitimacion de normas, adquiere un fuerte caracter juridicista y se perfila fundamental-

13 _ HABERMAS, J. [1983], p. 75 (85).

314 _ Ibidem.
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mente como un principio de justicia. Deslinda con claridad las cuestiones de la vida
buena respecto de las de justicia e instaura un procedimiento de reconocimiento
intersubjetivo de la validez de las normas, lo que entrafia precisamente la legitimacion
mora! de las mismas.

Una vez analizada esta tendencia a la juridizacion excesiva de la ética discursiva,
concluyamos este apartado sefialando que también para Habermas una mediacion entre
la moralidad y la eticidad aparece como el mejor recurso para de compensar la fragilidad
de los marcos convencionales caracteristica de una situacién de transito hacia una moral
postconvencional. Nos limitaremos a sugerir brevemente el sentido de esta mediacion,
sefialando ya que se trata de una exigencia fruto de una consideracion responsable de
la aplicacién de la ética discursiva en tanto que ética postconvencional.

Habermas reconoce claramente la necesidad de compensar las pérdidas de
eticidad concreta que se originan con la introduccién del punto de vista moral postcon-
vencional (formal-abstracto), cuando las cuestiones morales (acerca del problema
deonfoldgico de la justicia) se separan de las cuestiones evaluativas (acerca de la
autorrealizacién en el sentido de la vida buena). Habermas afirma explicitamente
entonces que la misma naturaleza de las morales universalistas plantéa el problema de

la mediacién normativa entre moralidad y eficidad.

"Sj recordamos que el «punto de vista moral» en sentido estricto comienza
a constituirse con la transicion de! segundo nivel [convencional] al tercer
nivel [postconvencional] de interaccion; que el mundo social se moraliza
en funcién de la actitud hipotética de un participante en la argumentacion
y que se desprende del mundo de la vida; que la abstraccion deontolégica
separa las cuestiones de la justicia de las cuestiones de la vida buena; que
de este modo se separan las cuestiones morales de su contexto al tiempo
que se libera a las respuestas morales de sus motivos empiricos; y que
de esas separaciones se deriva la necesidad de aplicar en su contexto las
percepciones morales y, de modo especial, de enraizarlas motivacional-
mente; en este caso, la solucién de estos problemas requiere una
mediacién de moralidad y eficidad que vaya mas alld de lo que pueden
rendir los juicios morales en el sentido de una ética deontoldgica™".

15 _ Ibidem, p. 192 (210-211; modificamos la traduccion castellana y el subrayado es nuestro).
Asimismo: "Dentro del horizonte de un mundo de la vida, los juicios pricticos se detivan tanto la
concrecion como la fuerza motivadora de la accién de una relacion interna con las ideas indiscutiblemente
validas de la vida buena, con la eficidad institucionalizada en general. En este 4mbito no hay
problematizacién que llegue tan lejos que pueda perder las ventajas de la eficidad existente. Precisamente
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Habermas reconoce que la discciacion que se produCe entre el plano cognitivo
y el plano motivacional del ambito practico, fruto de la separacién entre moralidad y
eticidad ("en cuanto se moraliza el mundo social y se independiza de la corriente de
certidumbres del mundo de la vida"*"%), no requiere tanto la definicién de nuevos estadios
-en la teoria de Kohlberg- de dicha etapa postconvencional, cuanto una reflexion sobre
la necesidad de una mediacién a ofro nivel de las relaciones entre moralidad y etici-
dac®”. Habermas se refiere entonces, ciertamente en el contexto de un mundo de la vida
fuertemente racionalizado, a la capacidad de complementar aspectos cognitivos y
empiricos {por ejemplo, sentimientos morales) como expresidn de un juicio moral maduro
que distingue entre el desarrollo moral y el desarrolio del yo, con €l fin de potenciar la
sensibilidad hermenéutica de cara a una aplicacion contextual de normas®'. Para ello
hace referencia, por un lado, a la capacidad (fruto del desarrollo de determinados
procesos de aprendizaje) de aplicar principios universales gracias a la prudencia préactica
gue un sujeto haya podido alcanzar en el seno de sociedades cuyos ordenamientos
institucionales son ya de tipo postconvencional®®; por otro lado, por lo que respecta al
anclaje motivacional de las ideas morales se hace necesario

"(...) un sistema de controles internos del comportamiento, capaz de
responder positivamente a juicios morales dirigidos por principios, es decir,

sucede tal cosa con cada efecto que resulta de la abstraccién que exige el punto de vista moral. Por ese
motivo Kohlberg habla de la etapa posiconvencional de la conciencia moral. En esta etapa se separa el
Juicio moral de los acuerdos parciales y de las coloraciones histéricas de una forma de vida particular, no
pudiéndose remitir ya a la validez de este contexto vital. Y las respuestas morales retienen Ginicamente una
fuerza racional motivadora de tipo cognitivo; con la evidencia incuestionable de un trasfondo mundovital
pierden el impulso de motivos empiricos efectivos. Toda moral universalista tiene que compensar estas
pérdidas de eficidad concreta, que acepta, en un primer momento, en virtud de su ventaja cognitiva, si
quiere ser eficaz en el campo practico. Las morales universales dependen de formas de vida que, a su vez,
estan tan «racionalizadas» que posibilitan la aplicacion acertada de juicios morales generales y exigen
motivaciones para el cambio de juicios acerca de una accién moral. Unicamente formas de vida que, en
este sentido, se «contraponen» a morales universalistas satisfacen condiciones necesarias para poder anular
de nuevo los efectos de 1a abstraccion propia de la descontextualizacion y de la desmotivacion”, ibidem,
pp. 118-119 (134; modificamos de nuevo fa traduccién castellana).

318 _ Ibidem, p. 183 (200).

317 _ Cf. HABERMAS, J. [1986].

%18 _ Vid. HABERMAS, J. [1983], p. 192-193 (212-213).
19_vid. HABERMAS, J. [1991a], pp. 87-88.
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a convicciones racionalmente motivadoeras, y que posibilite la autorregula-
cién def comportamiento; llegado el caso, ese sistema tiene que ser capaz
de funcionar auténomamente, es decir, con independencia de la presion
suave, externa, de los érdenes legitimos en el sentido de facticamente
reconocidos",

Habermas reconoce que evidentemente tales medidas presuponen determinadas
condiciones sociales de posibilidad y remite de manera especifica a modos reflexivos

de tradicion®'. Volveremos sobre esta cuestion en el apartado siguiente.

§ 13.4. Hacia una mediacion postkantiana entre "moralidad™ y “eticidad"
desde la perspectiva de una aplicacién responsable de la ética discursiva
(1) la "crisis de adolescencia” de la humanidad (el estadio 4’2 de Kohl-
berg) como riesgo caracteristico del transito hacia una moral postconven-

cional y su posible superacion en clave ético-responsable.

Hemos finalizado el paragrafo anterior recordando cémo para Habermas la
necesidad de mediar la moralidad y la eticidad responde a la problemética de la
aplicacion de la ética discursiva qua ética de la responsabilidad, ya que deben buscarse
mecanismos de compensacion ante la fragilidad de los marcos convencionales cuyo
ethos se ha tornado problematico y sus valores son enjuiciados como hipoteticos.
También para Apel la mediacion entre moralidad y eticidad afecta de lleno al problema
de una aplicacidn postconvencional de la moral. Mas, a diferencia de Habermas, refiere
esta cuestion a la historia; es decir, la sitda en el &mbito especifico de la parte B de la
ética. En opinion de Apel, la reconstruccion del desarrollo de la razon ética en occidente
que refleja, desde Socrates, el arriesgado intento de un transito hacia una moral
postconvencional comporta un momento de crisis de Jas instituciones, fruto de la
fragilidad de los vinculos sociales que se originan con la introduccion del formalismo
ético. Desde la perspectiva de la teoria de Kohlberg, Apel define esta situacion como
crisis de adolescencia de la humanidad (estadio 4'%), que podriamos calificar esencial-

mente como una situacion -reduccionista- de riesgo o de peligro relativista (ausencia de

320 _ Ibidem, p. 88.
321 _Vid. ibidem, p. 89.
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referentes normativos segun el lema: "anything goes!"), doblemente caracterizado como
insensibilidad ante la cuestion de la verdad y de la fundamentacion moral (en Apel,
ambas cuestiones se entienden, ciertamente, en un sentido postconvencional)®?.

¢ Qué entiende Apel, mas en concreto, por esta situacién? Nuestro filésofo no la
define de manera sistematica puesto que se refiere a la obra de Kohiberg, pero creemos
que podria reconstruirse dicha situacién critica como sigue. A la luz de la teoria del
desarrollo de la conciencia moral, puede interpretarse que la tendencia a la superacién
de los marcos convencionales (debida a los procesos de racionalizacién del mundo
moderno originados a partir del desarrollo de una economia de mercado y del derecho
qua formas de regulacién social, asi como mediante la universalizacion de la racionalidad
metodica de la ciencia) comporta la ruptura de la intersubjetividad restringida a una
determinada cultura o concepcién del mundo sin quedar, por ello, integrada en
estructuras de sintesis superior mas amplias; integracion que, segin Apel, Gnicamente
puede ofrecer ya la filosofia (a su juicio, en los términos de una prima philosophia
concebida ahora como semidtica trascendental®). Sin embargo, precisamente la
filosofia parece haber sucumbido al atractivo por la "critica total de la razén", traicionan-
do de ese modo su compromiso histérico (el de la “filosofia perenne") respecto a la
bisqueda de la verdad y de la fundamentaciéon moral. Ello explicaria el empefio
denodado de Apel por procurar una fundamentacién Gltima de la unidad de la razén

tedrica y préactica®.

A esta situacion critica se han afiadido, a su vez, los efectos propios
del "dominio de la ciencia" tanto tedricos (extrapolacion a todos los &mbitos de la realidad
de la razdn instrumental) como practicos (consecuencias y subconsecuencias de una
civilizacion cientifico-técnica de alcance planetario), reproduciéndose nuevamente aquel
"sistema de complementariedad” tan bien caracterizado por Apel en los afios setenta,
esta vez entre escepticismo frente a la cuestién de la verdad y relativismo ético frente
a todo intento de universalismo moral.

Ante esta hipétesis explicativa, resulta evidente que el planteamiento de una

aplicacion no abstracta respecto a la historia de la ética discursiva tiene que atender

22 _Vid. DV, p. 392 (87).
%23 _ Cf. APEL, K.-O. [1978c}; [1995¢] y [1995d].
%24 _vid. TP, p. 357 (340).
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responsablemente a tales cuestiones, evaluando de manera conveniente nuestra
situacion histérica. Tal debe ser, a nuestro entender, una de las tareas primordiales que
corresponden a una ética discursiva informada cientificamente. En este apartado, por
tanto, intentaremos desarrollar la hipdtesis recién expuesta como culminacion del
itinerario recorrido hasta ahora. En primer lugar profundizaremos en el sentido y alcance
que tiene para Apel la "crisis de adolescencia" (estadio 472 de Kohlberg) en las
sociedades del mundo occidental, interpretada desde la perspectiva de una reconstruc-
cion empirica y normativa de la filogénesis de la moral en el marco de la evolucion
cultural [1]; a continuacion haremos referencia, desde el punto de vista apeliano, a
algunos de los retos que dicha crisis plantea a la reflexion ética contemporanea [2]; y
finalmente concluiremos este trabajo con la indicacién de una posible respuesta
filosofico-moral a la "crisis de adolescencia”, susceptible de ser enmarcada en el
contexto de la parte B de la ética discursiva qua macroética de la corresponsabilidad:
nos referiremos a la posibilidad de fundamentar un principio ético-responsable de
mediacién entre moralidad y eticidad que, frente al riesgo relativista y las insuficiencias
del mero marco convencional, podria considerarse como el elemento mas representativo
de una propuesta ética universalista (de alcance planetario) capaz de abordar el
problema del transito historico(-mundial) hacia una moral postconvencional que nuestra

época parece exigir [3].

[1] Desde una perspectiva légico-evolutiva inspirada en la teoria de Kohiberg,
Apel ha caracterizado significativamente el problema del transito histérico hacia una
moral postconvencional como el de la crisis de adolescencia de la humanidad®. Apel
interpreta este estadio en clave filogenética, calificandolo de situacion de extravio ante
el transito del nivel convencional al postconvencional’®. Con la expresion "crisis de
adolescencia" Apel hace referencia a lo que Kohlberg ha denominado como estadio 47
de su secuencia légico-evolutiva del desarrollo de la conciencia moral, estadio de transito

caracterizado por Apel como la "puesta en cuestion de todas las vinculaciones morales

325 _vid. DV, p. 135.
326 _ Vid. ibidem, p. 388 (83).

565




debido al recurso -aparentemente regresivo- a una conciencia moral preconvencional” %’
Dicho estadio trata de explicar, desde un punto de vista ontogenético, un fenémeno
recurrente en el mundo de los adolescentes en transito hacia la vida adulta referido a
aquel periodo de sus vidas que cabe situar entre la puesta en crisis de la moral
convencional y la reconstruccién adulta de un posicionamiento moral de tipo postconven-
cional (mediante una reorganizacién critico-reflexiva del patrimonio heredado durante
la etapa convencional). Por tanto, definiremos este transito como de "crisis de la moral

convencional"%.

827 L) Infragestellung aller moralischen Verbindlichkeiten durch -scheinbar regressiven-

Riickgriff auf ein prikenventionelles MoralbewuBtsein" (ibidem, p. 190; vid. asimismo APEL, K.-O.
[1992d], p. 20). Kohlberg se refiere brevemente al estadio 4 %2 en KOHLBERG, L. [1981], p. 411y en
KOHLBERG, L. [1992], en el cap. 6 (pp. 405-462) dedicado a una nueva revision del problema de las
continuidades y discontinuidades en el desarrollo moral infantil y adulto, principalmente en ¢l apartado
titulado "El relativismo como transicién de estadio moral: la interpretacion de Kohlberg y Turiel" (pp.
413-419). En esta obra parece sostenerse una superacion del primer planteamiento refrente al estadio 4%,
renunciando a circunscribir el relativismo y el subjetivismo como estadio transitorio de acceso al estadio
5. Kohlberg admite simplemente "que cierta forma de subjetivismo o relativismo es una condicion
necesaria pero no suficiente para el movimiento al estadio 5. Esto es porque una idea de tolerancia liberal
y de los derechos individuales universales representa el principio de estadio 5 que presupone un
cuestionamiento sobre la legitimidad o lo absoluto del sistema de reglas de una cultura (estadio 4)"
(ibidem, p. 415). En este mismo articulo, Turiel sostiene que "mientras que se supone que cada cambio
de estadio tenga algin sentido 'de contradiccién y de incertidumbre, el auto-cuestionamiento o el
desequilibrio del estadio 4 deberian centrarse especialmente en el relativismo y el egoismo. Esto es asi
porque el «estadio 4}2» tiene ya el comienzo de la parte central del pensamiento estadio 5, un interés por
los derechos universales del individuo. A la vez que incapaz de expresar como una postura positiva el
principio de estadio 5 de derechos a la libertad, sobre todo libertad de conciencia, el estadio 4% tiene
suficiente consciencia de los derechos individuales para dudar que la moralidad deberia prescribirse a todo
el mundo incluido uno mismo. El estadio 5 considera la moralidad (y las leyes) de la sociedad como un
apoyo contractual para los derechos individuales, el estadio 4% considera la moralidad como una
imposicién de la sociedad de su consenso o autoridad sobre los individuos libres y consecuentemente la
rechaza” (ibidem, p. 416). Como se ve, ¢l planteamiento de Kohlberg esta Iejos de hallarse bien definido
("Dentro de la teoria de Kohlberg la categoria de juicios que se clasifican como etapa «4%» sigue
planteando problemas, tanto en lo concerniente a la clasificacion de los datos como en lo concerniente a
la explicacion tedrica de ellos”, HABERMAS, J. [1984], p. 536 [449]). Lo que aqui ros interesa consiste
mas bien en tener en cuenta el modo en el que Apel asume la intuicion de Kohlberg sobre ¢l estadio 4.
Apel tiene asimismo presentes las elaboraciones al respecto efectuadas por Habermas en {1983] (pp. 194-
200 [213-219]; enla p. 197 [216] reproduce la descripcion del estadio 4% de KOHLBERG, L. [1981]),
aunque, a nuestro entender, Apel .interpreta el estadio 4% afiadiendo elementos especificos,
fundamentalmente en tanto que insiste en la dimension filogenética de dicho estadio.

328 _ Desde el punto de vista especificamente ontogenético, propio de la teoria de Kohlberg,
Habermas resume asi la caracteristica de los juicios morales del estadio 4%4: "Se trata de manifestaciones
relativistas que se hacen més bien desde puntos de vista estratégicos antes que morales. En un principio,
Kohlberg y sus colaboradores se sintieron tentados de subrayar la analogia con ¢l hedonismo instrumental
del segundo estadio. Por otro lado, estos juicios no podian clasificarse como preconvencionales porque
los encuestados de este tipo se movian en un nivel elevado de argumentacion. La posicion hipotética desde

566



la que juzgaban el mundo social sin moralizarlo ponia de manifiesto el parentesco entre sus
manifestaciones y los juicios de la etapa postconvencional. Por esta razén Kohiberg ha situado estos
juicios entre la etapa convencional y la postconvencional: los ha incluido en un estadio de transicién que
mas que describirlo estructuralmente, hay que analizarlo desde un punto de vista psicodinamico, en
especial como manifestacién de una crisis de adolescencia atn no superada” (HABERMAS, J. [1983],
pp. 195-196 [214-215; modificamos la traduccién y €l subrayado es nuestro]). Habermas caracteriza esta
crisis como la propia del adolescente que "se detiene en un distanciamiento del mundo tradicional
desvalorizado de las normas sin dar el paso siguiente, consistente en reorganizar el equipamiento socio-
cognitivo de las etapas convencionales” (ibidem, p. 183 [200]). En el contexto de la formacién de la
identidad del yo, Habermas sefiala cémo precisamente en la crisis de la adolescencia se ponen a prueba
las fuerzas motivadoras de la trasmision cultural: "El yo s6lo puede penetrar y abrirse paso a través de
las estructuras interactivas en el caso de que también resulte posible dar cabida, en ese universo simbolico,
a las necesidades e interpretarlas alli adecuadamente. En este sentido, el desarrollo del yo se presenta como
un proceso extraordinariamente plagado de riesgos” (HABERMAS, J. [1976], p. 86 [807]). Habermas, sin
embargo, considera la interpretacién de Kohlberg como insuficiente, en tanto que no aclara la posibilidad
de que un nimero importante de individuos se estabilicen en este estadio. Y afiade significativamente: "A
favor de la estabilizacion habla, entre otras cosas, el hecho de que el escepticismo axiolégico del estadio
«4Y%» posee elaboracion filoséfica y es defendida como una posicién que se ha de tomar en serio en la
linea de Weber y Popper" (HABERMAS, J. [1983], p. 196 [215; modificamos la traduccion]). En este
sentido, los escépticos axiologicos tratan de racionaliza r 1a conciencia moral propia del estadio 4 (vid.
HABERMAS, J. [1986], p. 293 [178], nota 3). Apel intentard explicar filogenéticamente esta
estabilizacién dada en el mismo ambito de la filosofia moral (y, por extrapolacion, en el ambito social en
general). Desde esta perspectiva filogenélica, el mismo Apel da un sentido bien amplic a esta situacion
de crisis que frecuentemente es causa de retrocesos histéricos por medio de graves procesos de
desaprendizaje. Asi, con la "crisis de adolescencia” se trata "de un proyecto que, desde el surgimiento de
las religiones universalistas y de la filosofia en la «era eje» de las antiguas culturas superiories -asi en
China, India, Persia, Isracl y Grecia- inspira los procesos de aprendizaje moralmente relevantes; un
proyecto que, sin embargo, no sélo a causa de la resistencia propia de la inercia de las morales interiores
de tipo convencional propias de las masas aun no cultivadas -de los «bérbaros» dentro y fuera de las
culturas superiores-, sino incluso a causa de los numerosos extravios del fanatismo religioso y de la
sofistica filosdfica siempre esta amenazado de nuevo por retrocesos terribles -de tipo colectivo e incluso
quiza por regresiones individuales- durante la etapa de crisis (necesariamente ligada a todo momento de
jlustracién) resultado del intento por acceder a una moral postconvencional. La agitada historia social y
del espiritu occidental constituye un reflejo anico de la aqui mencionada dialéctica de la crisis: desde el
declive de la antigua cultura superior, que simultAneamente prepararia la cristianizacién y, con ¢lla, la
civilizacién y la moralizacién de los «barbaros», pasando por la dialéctica de las luchas teol6gicas de fe
y de lailustracién filosofico-cientifica, hasta la crisis nuclear y ecologica actual de la civilizacion técnica
planetaria, que puede comprenderse asimismo como consecuencia ética no superada de la ilustracion
cientifica” ([...] um ein Projekt, das seit der Entstehung der Weltreligionen und der Philosophie in der
«Achsenzeit» der antiken Hochkulturen -also in China, Indien, Persien, Israel und Griechenland- die
moralisch relevanten Lernprozesse der Menschheit inspiriert; -ein Projekt aber auch, das nicht nur wegen
der Trégheitsresistenz der konventionellen Binnenmoral der noch nicht kultivierten Massen -der
«Barbaren» innerhalb und auPerhalb der Hochkulturen-, sondern anch wegen der zahllosen Verirrungen
des religidsen Fanatismus und der philosophischen Sophistik auf der, mit Aufkldrung notwendigerweise
verbundenen, Krisenstufe des versuchten Ubergangs zur postkonventionellen Moral immer wieder von
fruchtbaren Riickschldgen -kollektiven und vielleicht sogar individuellen Regressionen- bedroht ist. Die
bewegte abendlindische Sozial- und Geistesgeshichte ist ein einziger Spiegel der hier gemeinten Dialektik
der Krise: vom Untergang der antiken Hochkultur, der zugleich die Christianisierung und damit
Kultivierung und Moralisierung der «Barbaren» einleitete, iiber dic Dialektik der theologischen
Glaubenskémpfe und der philosophisch-wissenschaftlichen Aufklirung bis hin zur nuklearen und
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Kohlberg ha caracterizado el estadio 42 como un estadio de transicion entre el
nivel convencional y el postconvencional. De una manera que puede resultar un tanto
ambigua, califica este estadio de "postconvencional aunque carente, no obstante, de
principios™?. En dicho estadio, las elecciones son subjetivas, basadas en emociones
(preferencias); la conciencia se orienta de manera arbitraria y relativista por lo que se
refiere a cuestiones tales como las del "deber" o de lo "moralmente correcto”. Asimismo,
en este estadio el sujeto moral adopta una postura excéntrica con respecto a su propia
sociedad, sin considerarse comprometido con ella. Uno puede adoptar compromisos o
hacer elecciones en asuntos sociales, pero sin apelar para ello a ningun tipo de

%0 Sin embargo, a la hora de elaborar un enjuiciamiento moral de acuerdo con

principios
estas actitudes, uno utiliza argumentaciones con una estructura de juicio ya postconven-
cional. Kohlberg califica esta situacion como retroceso a un uso de pensamiento
correspondiente a un estadio 2 (preconvencional), fruto de las dificultades de acceso
a la edad adulta (de ahi la caracterizacién apeliana de este estadio como "crisis de
adolescencia")®'. Las actitudes mas significativas, seglin Kohlberg, de este momento
de retroceso preconvencional son actitudes coincidentes con un "relativismo hedonista"

y un "egoismo relativista” correspondiente al estadio 2°*2. Tal es la caracterizacion de

okologischen Krise der planetaren technischen Zivilisation, die auch als ethisch unbewiiltigte Folge der
wissenschaftlichen Aufkldrung verstanden werden kann), DV, pp. 429-431.

329 _ »(_..) postconventional but not yet principed”, KOHLBERG, L. [1981], p. 411. La
calificacion de estadio 47; como postconvencional nos resulta un tanto ambigua porque el mismo
Kohlberg considera que en dicho estadio se dan estructuras de conciencia ética propias del
preconvencional estadio 2. Lo que esté claro es que ef estadio 4% es no convencional. Como destacaremos
en las Conclusiones, ahi radica el peligro de acabar identificando sin més estructuras postconvencionales
y preconvencionales unicamente porque ambas son no convencionales.

30 _vid. ibidem.

%31 _ Tal retroceso, aunque problematico desde el punto de vista logico-evolutivo en tanto que
Kohlberg caracteriza su secuencia de estadios como irreversible, es decir, como dotada de una tendencia
hacia el progreso moral, hace referencia, no obstante, a aspectos de dindmica evolutiva mas que de
estructura logico-evolutiva.

%%2_vid. KOHLBERG, L. [1992], pp. 408-409. Esta situacion puede explicar ¢cdmo, en el caso

del adolescente, se pierden los puntos de referencia tradicionales, con la consiguiente pobreza de recursos
para una nueva ¢elaboracion normativa. La situacién creada tras la pérdida de los referentes heredados
exige una reapropiacion de los recursos disponibles o bien la creacién de nuevos recursos; pero el rechazo
es a veces tan grande que normalmente no se madura de manera suficiente para una reapropiacion critica
o creativa de los recursos existentes sino que se cae en el puro mimetismo de la satisfacciéon inmediata de
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Kohlberg, que, como se sabe, es constantemente contrastada con nuevas investigacio-
nes y aportaciones de sus criticos; en nuestra investigacion, no obstante, nos interesa
la manera como Apel interpreta este estadio mas que el debate suscitado al respecto por
Kohlberg, sus colaboradores y sus criticos y comentaristas®.

De manera significativa, Apel considera que la "crisis de adolescencia” tiene que
ver estrechamente con el planteamiento de la pregunta "¢, por qué ser moral?" (Warum
(iberhaupt moralisch sein?), pregunta a su vez ligada a la cuestién de la fundamentacion
de la ética®*. A nuestro entender, el estadio 4%z responde entonces a una situacién de
crisis relacionada con el cuestionamiento de la fundamentacién moral. Para Kohlberg
la pregunta "¢ por qué ser moral?" tiene un caracter marcadamente metaético, en el
sentido de una bisqueda existencial de aquello que pueda justificar el compromiso
moral, dandose respuestas diversas segun los estadios de desarrolio alcanzados aunque
apuntando hacia justificaciones mas bien de tipo metafisico y religioso que de tipo Iogico-
filoséfico™’. Podemos afirmar, por tanto, que el transito hacia una ética postconvencional
parece comportar una reformulacion tanto de las razones como de los motivos del "¢ por

qué ser moral?", esto es, de la fundamentacién moral®®. Y esta transicién critica

los deseos y necesidades; satisfaccién directamente controlada a través de un medio ambiente social
consumista que aprovecha tal estado de indefension.

333 _ Roetz, por ejemplo, caracteriza el estadio 4% como el de un rechazo radical del

convencionalismo de los estadios 3 y 4, calificado de alienante por haber sido aceptado ciegamente con
anterioridad. En este estadio, la moralidad convencional se reinterpreta como algo artificial. El resultado
de tal rechazo es 1a adopcion de un principio de placer ingenuo propio del nivel preconvencional (a partir
de estandares como la naturaleza, la vida y la felicidad individual), por el cual toda referencia normativa
queda superada gracias a un posicionamiento "mas alla del bien y del mal". Se trata, en definitiva, de un
recurso postconvencional a un pasado preconvencional (vid. ROETZ, H. [1993], pp. 27 y 267). Guindon,
aunque critico con Kohlberg, entiende que el estadio 4'% no adopta tanto un relativismo utilitarista cuanto
un relativismo cultural (lo cual no esta lejos de la interpretacion de Apel), conforme al cual los sujetos
de este estadio "sentiran la tentacién de concluir creyendo que todo es arbitrario, que depende de cada
cultura, e incluso de cada individuo. Verdad / mentira, bondad / malicia, masculinidad / femenidad o
parentesco / filiacién serian solamente creaciones culturales. Con una intolerancia inconsciente predican
1a tolerancia hacia lo que creen puntos de vista tan legitimos unos como otros”, negando la posibilidad de
que exista una base no arbitraria desde la cual comparar tal diversidad de puntos de vista (vid. GUINDON,
A. [1990], pp. 95-96).

334 _vid. APEL, K.-O. [1991f], pp. 21-22.

335 _ vid. KOHLBERG, L. [1981], pp. 320-323; 335-337; 344-348; 368; KOHLBERG, L.
[1983], pp. 40-41.
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caracterizada por una necesidad de renovacion de criterios morales no siempre se
resuelve positivamente; es decir, puede provocar un reaccion regresiva de tipo
preconvencional (en el sentido de una recaida desde posiciones de "decentramiento”
hacia posiciones del "egocentrismo" propio de los estadios preconvencionales).

La crisis de la moral convencional es, pues, e/ resultado de una reflexion critica®™

3% _ Por Jundamentacién moral entendemos aqui aquellos principios que se refieren no sdlo al
aspecto cognoscitivo sino también al aspecto motivacional del desarrollo moral; es decir, la cuestion de
la fundamentacién moral debe responder no sélo de la capacidad o competencia de Juicio moral sino
asimismo de la disposicién para la accién moral.

3 _vid. GUINDON, A. [1990], p. 22. Habermas explica de qué modo Ia reflexién critica ligada
al momento de la adolescencia genera la crisis de la moral convencional: "Sélo con la adolescencia le es
dado al joven liberarse progresivamente del dogmatismo de la anterior fase de desarrollo. Con la
capacidad de pensar en términos hipotéticos y llevar a cabo discursos, el sistema de las delimitaciones del
yo se torna reflexivo. Hasta entonces el yo epistémico, atado a operaciones concretas, se habia enfrentado
a una naturaleza objetivada, mientras que el yo practico, atrapado en perspectivas de grupo, se habia visto
sumergido en unos sistemas normativos espontaneos. Ahora bien: desde el momento mismo en que el
joven deja de aceptar simplemente las pretensiones de validez comprendidas en asertos y normas, desde
ese momento, decimos, se encuentra en condiciones tanto de trascender ¢l objetivismo de una naturaleza
dada y explicar lo dado a la luz de hipdtesis a partir de unas condiciones marginales azarosas como de
rebasar el sociocentrismo de un orden recibido por la via de tradicion y, a la luz de principios, interpretar
las normas existentes a la manera de las meras convenciones. En la medida en que se ve conmovido el
dogmatismo de lo dado y de lo existente, los ambitos objetuales precientificamente constituidos pueden
ser relativizados en orden al sistema de las delimitaciones del yo, de manera que resulta posible reconducir
las teorfas a las prestaciones cognoscitivas de unos sujetos que investigan, y los sistemas de normas a la
formaci6n de 1a voluntad de unos sujetos que conviven" (HABERMAS, J. [1976], pp. 15-16 [16]). Desde
el punto de vista de la aplicacidn moral, puede entenderse, pues, la dificil tarea que ésta representa para
el sujeto autdnomo de las sociedades modernas en las que se ha dado un transito hacia estructuras éticas
formales: "En la presente situacion -a diferencia del estadio de Ia eticidad convencional- el problema de
la ley moral ya no se muestra idéntico al problema de la realizacién individual de una vida virtuosa, justa
y feliz mediante la aplicacion de normas en el marco de una forma de vida social; para el individuo se trata
ahora mas bien del problema de la autorrealizacién en tanto que problema adicional que tiene que ser
resuelto, no obstante, bajo las condiciones restrictivas de la exigencia universalmente valida acerca del
principio de la moralidad -y ello quiere decir siempre: en el sentido de la aplicacién de las méaximas
vinculadas al principic de la moralidad. Ciertamente dicha exigencia representa como tal un problema de
caracter nuevo, incluso postconvencional, por lo que respecta a la aplicacioén de la moral, lo que comporta
para el individuo grandes dificultades, desconocidas con anterioridad: por ¢jemplo, la necesidad de
diferenciar y mediar entre la exigencia de un seguimiento de normas requeridas por principio y lade la
evaluacion de las circunstancias individualmente significativas de la vida" (Das Problem des
Sittengesetzes ist ja jetzt nicht mehr -wie noch auf der Stufe der konventionellen Sittlichkeit- identisch mit
dem Problem der individuellen Realisierung eines tugendhaften, gerechten und gliicklichen Lebens durch
Normenanwendung im Rahmen einer sozialen Lebensform; vielmehr ergibt sich jetzt fiir den eizelnen das
Problem der Selbstverwirklichung als ein zusdtzliches Problem, das Jjedoch unter den einschrinkenden
Bedingungen der universal giiltigen Forderungen des Prinzips der Moralitdt -und das besagt immer auch:
im Sinne der Anwendung der mit dem Prinzip der Moralitit vereinbaren Maximen- gelost werden muf.
Gewip stellt nun dieses Erfordernis als solches bereits ein neuartiges, eben postkonventionelles,
Anwendungsproblem der Moral dar, das dem einzelnen mit grofen, zuvor nicht bekannten
Schwierigkeiten konfrontiert -z. B. mit der Notwendigkeit, zwischen dem Erfordernis der prinzipiell
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Aun a riesgo de simplificar, podriamos decir que la crisis viene determinada por la toma
de conciencia, por primera vez, del caracter heferénomo del modo como las normas de
la moral convencional han sido asumidas hasta entonces. El cuestionamiento de una
tal asuncion aproblemética plantea al sujeto, en principio, la necesidad de un modo
auténomo (= postconvencional) de adhesion respecto a aquellas mismas normas; por
decirlo asi, plantea la necesidad de una apropiacion critica de lo que ha sido recibido
como herencia. Lo relevante entonces estriba en que el sujeto que atraviesa una "crisis
convencional" se ve compelido a una reelaboracién reflexiva de las razones y motivos
de su ser-moral. No le resulta suficiente ya el hallarse inmerso en un marco de eficidad,
se ve compelido a adoptar el punto de vista de la moralidad:

"Cuando nos imaginamos experimentalmente la fase de la adolescencia
condensada en un instante critico en el que el joven toma de una vez por
todas, radical y apresuradamente, una posicion hipotética frente a los
contextos normativos de su mundo de la vida, se muestra el caracter del
problema que cada cual debe resolver en la transicion desde la etapa
convencional a la postconvencional del juicio moral. De un solo golpe
queda desarraigado el mundo social, habitual y reconocido, el de las
relaciones interpersonales legitimamente reguladas, al tiempo que pierde
su validez natural. Luego, cuando el joven no puede ni quiere regresar al
tradicionalismo y a la identidad incuestionada de su mundo de origen tiene
que reconstruir los conceptos fundamentales de los 6rdenes normativos
destruidos por la reveladora mirada hipotética (so pena de la desorienta-
cidn mas completa). Estos érdenes han de recomponerse de los restos
de lo desvalorizado, a partir de tradiciones meramente convencionales y
en clara necesidad de justificacién y hacerlo de modo tal que la nueva
construccion resista la mirada critica de un observador licido que no
puede hacer otra cosa que distinguir entre las normas socialmente
vigentes y las vélidas, entre las reconocidas de hecho y las dignas de
reconocimiento”*®.

Evidentemente, un planteamiento en estos términos sera tildado de tipicamente
jlustrado, por tanto, como racionalismo abstracto, desconocedor de la complejidad de

las decisiones y motivaciones humanas en el ambito de la praxis moral, etc. Pero tal

gebotenen Normen-Befolgung und dem der Beweriung der individuell relevanten Lebensumstinde zu
unterscheiden und zu vermitteln) (DV, p. 136). Apel vuelve a insistir en que dicha diferenciacion en el
sentido de la aplicacién de la moral quedd ya introducida con la irrupcion de la "era axial”, como
problema caracteristico de una ética postconvencional.

%38 _ HABERMAS, J. [1983], pp. 136-137 (149).
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critica comporta inevitablemente la asuncién de una racionalidad discursiva para
defender el por qué ser moral de una determinada manera. Y eso es precisamente a lo
que obliga el trénsito postconvencional: a una fundamentacion de un "ser-moral-de-una-
determinada-manera" que ya no cabe justificar mas que mediante argumentos, aunque
sea para reafirmarse en los contenidos parficulares de la propia moral convencional que
un sujeto ha recibido como herencia. Se tratara entonces de una resolucién de la "crisis
convencional" mediante una asuncién de caracter auténomo (= discursivo)®®. Sin
embargo, la "crisis convencional” puede no resolverse en el sentido de una nueva
asuncion de la propia herencia moral {(del marco de eficidad heredado); por decirlo asi,
el sujeto en crisis no sabria como reelaborar su identidad moral en clave postconvencio-
nal (es decir, en el sentido auténomo anteriormente explicitado) y se hallaria ante una
“crisis de adolescencia” de tintes preconvencionales (relativista y de egoismo instrumen-
tal). Tal seria, pues, la situacién propia de! estadio 4% de Kohlberg.

No obstante, como hemos visto anteriormente®*, Apel, a diferencia de Kohlberg,
distingue para la pregunta " por qué ser moral?" un sentido metaético (logico-filoséfico)
y otro existencial, afirmando que a menudo los fildsofos, pedagégos o psicologos que
abordan estas cuestiones tienden a confundirlas, cuando, de hécho, deben ser
abordadas -a su juicio- desde ambitos diferentes aunque ambas se hallen estrechamente
relacionadas. Unicamente la filosofia (en tanto que filosofia primera) puede responder
al sentido metaético de la pregunta, es decir, puede ofrecer una respuesta en los
términos de una fundamentacion dltima de la ética; pues, para Apel, el caracter
metaetico de la pregunta "¢ por qué ser moral?" viene determinado por el sentido
pragmatico-trascendental del por qué que la encabeza, es decir, en tanfo que concierne
a la pregunta por el fundamento de por qué se debe ser racional. La pregunta existencial
exige, sin embargo, respuestas mas bien de tipo religioso-metafisico, ajenas al ambito
de la filosofia trascendental (esto es, imposibles de fundamentar de manera Gitima):

"En relacion a la pregunta «;,por qué ser moral?» hay dos posibles interpre-

3 P . . . ey, , . .. .
%% _ Asi como en estadios convencionales se da una restriccion heterdnoma del individualismo,
en estadios postconvencionales debe darse también una restriccion del individualismo pero que sea
auténoma. Tal seria el propdsito de una mediacién normativa entre moralidad y eticidad.

M0 _Cf. supra el § 12.2.
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taciones: la existencial concierne a una pregunta por el sentido del ser-
moral en la totalidad de mi vida. Concierne a la posibilidad de que el
hombre, incluso tras una respuesta racional a la pregunta por la funda-
mentacion de la moral, caiga en una situacién de desesperacion, en un
mundo en el cual los justos no llegan a ser felices. Seglin Kohlberg, debe
ser ofrecida en este punto una respuesta cuasi-religiosa (en un amplio y
vago sentido, es decir, una respuesta posible desde una forma de
metafisica religiosa). La segunda posibilidad concierne a la pregunta por
el fundamento de por qué se debe ser racional. Y esta pregunta, en mi
opinién, es soluble por medio de una fundamentacién ultima reflexiva en
el marco de la pragmética trascendental. Pues aquél que plantea esta
pregunta se ha internado ya en el suelo del argumentar y ha aceptado ya
las presuposiciones del discurso argumentativo. De esta forma, puede
comprender autorreflexivamente que ha reconocido ya siempre un deber,
cuya recusacion significa la recusacion de uno mismo, es decir, una

autodestruccion™?'.

Ahora bien, esta diferenciacién de sentidos acerca de la pregunta "¢ por qué ser
moral?", ligada asimismo a la crisis propia de! estadio 472 de Kohlberg, resulia ser
especialmente relevante, a nuestro entender, en el contexto del problema que estamos
tratando en este Gltimo apartado: el de una relacién postkantiana entre moralidad y
eticidad. Para aclarar a qué nos estamos refiriendo citemos un texto de Kohlberg que
resume bien la nueva perspectiva gue queremos introducir en este momento de nuestra

reflexion:

"Una filoscfia ética es mas que una estructura de razonamiento moral
definida mediante operaciones de justicia y resolucion de conflictos
morales. Incluye asimismo una concepcion de la naturaleza humana, de
la sociedad y de la naturaleza de la realidad (ltima. Clasicos tales como
la Etica de Aristételes o la Etica de Spinoza dan cuenta de aquellas
cosmovisiones en las cuales se encarna el razonamiento moral"**.

Asi pues, Kohlberg se refiere entonces a la necesidad de distinguir no sélo
factores de desarrollo moral de tipo légico-formal sino también de tipo metaético

(relacionados éstos Ultimos con la pregunta "¢ por qué ser moral?") y reflejar dicha

341 _ APEL, K.-O. [1994a], p. 265.

342 _ wan ethical philosophy is more than a structure of moral reasoning defined by justice
operations and moral conflict resolution. It also includes a conception of human nature, of society, and
of the nature of ultimate reality. Classics such as Aristotle's Ethics or Spinoza's Ethics represent such total
world views within which moral reasoning is embedded", KOHLBERG, L. [1983], p. 30.
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distincion en la secuencia l6gico-evolutiva del desarrollo de la conciencia moral. Con este
fin, Kohlberg introduce la diferenciacién entre "estados fuertes" (Hard Stages) y "estados
blandos” (Soft Stages), mediante la cual admite que los factores de desarrolio moral no
son Unicamente de tipo estructural (secuencia légico-formal de desarrollo cognitivo,
basada en Piaget) sino que intervienen factores de tipo existencial y reflexivo (motivos
que afectan a las fotalidades de sentido vehiculadas por las tradiciones). No podemos
entrar en esta nueva ampliacién de la teoria de Kohlberg®®. Lo que a nosotros nos
interesa aqui es destacar como el desarrollc moral (esto es, el progreso moral) se halla
determinado por condiciones gue exceden la estricta cuestién mefaética de la funda-
mentacién moral y afectan a dimensiones relacionadas con cuestiones evaluativas
dependientes de horizontes de sentido de tipo metafisico-religioso (en sentido amplio).
No resulta dificil comprender ahora el modo en que la pregunta ";,por qué ser moral?”
se halla intimamente relacionada con la cuestién de la mediacion entre moralidad y
eticidad. Podriamos concluir que si bien la moralfidad es una condicidn necesaria del
desarrolio moral, no constituye, sin embargo, una condicién suficiente, en la medida en
que reclama la complementacion de los horizontes de sentido que proporciona la eficidad
si no se quiere desatender la cuestion -crucial para una ética de Ja responsabilidad- de

la motivacién moralff*,

Lo Apel no aborda, en sus referencias a Kohlberg, esta distincion. Al respecto vid. KOHLBERG,
L. [1992], pp. 242-253 y [1983], pp. 2941, 145-155; 162-165. Kohlberg y sus colaboradores pretenden,
con esta subdivision, dejar constancia de la existencia de estadios de desarrollo moral que no se derivan
del modelo estructural piagetiano (desarrollo 16gico-formal) sino que se refieren mds bien a niveles de
consciencia existencial y reflexiva. De ahi su caracterizacion del estadio 7 como de un estadio "blando™
de conciencia ética (vid. KOHLBERG, L. [1992], p. 222).

34 _ También precisamente desde esta perspectiva podemos entender la insistencia apeliana, en
concreto frente a Habermas, por lo que respecta al problema de la voluntad libre frente al mal (el
problema de la buena voluntad), ya abordado en su momento (cf. supra el § 7.2). A nuestro entender,
cabe interpretar esta problematica como una cuestién moral que afecta asimismo a la parte B de la ética;
es decir, se trata de una cuestion propia de una ética de la responsabilidad. En 1a misma medida en que
Habermas se desentiende de la necesidad de una parte B, se comprende el hecho de que no considere esta
cuestion, al menos en la forma en que Apel lo aborda remitiéndose al mismo Habermas. Luis Saez Rueda,
en su entrevista a Apel que estamos teniendo presente, plantea hicidamente la cuestion del papel de la
filosofia en lo que respecta a la respuesta por el sentido existencial de la pregunta ";por qué ser moral?".
¢Tiene sentido plantearse esta pregunta como un problema filoséfico? Situados en la perspectiva de la
parte A de la ética discursiva -la tinica que parece considerar Habermas como apropiada a la competencia
del fil6sofo- podemos preguntarnos: ";Significa esto que al filésofo no concierne ninguna tarea genuina
en el mundo de la vida? Por ejemplo: con la mencionada pregunta «existencial» estd ligado un problema
de motivacién que, tal vez (como diria Taylor) reclama de los fildsofos el hacernos sensibles hacia la

574



[2] A continuacion quisiéramos dar cuenta de la relacién que Apel ha establecido
entre lo que él denomina "crisis de adolescencia de la humanidad” y-la impotencia de
la filosofia del Gltimo siglo por lo que respecta a la capacidad de reelaborar aquel nuacleo
ético de tipo postconvencional introducido por concepciones religioso-metafisicas ya
desde la "era axial™*. Apel considera esta impotencia de la filosofia por legitimar un

dimension de lo bueno y el oponer resistencia al cinismo moral" (APEL, K.-O. [1994a], p. 264). Y Luis
Saez se pregunta, a continuacion, citando a Habermas (vid HABERMAS, J. [1991c], p. 185) si tales
cuestiones Gnicamente competen a los afectados, debiendo aceptar entonces que un filésofo que piensa
postmetafisicamente "llega siempre demasiado tarde". Frente a esta posicion de Habermas, Apel afade
el siguiente comentario una vez aclarado de qué modo el sujeto autorreflexivo ha reconocido ya siempre,
al formularse la pregu,nta "gpor qué ser moral?”, su compromiso hacia un deber moral : "Pero en este
momento tengo que diferenciar ¢l problema que surge con esta distincién del problema de la buena
voluntad. Este es un tercer tema, muy distinto, a saber, el de 1a posibilidad del mal radical en el hombre,
es decir, de que alguien, pese a que s¢ percate de que es 1o bueno, no lo elija. En este respecto estoy de
acuerdo con Kant, pues sin esta suposicion no podriamos pensar a los hombres como libres. En esta
medida, la fundamentacidn ultima, aunque haya sido comprendida, no constituye ninguna garantia para
la accién buena. En esto pienso cuando digo que no podemos determinar con buenas razones la buena
voluntad. Esta otra restriccion, no obstante, no significa que la fundamentacidén que la pragmética
trascendental pueda dar a la pregunta «;por qué ser moral?» no tenga en absoluto ninguna fuerza
motivadora o que no sea, de ninguna forma, vinculante existencialmente. Asi es como lo ha entendido
Habermas y como parece que ¢l mismo lo ve. En este punto tengo que contradecir contundentemente a
Habermas. En primer lugar, la filosofia tiene forzosamente que poder contestar a la pregunta, de
fundamentacion altima, por el por qué del ser-moral, pues sin una respuesta al respecto no podriamos en
absoluto determinar normas vinculantes, En segundo lugar, desde mi punto de vista vale decir lo siguiente:
para quien se ha planteado seriamente la pregunta, la respuesta tendra fuerza motivadora; por ejemplo,
para aquel que, en la crisis de adolescencia, tal y como hace Raskolnikov en Crimen y castigo de
Dostoievski, se preguntase por qué no deberia asesinar a otros, si el hacerlo le es util, o por qué deberia
ser responsable para con las generaciones venideras, si tal cosa le seria desfavorable; pensando
concisamente: por qué deberia ser €l moral" (APEL, K.-O. [1994a], pp. 265-266; la referencia al
"Raskolnikov" de Dostoievski se halla ya en Kohlberg , caracterizado precisamente como "nietzscheano”
y "retrogradado a Estadio 2" [vid. KOHLBERG, L. [1992], p. 409]). Ahora bien, con respecto al
problema de la motivacién moral Apel reconoce -como veremos mds adelante- 1a necesidad de una
contextualizacion de la moral como tarea complementaria a la de la fundamentacion. Cf. al respecto
TAYLOR, CH. [1994].

345 _ vEn los dogmas de las religiones universales y en los principios, muchas veces censurados,
de la tradicién metafisican se encuentran, al menos, anticipaciones de los fundamentos postconvencionales
universalmente validos de la ética con los que siempre puede enlazar una reconstruccion critico-racional”
(DV, p. 410 [103-104]). En el contexto de 1a "crisis de adolescencia” de la humanidad -ligada a la
problemética del trénsito hacia una ética postconvencional- Apel se pronuncia sobre las relaciones entre
filosofia y religion (teologia) de la siguiente manera: "Recientemente me he ocupado, por ejemplo, con
motivo de una conferencia ante tedlogos, de la relacién entre la irrupcion de la filosofia y la de las
religiones mundiales. Las religiones populares (Volksreligionen) dan paso a las religiones mundiales
(Weltreligionen}, sobre todo con la aparicién de los profetas istaelitas y en el cristianismo. Por medio de
los precursores de la tragedia se da paso en Grecia, por otro lado, a la sofisticay ala fundamentacion de
la filosofia. Los dos procesos son caracterisiticos de la transicion a lo postconvencional. En las culturas
orientales {como en China y en la India) la diferencia entre religioén y filosofia no ha sido durante mucho
tiempo tan nitida como en Occidente (como en los casos, por ejemplo, de san Agustin, los nominalistas,
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punto de vista universalista racionalmente fundamentado como un claro ejempl_b de
aquellos riesgos pertenecientes a la etapa de crisis del pensamiento-ligada al transito
hacia una moral postconvencional®®. Mas en concreto, la "crisis de adolescencia"
representa para Apel la renuncia a toda propuesta ética universalista (intersubjetivamen-
te fundamentable) y la opcién por un historicismo ético de tipo relativista (que corre el
riesgo de abocar en un nihilismo). Apel destaca significativamente tres tendencias en
la filosofia de los Ultimos cien afios que bloguean una reflexién responsable acerca del
problema de la necesidad de un transito histérico hacia una moral postconvencional: el
relativismo-historicismo antilustrado, el cientismo de 1a limitacién de la razén en los

términos de una racionalidad valorativamente neutra y ef postmodernismo de tendencia

0 los reformadores). En este contexto tematico he asumido el desafio de indagar qué podrian decir los
filésofos contra la idea de que ya las religiones mundiales representan moralmente también el paso hacia
lo postconvencional. Contra esto podrian argiiir muchas cosas: guerras de religion, persecucion de brujas,
intolerancia, etc. Pero los tedlogos, por su parte, podrian criticar la mpotencia de la filosofia, el
entumectmiento, el no-lograr-pasar a una nueva moral, y sobre todo, 1a carencia de una fundamentacién
de la moral que pueda ser efectiva. Mi respuesta es que, en cuanto al problema de la transicién a una moral
postconvencional, la filosofia fundamenta un proyecto a largo plazo, el cual puede ser perseguido con
sentido y con esperanza de éxito" (APEL, K.-O. [1994a], pp. 262-263). Sobre la conferencia a la que hace
referencia Apel, cf. APEL, K.-O. [1992d], especialmente el paragrafo II, 1.

36 _"Por un lado, [una reconstruccién critica de la historia del espiritu] ha conducido hasta hoy
a muchos filosofos -incluso a pensadores anglosajones como John Rawls y Lawrence Kohiberg- a pensar
que la filosofia moral que subyace a las instituciones de las democracias occidentales - por ejemplo, la de
la teoria legalista contractual y a del utilitarismo de John Locke hasta J. St. Mill-, no representa aun el
grado estructural més alto de una moral de la justicia en comparacién con la de Kant. (...) Por otro lado,
una reconstruccion critica de la historia del espiritu tiene que comportar (...) que la mayoria de los
resultados tedricos de la ilustracién que conocemos -entre ellos principalmente las mas refinadas
reflexiones, desde los antiguos sofistas hasta Nietzsche, de la critica ideolégica de tipo psicologico vy
sociolégico- no pueden en absoluto ser asignadas a una estructura estabilizante correspondiente a la
competencia moral postconvencional, sino més bien a 1a etapa critica de la puesta en cuestién de 1a moral
convencional misma, a menudo en el sentido de un recurso reflexivo a la moral preconvencional o, en el
caso de los contrailustrados, a la necesidad funcional de la moral convencional" (Einerseits hat sie bis
heute fiir vielen Philosophen -sogar fiir angelssichische Denker wie John Rawls und Lawrence Kohiberg-
zu dem Denkergebnis gefithrt, dap die Moralphilosophie, die hinter den Institutionen der westlichen
Demokratien steht -etwa die der /egalistischen Vertragstheorie und des Utifitarismus von John Locke bis
J. St. Mill- verglichen mit der Kants noch nicht die hochste strukturelle Stufe der Gerechtigkeiis-Moral
darstellt. [...] Andererseits mup eine kritische Rekonstruktion der Geistesgeschichte [...] zu dem Ergebnis
kommen, daf} weitaus die meinsten uns bekannten Denkergebnisse der Aufklérung -darunter gerade die
raffiniertesten iiberlegungen psychoogischer und soziologischer Ideologiekritik, von den antiken Sophisten
bis zu Nietzsche- iiberhaupt nicht einer stabilisierbaren Struktur postkonventioneller Moralkompetenz
zugeordnet werden konnen, sondern eher der Krisenstufe der Infragestellung der konventionellen Moral
selber -oft im Sinne eines reflektierten Riickgriffs auf die prikonventionelle Moral oder -bei
Gegenaufkldrem- auf die Funktionsnotwendigkeit der konventionellen Moral), DV, pp. 433-434; vid.
asimismo pp. 436-437; APEL, K.-O. [19924], pp. 19-20.
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nihilista {Nietzsche)*’. Por tanto, Apel presenta como extravios caracteristicos del

estadio 4% de Kohlberg corrientes filoséficas tales como el .historismo®®, el

50

historicismo®*® y el reduccionismo naturalista® al igual

%7 _vid. DV, p. 135.

348 _ Apel se refiere a los riesgos del historicismo-relativismo -en tanto que paralizacion
(significativa en el caso de los intelectuales) de la conciencia ética de principios (vid. ibidem, p. 410)-
en el contexto de la reciente historia de Alemania: ";Por qué es inaceptable la valoracion excesiva del
historismo que se puede remitir a Heidegger, como presupuesto filoséfico de una reconstruccién de la
razon practica en Alemania? Voy a contestar brevemente: porque el historicismo-relativismo que se
desarroll6 primero en Alemania fue, ya a comienzos de este siglo, uno de los factores capitales en la
paralizacion de la conciencia de posibles principios morales postconvencionales de los intelectuales. (...)
Intentaré formularlo de forma mas conceptual: la posicion filosofica basica de esta época, es decir, el
historicismo-relativismo que entre nosotros se desarroll6 en 1a época de Dilthey junto con el «sentido
histérico» positivo y que continia con Heidegger y el postmodernismo de forma aiin mas intensa como
critica total a la razén, puede entenderse en mi opinidn, a la luz de una 16gica evolutiva de la conciencia
moral al estilo de Piaget y Kohlberg, como un modo de extraviarse en el estadio 4% del paso de la moral
convencional alamoralidad postconvencional de principios” (ibidem, p. 387 [83; variamos ligeramente
1a traduccion]). Esta crisis de la unidad interna del pensamiento (y de la razén) resulta especialmente
peligrosa para la praxis colectiva, a juicio de Apel, cuando converge con una correspondiente situacion
de crisis politico-social (vid. ibidem, p. 437). De ese modo Apel juzgala experiencia del nacionalsocialis-
mo acaecida en Alemania como un caso particular de regresion moral. "La convergencia caracteristica
para Alemania entre una crisis de {lustracion nikislista-relativista y cientista-reduccionista en el sentido
del estadio 4% de la moral y una crisis social, politicay economica en el periodo posterior a la primera
guerra mundial podria quizé ser interpretada, en el marco de la persistente crisis de adolescencia de la
humanidad, como caso paradigmatico” (Das fiir Deutschland charakteristische Zusammentreffen einer -
nihilistisch-relativistischen und szientistisch-reduktionistischen- Krise der Aufklirung im Sinne der Stufe
4% der Moral mit einer sozialen, politischen und skonomischen Krise in der Zeit nach dem Ersten
Weltkrieg konnte dann vielleicht als paradigmatischer Fall im Rahmen der andauernden Adoleszenzkrise
der Menscheit verstanden werden) (ibidem, p. 474). Vid. sobre el mismo tema REESE-SCHAFER, W.
[1990], pp. 34-41. En un contexto mas actual, cf. APEL, K-.0. [1992a]. Finalmente, sefialemos que este
planteamiento de Apel ya hacia su aparicién en el mismo "articulo fundacional” de la ética discursiva (vid.
TFH, p. 386 [366-367]).

349 _ Apel también califica al hisforicismo como forma de extravié caracteristica del estadio 42
"Otras versiones de este extraviarse en el grado 4% son, en mi opinién, las ideologias que Popper
denominé «historicismo», simultaneas al historismo, pero compitiendo con él, como por ejemplo la
hegeliana y el intento marxista ortodoxo de «superar» el deber moral y sus principios deontolégicos
formales mediante una conceptualizacién tedrica del curso necesario de la historia universal", DV, p.
388 (83-84).

350 . Apel extiende igualmente la misma calificacion a todas aquellas diferentes versiones del
reduccionismo naturalista inspiradas en Nietzsche, en la medida en que "no pretenden reconstruir critico-
racionalmente la pretension de validez de la moral ¢ incluso, en el caso mas radical, la pretensién de
verdad de la razén tedrica, sino explicarla genealdgicamente, €s decir, desenmascarala. Sélo aludiré aqui
a la version mas influyente y, segiin creo, mas funesta para ]a evolucién alemana: la de F. Nietzsche, en
la que habia que explicar la conciencia moral como enfermedad, como inversion patologica de la
«voluntad de poder»" (ibidem, p. 388 [84]). Apel se refiere a Nietzsche contraponiendo el programa de
su "genealogia de la moral" basada en explicaciones externas -causales 0 funcionales- de sus motivaciones
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que el cientificismo®*. A nuestro entender, resulta muy significativa esta aproximacion

£

frente al programa de Kohlberg y de Habermas, consistente en una reconstruccion racional infernamente
comprensiva de las motivaciones -orientadas en base a pretensiones de validez- de los procesos de
aprendizaje moral. Apel sostiene que el programa genealogico nietzscheano conduce precisamente al
bloqueo metodoldgico del transito de la moral convencional a la moral postconvencional. Ello no priva,
no obstante, que pueda darse un aprendizaje moral con Nietzsche: quien no cede ante la sugestion del
"total desenmascaramiento” (fotale Entlarvung) sino que sigue un proceso de comprension racional interna
puede, para dinamizar un proceso de aprendizaje moral, aprovechar todas aquellas brillantes apreciaciones
de tipo psicologico que Nietzsche reporta referidas a las motivaciones y mecanismos de una pseudomoral
(por ejemplo, aquella moral que es fruto del resentimiento de los débiles), aunque Apel reconoce el valor
de "las brillantes concepciones biopsicologicas de los mecanismos naturales a los que sin duda estd
vinculada la génesis de la conciencia (y de la antoconciencia humana en general) gua génesis de las
condiciones para la responsabilidad moral y su capacidad de pervertirse (...) en tanto que explicacion
externa de las condiciones naturales de la razon practica y de la irracionalidad” (ibidem, nota 19), Ahora
bien, en la préctica esta posibilidad de aprendizaje moral, en opinion de Apel, no sélo suele quedar
frustrada sino que tiene sorprendentes consecuencias. Ello queda bien patente a través de "la fascinacién
por parte de aquellos que no estan filoséficamente formados (o quiza mejor: de aquellos que carecen de
instinto filoséfico) de tender, durante la [etapa de] crisis de adolescencia, hacia un iotal desenmascara-
miento de todas las pretensiones universales de validez. En efecto, aun teniendo repercusiones
autodestructivas para él mismo, Nietzsche ha intentado «explicar» la pretension de verdad propia del ser
humano (por tanto, Ia misma pretension de verdad implicita en dicha explicacion) de manera externo-
funcional: como un error vitalmente necesario; y una legién de seguidores acriticos, partiendo de esto
mismo se han introducido en el postestructuralismo y el postmodernismo. De forma irénica, con este
proceso se consuma no precisamente una deconstruccion de la metafisica occidental, en tanto que ésta ha
proporcionado el fundamento tedrico para la «imposicion» (Heidegger) de la ciencia explicativa y de la
lécnica instrumental; se consuma mas bien -hasta alcanzar al mismo «postmodernismo»- una entrega,
siempre falta de critica, a la metafisica -o psendomatafisica- cientista propia del reduccionismo
explanativo” ([...] die Faszination, die in der Adoleszenkrise fiir den philosohphisch nicht Geschulten [oder
vielleicht besser: fiir den philosophisch Instinktlosen] gerade von der Tendenz der fotalen Entlarvung aller
universalen Geltungsanspriiche ausgeht. Tatsichlich hat ja Nietzsche mit der ihm eigenen -
selbstdestruktiven- Konsequenz auch den menschlichen Wahrheitsanspruch [also implizit auch den
eigenen Wahrheitsanspruch] extern-funktional -als lebensnotwendigen Irrtum- zu «erkliren» versucht; und
Legionen von unkritischen Nachfolgern sind ihm auch hierin gefolgt -bis hinein in den Postsirukturalismus
und Postmodernismus. Ironischerweise vollzieht sich in diesem Prozep gerade nicht eine Dekonstruktion
der abendlédndischen Metaphysik, sofern diese fitr das «Gestell» [Heidegger] der erkidgrenden Wissenschaft
und instrumentellen Technik die Denkgrundlagen geliefert haben soll; es vollzieht sich vielmehr -widerum
bis in den «Postmodernismus» hinein- eine immer kritiklosere Auslieferung an die szientistische
Mataphysik oder Pseudometaphysik- des explanativen Reduktionismus), ibidem, p. 435; vid. asimismo
APEL, K.-O. [1992d], p. 20.

51 _ También relaciona Apel la ciencia -asociada al homo faber- a la crisis de los periodos de
transito postconvencional y lo hace destacando tanto el reduccionismo cientificista que rechaza toda
posibilidad de fundamentacién de una ética universal como el ambigiio desarrollo de la técnica que parece
exigir tal ética universal. Desde el periodo de la “era axial”, pues, "se han dado, en las culturas superiores,
intentos -repetidamente interrumpidos a causa de regresiones culturales de tipo global- de un «transito
hacia la moral postconvencional, intelectualmente orientado. Sin embargo, como consecuencia de la fase
occidental més temprana de racionalizacién e ilustracion ligada al ascenso de la ciencia, se origind, por
un lado, una puesta en cuestion interna, un descrédito del intento de fundamentacién de la moral
postconvencional llevado a cabo en nombre de las religiones biblicas y de la metafisica; por otro lado,
con la técnica industrial se desarrollaba un empuje renovado, anteriormente inimaginable, de la extension
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de Apel al fenémeno del reduccionismo patente en aquellas teorias que, desconociendo
sus propias pretensiones de legitimidad o validez (= autocontradiccion performativa) han
propuesto explicaciones éticamente relevantes sobre la realidad social y el comporta-
miento humano, en lo que respecta a la tarea de dar un diagnostico de nuestro momento
histérico en vistas a la aplicacién de la ética discursiva. Asi, las teorias de autores tan
reconocidos como Nietzsche, Marx, Freud (jlos tres maestros de la sospechal) al igual
que otros como Pawlow, Skinner, Darwin, Bertalanffy, Luhmann, Foucault, etc.,
constituirian expresiones tipicas de la "erisis de adolescencia”, debido, en definitiva, a
un rechazo de la racionalidad en su sentido mas completo®? Tal parece ser el paradero

y acrecentamiento de los efectos (y efectos colaterales) de las acciones colectivas, fruto de la entrada en
escena del homo faber debido a la limitacion instintiva" ([...] gibt es in den Hochkulturen die -von
Regressionen der Gesamtkultur immer wieder unterbrochenen- Versuche eines intelektuell orientierten
«(Jbergangs zur postkoneventionellen Moral». Doch als Folge der jiingsten, abendléndischen Phase der
Rationalisierung und Aufkidrung, die mit dem Aufstieg der Wissenschaft verkniipft war, ergab sich
einerseits eine inferne Infragestellung, ja Diskreditierung jenes Begriindungsversuchs der postkonventione-
llen Moral, der im Namen der biblischen Weltreligionen und der Metaphysik ausgearbeitet wurde;
andererseits entfaltete sich in Gestalt der industriellen Technik ein erneuter, zuvor nicht vorstellbarer
Schub jener Enweiterung und Steigerung der Wirkungen [und Nebenwirkungen] kollektiver Handlungen,
die mit dem Durchbruch homo fabers durch die Instinktschranken ermoglicht worden war), APEL, K.-O.
[19911], pp. 5-6.

%2 _ Como Apel sugiere, "la atraccion del modelo de la reduccion a enada mds que...» parece ser
siempre mayor que el del programa «mas racional» de una investigacion, que considera reflexivamente
sus mismas pretensiones de validez, acerca de los momenios externos de mediacion de la razén, que de
hecho codeterminan ya siempre algo asi como la constitucion del sentido en cuanto al contenido” ({...]
die Attraktion des Modells der Reduktion auf nichis als... scheint allemal groBer zu sein als die des
«verniinfitigerens Programms einer -die eigenen Geltungsanspriiche reflexiv beriicksichtigenden-
Erforschung der externen Vermittlungsmomente der Vernunft, die in der Tat so etwas wie inhaltliche
Sinnkonstitution immer schon mitbedingen) (DV, p. 436). Apel sostiene con toda claridad el caracter
indispensable de autores como Hegel, Marx, Nietzsche y Heidegger para la continuacion autocritica de
la llustracion. Apel los denomina "«maitres-penseurs» por los que no se puede pasar de largo". Ello no
implica, sin embargo, "que no se pueda volver tras ellos, como se sugiere con frecuencia” (vid. ibidem,
p. 390 [86]). Asimismo sefiala como un momento importante de la etapa de crisis de la ilustracion
moderna el rechazo de las dimensiones de valor o de validez (Wert- bzw. Giiltigkeitsdimensionen) -
conocidas clasicamente como "trascendentales”- de lo verdadero, lo bueno y lo bello; "trascendentales"
repensados ciertamente por Kant a partir de una fundamentacion trascendental-subjetiva de su vinculacion
interna: "En sus tres criticas Kant habia conceptualizado, por un lado, la emancipacion subjetiva de estas
dimensiones de valor de la unidad de una imagen del mundo metafisico-religiosa; por otro lado, no
obstante, habia fundamentado el paralelismo de sus internas relaciones -una vez mas- de manera
trascendental” (Kant hatte in seinen drei Kritken cinerseits die subjektive Emanzipation dieser
Wertdimensionen aus der Einheit eines metaphysisch-religiosen Weltbildes auf den Begriff gebracht,
andererseits aber den Parallelismus jhrer internen Bezichungen noch einmal traszendental begrindet)
(ibidem, p. 436). Apel destaca, sin embargo, cémo con ¢l romanticismo alemén y el simbolismo francés
fa vinculacién interna con las dimensiones racionales de lo verdadero, lo bueno y lo bello se quicbra,
originandose una emancipacién de la esfera de lo estético principalmente en fo referente a lo conocido
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de la razén préactica en este periodo de "crisis de adolescencia" de la humanidad. Desde
dicha evaluacion de la situacion, Apel juzga que las repercusiones ético-politicas del
historismo-relativismo parecen haberse convertido, en la actualidad, en un presupuesto
mundialmente aceptado de la filosofia y de manera significativa -hecho que resulta
éticamente relevante en un marco ya planetario como el nuestro- de ciencias humanas
tales como la antropologia cultural y la sociologia, cuando reclaman una fotal incertidum-
bre normativa (totale normative Ungewifheit) como condicidon necesaria de la critica

(radical) de los marcos convencionales:

"Que en dicha relativizacién -y en el reduccionismo en general- hay un
error que afecta a la razon practica, esto es, a la ética y a la politica
éticamente entendida, y que dicho error tiene que conducir al blogueo de
la evolucion de la conciencia moral en el estadio 4%, se advertira sélo en
el caso de que previamente se entienda lo siguiente: el reconocimiento de
un principio moral postconvencional y universalmente vélido pertenece ya
siempre de modo necesario a las condiciones de sentido del logos, es
decir de la argumentacién y su posible validez. Se trata de! reconocimiento
del principio transubjetivo de universalizacidn que esta incluido en la
reciprocidad y solidaridad de la comunidad de argumentacién (con mayor
exactitud: incluido en la comunidad ideal de argumentacién, anticipada
necesariamente y contrafacticamente en la comunidad real de argumenta-
cion). Si se consigue esta concepcién de la reflexién, deja de ser impres-
cindible conectar el concepto de conciencia postconvenciona!l a la nocion
de la total incertidumbre normativa; pues ya esta libre el camino hacia la
concepcién postconvencional de que, fuera del reto -posiblemente Unico
e incomparable- de la situacién histérica, hay siempre al menos una
condicion limitadora por principio para la decisién de que se frate (condi-
cién que esta puesta por el principio de universalizacion)"™*,

como la estética del mal'y la figura del genio: "Este desarrollo -nuevamente facilitado por Nietzsche- ha
conducido, en la actualidad, a una situacion en la que la idea del bien moral ha sido puesta en cuestion no
solo a través del reduccionismo cientista de la explicacién externa total, sino también a través, al mismo
tiempo, de la estetizacicén total de la idea del mal; idea problematizada, por primera vez, con la etapa de
crisis de la conciencia moral" (Diese Entwicklung hat -widerum iiber Nietzsche vermittelt- in der
Gegenwart zu einer Situation gefiihrt, in der die Idee des ethisch Guten nicht nur durch den Szientisnus-
Reduktionismus der totalen externen Erkldrung, sondern auch -zugleich- durch die fotale Asthetisierung
der -auf der Krisenstufe des moralischen BewuBtseins erstmals problematisierten- Idee des Bésen in F Tage
gestellt wird) (ibidem, p. 436). Todo intento serio por cuestionar esta estetizacion del mal, afirma Apel,
es tildado de intelectualmente inadecuado o de prejuicio moralista.

393 _ Ibidem, p- 392 (87; variamos someramente la traduccion). Las consecuencias para una éfica
hermenéutica que reclama (;normativamente?) el compromiso con una fofal incertidumbre normativa son,
para Apel, las siguientes: "Esto significa que no puede haber ningtin principio de la razén prdctica
racional universalmente vdlido y al tiempo aplicable a la vida més all del cuestionamiento radical de lo
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Como no resulta dificil suponer, para Apel esta situacion reclamara de parte de
la filosofia una triple tarea: una estrategia de fundamentacion ditima tanto para la razén
tedrica como préctica y el complemento de una hermenéutica critico-normativa para
dicha estrategia de fundamentacién. Tal seré el diagnéstico de nuestro momento
historico por lo que respecta al problema de la aplicacion de la éfica discursiva; momento
contemplado desde una perspectiva légico-evolutiva filogenética como "crisis de
adolescencia" de la humanidad ante la necesidad de un transito histérico hacia una moral

postconvencional.

[3] Llegados a este punto en nuestra reflexion, queremos presentar, en coheren-
cia con el pensamiento desarrollado por Apel en la parte B de la ética discursiva, lo que
podriamos denominar como un principio ético-responsable de mediacion entre moralidad
y eticidad, cuya funcién estribaria en orientar normativamente una apropiacion critica
de la tradicién como respuesta al reto planteado por la "crisis de adolescencia” del
estadio 4% de Kohlberg. De la misma manera que Apel ha establecido para la regulacion
de la mediacién entre moralidad y politica {en el contexto de la dialéctica entre racionali-
dad comunicativa y racionalidad estratégica) un "principio ético-responsable de
mediacion” (verantwortungsethisches Vermittlungsprinzip) o "regla de mediacion”
(Vermittlungsregel)®®, se trataria de extrapolar ahora al ambito de la mediacion
postkantiana entre moralidad y eticidad a la que Apel alude (en el ambito de la aplicacion
de la ética discursiva qua ética de la responsabilidad referida a la historia) el mismo tipo
de principio. Asi pues, podriamos establecer el siguiente principio para la mediacion
entre moralidad y eticidad: la comunidad real de comunicacion, en su empefio por
mantener vivo el patrimonio moral heredado en sus tradiciones desde la "era axial" y por
hacerio de manera que asimismo se den pasos de aproximacion a la realizacion de la
comunidad ideal de comunicacion, debe esforzarse por reproducir socialmente (mediante

acuerdo intersubjetivo) tanta eticidad como sea necesaria teniendo como referente

convencional, pues lo que hemos denominado /ogos, ratio, razén, fundamento, validez, principios, tc.,
se ha mostrado como principalmente relativo en relacion al ser femporal. A éste, en tanto que «nada de
todos los entes» y también de todos los principios racionales, tiene que intentar corresponder la conciencia
moral en una situacion inmediata o, por asi decirlo, kairologica -con el peligro de entregarse del todo a
la «confusién» por el destino del sex”, ibidem, p. 386 (82).

354 _ APEL, K.-O. [1992b}, p. 36.
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normativo cuanta moralidad sea posible®*. Cabria definir el programa que disefa este
principio ético-responsable de mediacion como una tarea que la filosofia ha de
desempefiar en colaboracién con las ciencias reconstructivas (sociales y de la historia),
consistente en una apropiacién critica de la tradicién como respuesta a la "crisis de
adolescencia" del estadio 4%2. De esta manera se concretaria una de las tareas de la
parte B de la ética discursiva: la de abordar, desde una perspectiva filogenética del
desarrolio moral, la problematica del transito histérico(-mundial) hacia una ética
postconvencional en los términos de una macroética de la corresponsabilidad de las
distintas culturas, tradiciones morales y formas de vida hoy en dia existentes en la
comunidad de comunicacion (pasada y presente).

Centremonos a continuacién en cémo cabe interpretar esta apropiacion critica
de la tradicién. La tesis que aqui queremos defender apunta a que es /a potenciacion
de la reproduccion del acuerdo social la que posibilita el progreso moral en el seno de
una tradicion (es decir, su apropiacion critica). Para adentrarnos en esta cuestion,
debemos volver nuevamente a nuestra consideracion del estadio 4% de Kohlberg. Y
lo haremos, esta vez, desde la perspectiva de Habermas, ya que este autor ha planteado
la cuestion de una manera que, a nuestro juicio, resulta muy iluminadora.

Habermas relaciona, como ya sabemos, la esfera de la moralidad con la
cuestiones de justicia y la esfera de la eticidad con las cuestiones evaluativas: en
relacion con la vida individual, a la primera corresponde la capacidad de autodetermina-
cion, en el sentido del ejercicio de la autonomia moral; a la segunda, en cambio,
corresponde la capacidad de autorrealizacion, en el sentido de la busqueda personal
de la vida buena en el seno de una forma de vida concreta®® Por tanto, la primera tiene
una dimension estrictamente infersubjetiva, en tanto que propiamente sélo podemos
hablar de "autodeterminacién moral" si ésta se efectia en el seno de una consideracion
Justa de la realidad personal, es decir, de lo que es vélido para todos de manera igual;
mientras que la segunda dimension afecta Gnicamente ya a la esfera de la biografia

%% . Para el establecimiento de este principio nos basamos en las formulaciones analogas

sostenidas por Apel aplicadas al 4mbito de las relaciones entre moralidad y politica (vid. ibidem, p. 36)
y entre racionalidad estratégica y racionalidad discursivo-consensual (vid. APEL, K.-O. [1992b], p. 74).

*%. Vid. HABERMAS, J. [1983], pp. 189-190 (207)y 193 (211); [1991a], p. 80; [1986], p. 309
(195).
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individual. Desde esta perspectiva podemos ver que la crisis del estadio 4%z vendra
definida en Habermas como una separacion radical entre ambas esferas, rechazando
especificamente el sentido normativo de la autodeterminacion moral (que es el que
representa precisamente el elemento postconvencional). Ya hemos comentado
anteriormente de qué modo Habermas considera insuficiente la descripcién (mas o
menos revisada) del estadio 4% efectuada por Kohlberg y sus colaboradores. Habermas
se aventura a dar su propia version del por qué del surgimiento del estadio 4%%, haciendo
notar que la aparicién de una conciencia moral escéptica, que es "en parte nihilista y en
parte relativista™, representa una de las dos vias posibles a adoptar frente a la crisis
de la moral convencional. A nosotros nos interesa sobre todo destacar ef hecho de que,
ante un mismo problema (la puesta en crisis de la moral convencional) es posible una
doble alternativa. Habermas describe el por qué se {lega a esta situacién del siguiente

modo:

"La evolucién desde la conciencia moral convencional a la conciencia
moral postconvencional puede considerarse bajo dos aspectos. Con la
capacidad de pensar hipotéticamente en cuestiones practico-morales, el
joven cumple la condicién necesaria y suficiente para desligarse de la
forma convencional de pensar, pero este paso todavia no prejuzga la
decision entre dos sendas evolutivas alternativas, que globalmente pueden
caracterizarse de la forma siguiente. La distancia que el joven acaba de
cobrar respecto del mundo de las convenciones, las cuales, al quedar
insertas en términos hipotéticos en un horizonte de posibilidades, se ven
privadas de la ingenua fuerza de su validez social, quedando con ello
devaluadas en términos reflexivos, pueden utilizarse de distintos modos,

fundamentalmente de dos™®.

Estamos, pues, ante esa situacion critica a la que hemos aludido repetidamente
en estos Ultimos paragrafos en la que la puesta en cuestién de la evidencia de fondo
de la moral convencional, vista en una perspectiva ontogenética, comporta habitualmente
una crisis més o menos transitoria de escepticismo axiolégico (estadio 4%2) que obliga
al sujeto -normalmente un joven adolescente- a una reelaboracion reflexiva de marcos

de referencia que han perdido validez, presentdndosele entonces una doble alternativa

37 _HABERMAS, J. [1984], p. 536 (449).
358 _ Ibidem, pp. 536-537 (449-450).
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de signo bien distinto. La primera posibilidad estriba en superar el estadio 4% mediante

el transito a una conciencia moral de alcance postconvencional:

"En el primer caso, del mundo de las convenciones facticamente vigentes,
que acaba de hundirsele, el joven tratara de conservar, en el nuevo plano
de reflexién que acaba de alcanzar, el sentido de la validez de las normas
y oraciones de deber. Para ello tendra que proceder a reconstruir los
conceptos fundamentales de io moral, sin abandonar la perspectiva ética.
Tiene que relativizar la validez social de las normas facticamente vigentes
contrastandola con un concepto de validez normativa capaz de satisfacer
criterios de fundamentacién racional. Tal atenencia al sentido (reconstrui-
do, eso si) de la validez normativa es condicion necesaria para el transito
al pensamiento moral postconvencional™®.

La segunda posibilidad es el resultado de una estabilizacién en dicho estadio 4%
mediante una autodeterminacién y autorrealizacion en base a preferencias subjetivas,
justificadas ahora a partir de una racionalizacién de la pérdida de validez de las

pretensiones de la moral convencional que ha quedado desvalorizada:

"En el segundo caso, el joven puede desligarse de la forma de pensar
convencional sin pasar a la postconvencional. En este caso entiende el
hundimiento del mundo de las convenciones como evidencia de que la
pretensidn cognitiva con que hasta ese momento se habian presentado
las normas y oraciones de deber era una pretension falsa, sin base alguna.
Pero entonces es menester una explicacién retrospectiva de los conceptos
morales basicos en la forma que estos habian adoptado en el nivel
convencional de la conciencia moral, forma que ahora ha quedado
cognitivamente devaluada para el joven. El joven tiene que hacer frente
a la disonancia que sigue en pie: la disonancia entre las intuiciones
morales por las que se ven determinados, lo mismo antes que ahora, y
aunque sea de forma no reflexiva, el saber y la accién cotidianos y la
«supuesta» evidencia del caracter ilusorio de tal conciencia moral-conven-
cional, que ha quedado devaluada en actitud reflexiva, pero que en modo
alguno ha perdido sus funciones en la vida cotidiana. En lugar de una
conciencia ética reconstruida a nivel postconvencional aparece una
explicacion metaética de las ilusiones morales. Esta explicacién puede
domeiiar, tanto mas facilmente las mencionadas disonancias, cuanto mejor
se logra reconciliar el escepticismo tedrico con las intuiciones que siguen
en pie en la vida practica">®.

359 _ Ibidem, p. 537 (450).
%0 . Ibidem. Vid. asimismo HABERMAS, J. [1983], pp. 197-198 (217-218).
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Podriamos decir que, con la primera alternativa, se da una reconstruccion
(comprensién) intema de "los conceptos fundamentales de lo moral”, reconstruccion que
presupone un "concepto de validez normativa capaz de satisfacer criterios de fundamen-
tacién racional” {lo que constituye la condicién de posibilidad del acceso a un nivel
postconvencional de la conciencia moral); mientras qgue con la segunda alternativa se
produce una explicacion extema (metaética) del por qué de las ilusiones morales de la
etapa convencional, excluyendo de la esfera de la reflexion la pertinencia de una nueva
reestructuracion de la conciencia moral y estabilizdndose en una situacion que serfa,
como afirma Gehlen, reflejo de "la aguda y sustancial ambigliedad de la vida esponta-
nea, no sometida a normas"*".

Lo que constituye para Habermas el criterio determinante de esta doble alternativa
es la pérdida o no de la dimensién infersubjetiva en lo que respecta al enjuiciamiento
de la propia identidad (en tanto que sujetos de una comunidad ilimitdad de comunica-
cion). En este sentido, la "crisis de adolescencia” tiene siempre un fuerte componente
de "crisis de identidad", es decir, de reestrucuracion de la propia autocomprension en
el marco de las suposiciones de autodeterminacion y de autorrealizacion. Desde esta
perspectiva, el estadio 4% representa una pérdida de sustancialidad intersubjetiva y un
deslizamiento hacia la racionalidad y accién estratégica:

"Quien juzga y actlia moralmente ha de poder esperar el asentimiento de
una comunidad ilimitada de comunicacion, quien se realiza en una
biografia asumida en responsabilidad ha de poder esperar el reconoci-
miento de esa misma comunidad. Correspondientemente, mi propia
identidad, es decir, mi autocomprensién como ser individuade y que actia
auténomamente, sblo puede estabilizarse si encuentro reconocimiento
como tal persona y como esta persona. Bajo las condiciones de la accion
estratégica el «si mismo», el «auto» de la autodeterminacion y de la
autorrealizacion cae fuera de las relaciones intersubjetivas. Quien actia
estratégicamente ya no se nutre de un mundo de la vida intersubjetiva-
mente compartido; tras tornarse, por asi decirlo, en amundano, se enfrenta
al mundo objetivo y sdlo decide a tenor de preferencias subjetivas. Para
ello no depende del reconocimiento por otros. La autonomia se transforma
entonces en libertad de arbitrio y la individuacion del sujeto socializado en
el aislamiento de un sujeto liberado de supuestos interactivos, que se

%1 _ Citado en TPIL, p. 216 (208).
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posee a si mismo"32.

Planteada asi la caracterizacién del sujeto instalado en el estadio 4, podemos
concluir de este analisis habermasianc que la mediacién entre moralidad y eticidad se
presenta como superacion de la "crisis de adolescencia" en tanto que se refiere a la
posibilidad de mediacion entre autodeferminacién y autorrealizacion. Con ello gueremos
decir que /a dimension intersubjetiva no puede estar ausente en ninguna de las
dimensiones que confieren identidad al sujeto. Por tanto, /a tarea de la autorrealizacién
debe comprenderse en el seno de tradiciones que elevan pretensiones de validez
compartidas por sus miembros, en tanto que han sido socializados en ellas.

Asi entendemos la llamada de Habermas a una apropiacién critica de la tradicion.
Este autor ha introducido la idea de "un modo reflexivo de tradicion que ligue con fuerza
la renovacion de las tradiciones a la disponibilidad a la critica y a la capacidad de innova-
cion de los individuos™®. Tal modo reflexivo de tradicién implica una concepcidn falibi-
lista de la misma que constituye precisamente la garantia moral mas apropiada para

abordar nuestro momento histérico de pluralismo cultural®*. Habermas vincula significati

%2 _ HABERMAS, J. [1988b], p. 233 (231-232). Mas adelante: “Este individuo a la vez liberado
y singularizado no dispone de otros criterios para la elaboracién racional de una creciente necesidad de
decision que su propio sistema de preferencias, las cuales vienen reguladas por el imperativo cuasinatural
que representa la necesidad de autoafirmarse” (ibidem, p. 238 [237]). Para Habermas tal es la
caracterizacion de un yo despojado de toda dimension normativa (muy semejante a la descripeion recién
citada de Gehlen).

%3 _ HABERMAS, J. {1991a], p. 89. Para aclarar a qué se refiere Habermas con ¢l término
tradicidn sirvan de muestra estas palabras acerca del uso de este término en el contexto de la filosofia
practica neoaristotélica: "Una practica ni seria comprensible ni podria enjuiciarse si no es desde las formas
de vida y tradiciones en que esté inserta. Una préactica s6lo podria justificarse desde su propio contexto.
Esto sdlo es plausible si pudiésemos confiar en que a las practicas, con tal de transmitirse de generacién
en generacion y cobrar consistencia en esa transmision, les basta también para acreditarse, les basta para
ser de recibo, el haber cobrado la solidez de una tradicién. Esta conviceion responde a una especie de
intima confianza antropolégica. (...) Tal confianza no es del todo incomprensible. Pues en cierto modo,
pese a todas las bestialidades cuasinaturales que registra la historia universal, nos abandonamos siempre
a esa profunda capa de solidaridad en el trato de los hombres entre si, en el trato de los hombres cara a
cara. De esta confianza se nutri6 también la incuestionada continnidad de nuestras tradiciones. Pues
«tradicién» significa que proseguimos aprobleméticamente algo que otros han iniciado y hecho antes que
nosotros", HABERMAS, J. [1991b], pp. 213-214.

%4 _ Habermas entiende que puede hablarse de una cultura reflexiva y, por tanto, de
autorrelativaciones de tipo cultural, en la medida en que sus miembros han adoptado "una actitud
hipotética frente a sus propias tradiciones". Si bien esta actitud decentrada del mundo caracteriza a las
sociedades modernas, puede defenderse, a su juicio, que dicha actitud hace referencia a un "universal
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vamente la "apropiacion mas marcadamente reflexiva de tradiciones" a la forma de "una
identidad ampliada en términos postconvencicnales”, es decir, al transito hacia un nivel
postconvencional de la conciencia moral®®. Extrapolando este trabajo -en clave
ontogenética- de reestrucuracion de la propia autocomprensién en el marco de las
suposiciones de aufodeterminacion y de autorrealizacion del desarrollo de la identidad
individual al ambito filogenético del desarrollo de la conciencia moral (precisamente ante

el reto que representa la necesidad de un transito mundial a una moral postconvencional
en un momento histérico tinico de encuentro planetario), el planteamiento de una

"(...) nueva identidad de una sociedad mundial atn incipiente no puede
articularse en imagenes del mundo; en verdad, si ha de representar el
complemento estructural analégicc a formas postconvencionales de yo,
tiene que suponer la vigencia de una moral universalista. Pero ésta no
puede reconducirse a las normas fundamentales del discurso racional;
esto se opone enteramente a una identidad colectiva que (...) se funda-
menta en la conciencia de las oportunidades generales e iguales de
participacion en procesos de aprendizaje que generan valores y normas.
Una identidad de tal corte no requiere ya contenidos fijos algunos para
gozar de estabilidad, pero contenidos si sigue requiriendo en cualquier
caso. Los sistemas de interpretacion garantes de identidad que hoy hacen
comprensible la posicion del hombre en el mundo se diferencian de las
tradicionales imagenes del mundo no tanto en su mas reducido alcance
cuanto en su revisable estatuto. Estas interpretaciones se alimentan, en
parte, de una apropiacion critica de la tradicion, a todo lo cual la filosofia
desempefia un papel mediador de interpretacion y, a un mismo tiempo,
de reconstruccion"®.

significado cultural del racionalismo occidental”, ibidem, p. 179.

%% _ vid. ibidem, p. 41. Asimismo: "Desde principios del siglo XIX la actitud hacia lo
histéricamente transmitido se quiebra y torna reflexiva. Penetra cada vez mas en la conciencia de la
poblacién el que las tradiciones, aun las mas sagradas, no son nada caido del cielo, sino que aguardan a
ser sometidas a examen, a ser objeto de apropiacion y a ser proseguidas selectivamente. Y otro tanto cabe
decir del trato hipotético con las instituciones vigentes. Aumenta la conciencia de autonomia politico-
moral: de que somos nosotros mismos los que hemos de decidir, a la luz de principios controvertibles, las
normas que han de regular nuestra convivencia. Bajo la presién de tradiciones fluidificadas reflexivamente
y de normas generadas por nosotros mismos cristaliza una conciencia moral regida por principios que
también introduce mudanzas en las pautas de socializacion", ibidem, p. 126.

38 _ vid. HABERMAS, J. [1976], p. 117 (110; el subrayado es nuestro). Cabe sostener, pues,
que una macroética de la corresponsabilidad debe considerar como una de sus principales tareas la de
determinar las condiciones de una parficipacion, como afirma Habermas, en procesos de aprendizaje que
generen valores y normas. Pero si "las evidencias culturales se encuentran agotadas y conmovidas las
pretensiones tradicionales de validez" después de la pérdida de las evidencias de fondo de las tradiciones
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También Apel se manifiesta a favor de una apropiacién critica de la tradicion,
abogando por una mediacion de la tradicion como condicién necesaria para la existencia
humana®'. A nuestro juicio, cabria considerar esta mediacion de la tradicién como uno
de los rasgos mas fundamentales de la tension dialéctica entre la comunidad ideal y real
de comunicacion y muy en particular como una de las tareas mas significativas de la
parte B de la ética discursiva. Asi se revela, una vez més, de qué modo la necesidad
de reservar para la reflexion de la filosofia moral el espacio de una parte B consituye
el rasgo mas caracteristico del planteamiento de Apel del problema de ia aplicacion de
la ética discursiva frente al planteamiento de Habermas. Podemos comprobar como este
autor, mas socidlogo, aboga por una comprensién estrecha o débil de la teoria moral,
deslindando claramente las funciones que pertocan a la filosofia de las que correspon-
den a una teoria social critica. Con respecto a la primera funcion, Habermas la entiende

comoe derivada de

*(...) un concepto relativamente estricto de moral. La moral se remite a las
cuestiones practicas que pueden decidirse con razones, a conflictos de

en un mundo occidental fuertemente racionalizado tras la modernidad, se hace imprescindible "proceder
a una seleccidn legitima de entre el volumen de lo trasmitido culturalmente" en la medida en que "la
continuacion de la tradicién se ha desprendido de su medio natural, espontaneo, y sin una formacion de
voluntad pasada por un tamiz argumentativo no se puede alcanzar, sobre bases amplias, un nuevo
consenso valorativo" (ibidem, pp. 119-120 [112-113]). ;Cémo llevar a cabo esta tarea? Se necesita una
base amplia que alcance al interior de las tradiciones para favorecer posteriormente el dialégo entre
tradiciones diversas. Habermas acaba por apelar a una rememoracién critica de la tradicién y recurriendo
a la ciencia, la filosoffa y el arte como posibles fuentes de formacidn de una identidad colectiva que
posibilite el encuentro intercultural que caracteriza nuestro momento histérico (vid. ibidem, p- 121 [114]).

%7 _ "Realmente, la mediacion de la tradicion, sin la que el hombre nunca podra existir, tiene que
tomar una forma distinta en nuestra época posthistoricista a la que tomé antes de que aparecieran las
ciencias historico-hermenéuticas del espiritu: no puede reproducirse de nuevo el carécter inmediato de la
«aplicacion» dogmaético-normativa (fijada institucionalmente y vinculante socialmente) de 1a comprensién
de la tradicion, tal como funciono hasta la época de la ilustracion europea y hasta el presente en la mayoria
de culturas no europeas. La mediacion de la tradicién tiene que convertirse en un complicado proceso,
mediado cientificamente, tan pronto como la abstraccién hermenéutica de la validez normativa haya hecho
posible objetivar el sentido que queremos comprender y distanciarse de él, aunque solo sea
provisionalmente” (TP, pp. 119-120 [113]). Sobre la idea de tradicién entendida como proceso de
aprendizaje: €l acuerdo intersubjetivo sobre la posibilidad y normas de un ser-en-el-mundo humano con
sentido "no solo se refiere a la comunicacion entre los contemporaneos sino, a la vez, a la comunicacion
de los vivos con las generaciones pasadas mediante la tradicidn. S6lo en virtud de esta mediacién de la
tradicién alcanza el hombre aquella acumulacién de saber técnico [ciencia], aquella profundizacién y
enriquecimiento del saber sobre posibles motivaciones con sentido [humanidades], que le hacen superior
alos animales", ibidem, p. 113 (107).
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accién que pueden resolverse por consenso. Solo son de carécter moral
aquellas cuestiones que pueden responderse significativamente desde el
punto de vista kantiano de la universalizacién -lo que todos podrian querer.
Al propio tiempo, prefiero un concepto débil de teoria moral. (...) Esta
teoria tiene que aclarar el «<moral point of view» y justificarlo y nada mas.
Las teorias dednticas, cognoscitivas y universalistas, en la estela de Kant,
son tecrias de la justicia, que tienen que dejar sin responder las cuestiones
de la vida buena. Estan tipicamente especializadas en la cuestion de la
justificacién de normas y acciones. No tienen respuesta para la pregunta
de como se aplican normas justificadas a ciertas situaciones y como
pueden realizarse las intuiciones morales. Brevemente expuesto: no se
debe sobrecargar la teoria moral, sino que hay que dejar algo a la teoria
social y la mayor parte a los propios participantes, ya sea a sus discursos
morales o a su inteligencia"*®,

La division de trabajo que Habermas proyecta sobre la reflexion del fendmeno
moral tiene como una segunda tarea la de llevar a cabo una reconstruccion de los
procesos sociales en cuyo seno el sujeto socializado adquiere una identidad como sujeto
moral (en este sentido, cabe hablar de procesos de autoentendimiento o autocompren-

sién); tales reconstrucciones son objeto ya de una teoria critica de la sociedad.

"La teoria moral procede de modo reconstructivo, esto es, con posteriori-
dad. Tenia razén Aristételes cuando decia que tenemos que haber
obtenido en algin otro lugar, es decir, en procesos de socializacion mas
0 menos compietos, las intuiciones morales que aclara la teoria. Por el
contrario, yo quisiera atribuir a una teoria social critica la tarea de
posibilitar interpretaciones ilustrativas de las situaciones, que afectan a
nuestra autoconciencia y nos orientan en la accién. La teoria social
también se extralimitaria en sus competencias si se comprometiera a
proyectar formas vitales deseables en el futuro, en lugar de criticar las
formas vitales existentes™®,

368 . HABERMAS, J. [1988a], pp. 203-204.

369 _ Ibidem, p. 204, Asimismo: "Quien va mas alla de las cuestiones procedimentales a que se
refiere una teoria de 1a moral articulada en términos de teoria del discurso y, en actitud normativa, entra
directamente en una teoria de la «sociedad bien ordenada» o incluso de la sociedad emancipada, habra de
chocar, por lo demas, muy pronto con los limites de su propia situacion histérica y de la falta de reflexién
sobre el contexto genético de ésta. Por eso abogo por una comprension estrecha, ascética, de la teoria
moral e incluso de la ética, para dejar espacio para una teoria critica de la sociedad. Esta puede servir de
forma muy distinta a la mediacién cientifica y objetivacion cientifica de procesos de autoentendimiento;
éstos no deberian ser victima ni de un idealismo hermenéutico, ni tampoco caer entre las ruedas de molino
de un normativismo y un empirismo sociologico" (HABERMAS, J. [1991b], p. 209). Una teoria de la
evolucion social "sirve de base a una lectura teleologica de la historia pasada, y proporciona la base
normativo-tedrica para un andlisis historicamente orientado del presente con €l interés puesto en el futuro”,
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En nuestra opinion; Apel se sitUa en ofra perspectiva distinta a la de Habermas
aunque participando de su mismo espiritu, lo que Apel expresa como "pensar con
Habermas contra Habermas"*°. Sj la moral -pensando con Habermas- se remite a las
cuestiones practicas que pueden decidirse con razones, Apel entendera -pensando
contra Habermas- que la filosofia, en el ambito de una hermenétucia trascendental
normativa y en colaboracién con las ciencias reconstructivas, puede jugar un papel
fundamental en lo que respecta a determinar las condiciones metodolégicas para una
apropiacion critica de la tradicion; pues dicha apropiacion también constituye una
cuestion practica que puede decidirse con razones y en ese sentido afecta de lleno a
la teoria moral. Es decir: Apel admite la posibilidad de una reconstruccién de los
procesos de racionalizacion de la moraf’. La cuestién entonces es la siguiente:
épodriamos alcanzar algo asf como un consenso minimo ("consenso de base" de un
"mundo compartido”) acerca de los valores que constituyen nuestro patrimonio comn
como tradicién, como herencia cultural? Nos referimos a aquellos elementos basicos
culturales que apuntan en la direccion de! postconvencionalismo moral reconocible en
la historia humana desde el inicio de la "era axial”2% ;No debemos reconstruir el
desarrollo del contenido postconvencional de nuestra tradicién a lo largo de la historia
-ciertamente llena de avatares; de ahi la necesidad del intento, siempre a renovar, de
su reconstruccion normativa (es decir, critico-racional)- con el fin de reproducir una
identidad colectiva minima desde la que valorar nuestro desarrollo moral y nos salve de
una posible "crisis de adolescencia" (estadio 4%%) insostenible en este momento histérico
de encuentro entre tradiciones culturales diversas, que nos toca vivir en el umbral del

MCCARTHY, TH [1987], p. 314.
%70 _En este momento debe hacerse mencién de los trabajos de Apel dedicados al intento de un

Jundamentacién normativa (éticamente relevante) de la "teoria critica”, en clara alternativa al
procedimiento seguido por Habermas (cf. APEL, K.-O. [1989c¢}, [1994¢] y [19964d]).

*71 . Vid. APEL, K.-O. [1989¢], p. 44.
372 _ Asi, por ejemplo, el enfoque que sugerimos no tiene nada que ver con el necpragmatismo
-de corte histérico-relativista- de Rorty ni con su referencia a una base histérico-fictica de consenso,
cuyos valores son persuasivamente puestos de relieve. Para Rorty, cualquier planteamiento normativo de
tipo universalista (postconvencional) seria metafisica trasnochada (vid. especialmente DV, pp. 398 [92-
93]y 403 [97]). Sobre esta cuestion cf. RORTY, R. [1991a]; "The priority of democracy to philosophy”,
pp. 175-196.
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tercer milenio?

Para finalizar este apartado, sefialemos atin un Ultimo momento-correspondiente
a una apropiacion critica de la tradicién. Se trata de la posibilidad de conciliar, por un
lado, la conveniencia, dada la vulnerabilidad de la identidad subjetiva moderna (Haber-
mas), de una cierta "autoenajenacion institucional" como factor de cohesidn social
(Gehlen) y, por otro, el ejercicio de una "emancipacion reflexiva" como instancia critica
frente a las instituciones®. Siguiendo a Apel, creemos que tal recongiliacion es posible,
en la medida en que podemos referirnos al lenguaje, con toda la tradicion del humanismo
retérico latino e italiano, como "institucién de instituciones" (metainstitucion). Es decir:
la subjetividad liberada con la emancipacién (con la reflexion) queda "institucionalizada”
en la forma de una intersubjetividad encarnada en la comunidad de comunicacion que

ofrece el modelo para todas las posibles instituciones humanas®*. Asi pues, Apel

373 _ gometida a una reflexion tedrica radical, toda institucion concreta se revela en su implicita
comprension del mundo como «dogmatica» (Rothacker), es decir -en nuestro contexte-, como mediada
por ¢l momento irracional de una tradicion incuestionada o de una decision producto de una fe", TPI, pp.
218 (210-211); cf. al respecto ROTHACKER, E. [1954].

374 _» Ahora bien, el lenguaje, como «institucion del pensamiento», tiene la particularidad de que
aun la subjetividad liberada de todas las demas instituciones no puede sustraerse a él. (...) La subjetividad
critica del espiritu moderno liberada de las instituciones recae en cierto modo sobre la metainstitucion del
lenguaje. (...) Sin duda es ahora la filosofia -desde los dias en los que por vez primera discutio a través
del didlogo entre los hombres los fundamentos de la constitucién del estado y los de la moralidad, o sea,
desde Socrates- la auténtica idée directrice de una metainstitucién del lenguaje desligada del mito y de las
instituciones arcaicas en &l basadas, que, en cuanto /ogos, debe servir de fundamento a todas las demas
instituciones humanas” (TPL p. 217 [210]; vid. asimismo, DV, p. 135; FEDI, p. 85; EE, p. 167). Apel
opina que precisamente en ¢l fenguaje y en el hecho de Ia reciprocidad que presupone -constatacion que
cabe considerar como fenémeno bésico bioldgico-cultural de la especie- puede hallarse la raiz de la moral
humana. Tal idea de reciprocidad quedé explicitada, podriamos decir, como "principio universal ético"
en la regla de oro recogida en todas las grandes religiones del inicio de la "era axial" hasta el cristianismo.
Es, pues, al nivel de la reciprocidad inherente a la comunidad de comunicacién donde el punto de vista
de la eticidad queda anclado en el fundamento de la moralidad, que actia asi como instancia de
legitimacién de las instituciones y convenciones (vid. FEDI, p. 82, incluida la nota 15). La mediacion
entre ambas dimensiones practico-morales debe revestir segiin Apel la forma de un didlogo que someta
las vinculaciones concretas (no universalizables y limitadoras de la subjetividad) en torno a pretensiones
de validez justificables argumentativamente: "La discusién dialéctica en el sentido mas amplio sigue
siendo, a mi juicio, el método vinculante de que se sirve el didlogo racional en el que revierte la
subjetividad definitivamente liberada cual institucién Gltima de la reflexion; y s6lo a través de dicho
dialogo puede y le es dado a la constitucién dogmatica de la vinculacion concreta -que extingue toda
reflexion de la subjetividad- a una creencia religiosa o a la praxis politica y sus instituciones buscar aun
en la actualidad su autojustificacién” (TPI, pp. 218-219 [211]). Por tanto, podria explicitarse, en este
contexto, la mediacién dialéctica entre moralidad y eticidad como la mediacién entre didlogo e
instituciones a la que Apel hace referencia de manera ilustrativa para nuestro tema: "La institucién misma
del lenguaje se desmorona cuando su constitucion del significado no viene mediada por las instituciones
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entiende que en la idea de "reciprocidad” inherente al lenguaje podemos reconocer una
instancia normativa susceptible de posibilitar la fundamentacién de-una ética de la
comunicacion que permita, entre otras cosas, la reconstruccién del equilibrio moralmente
relevante entre instituciones y razén critica®>.

En resumen, si desde la perspectiva légico-evolutiva de la teoria de Kohiberg
quisiéramos definir la idea central que, a nuestro juicio, caracteriza el sentido de una
apropiacion critica de la tradicién dirfamos que se trata de una reelaboracién y manejo

que ordenan la vida activa. Mas ello no significa que la institucién del lenguaje, como constitutiva del
significado, tenga que ser reducible ~como acaso lo es en las situaciones arcaicas- al sentido inmanente
al resto de las instituciones de una cultura integrada. Fl didlogo racional entre los hombres representa hoy,
ami parecer, una metainstitucién auténoma cuya vinculacién a las instituciones de Ia vida activa consiste
justamente en que estas tltimas, aunque su cardcter vinculante nunca pueda inferirse de un modo cientifico
y universalmente vélido, se originan por mediacién del didlogo racional. Asegurar metddicamente esta
«mediacidn» dialéctica -y no directamente la manifestacién concreta del sentido para la accidn- es, a mi
Juicio, 1a misién metainstitucional seméantico-hermenéutica de la filosofia, una misién que ella misma se
asignd al poner en cuestion el mito y las instituciones arcaicas" (ibidem, p. 221 [213-214]). Unicamente
a partir de esta mediacién se evitan tanto los peligros del formalismo vacio sin consecuencias précticas
-lo que provoca el fenomeno del estadio 4%- como los de la negacién de la subjetividad -lo que constituye
el peligro de los estadios convencionales. Conviene aclarar, por tltimo, que cuando Apel se refiere a una
Jase posiconvencional de la moral no supone en absoluto un espacio libre de instituciones Sfundamentado
en el gjercicio de la critica racional. Tal suposicién no es mas que una utopia, Apel nos recuerda mas bien
que la racionalidad comunicativa inherente al ejercicio de la critica (argumentativa) se halla siempre
entretejida con el mundo de la vida cotidiana, el cual, fundamentalmente, no esti regulado mediante la
reflexion abstracta. De ahi la necesidad de las instituciones (y convenciones). Ahora bien: "El inicio de
la reflexién critica en la época de la ilustracion filosofica tuvo como consecuencia que el lenguaje del
discurso argumentativo fuese liberado como tal de las coacciones pragmaticas inmediatas de la vida
cotidiana, debiendo ser entonces precisamente un medio de comprobacion de las pretensiones de validez
de Ia vida social; esta liberacion no tiene que equipararse, sin embargo, de manera necesaria con la
irrupcién de la pura subjetividad individualista, desvinculada; la reflexién no conduce sin mds al espacio
libre de instituciones, sino que queda fijada, por decirlo asi, mediante Ia metainstitucién del lenguaje” (Die
Enstehung der kritischen Reflexion in der Epoche philosophischer Aufkldrung hatte zwar zur Folge, dap
die Sprache hier als solche des argumentativen Diskurses von unmittelbar pragmatischen Zwangen des
Alltags entlastet wird -sie soll ja nun gerade ein Medium sein, Geltungsanspriiche des sozialen Lebens zu
priifen; diese Entlastung ist aber nicht notwendigerweise mit der Freitsetzung unverbindlicher rein
individualistischer Subjektivitsat gleichzusetzen; die Reflexion fillt nicht ohne weiteres in den
institutionsfreien Raum, sondern wird durch die Metainstitution der Sprache gleichsam aufgefangen),
FEDJ, p. 85,

35 _vid. ibidem, p. 86. Podemos resumir, pues, la posicién de Apel en toda esta confrontacion
con Gehlen como sigue: El hombre necesita descargarse de la presién que supone el uso directo de la
razén en aquellas multiples cuestiones de la vida cotidiana que comportan la toma de decisiones; ello es
posible gracias a las costumbres y convenciones ancladas en los orles sociales e instituciones. Ahora bien,
esta descarga no debe llevarse a cabo mediante la acceptacion de la autoridad irracional de una moral
andloga a lo instintivo sino descubrir en dicha moral la encarnacién de la razén y de la conciencia
humanas. De ahi que esta instancia racional actiie como medida Justificadora de Ia legitimidad de todas
las instituciones que siempre son histéricamente contingentes (vid. ibidem, pp. 90-91).
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reflexivo en el nivel postconvencional de lo adquirido por socializacién, por herencia
cultural, por tradicién, en el nivel convencional. ¢No radicaré precisamente en tal
apropiacion reflexiva de la tradicion uno de los momentos mas esenciales de una ética
de la responsabilidad? Adviértase que nos referimos a esta posibilidad como tarea que
corresponde a la parte B de la ética. Aqui vuelve a ser fundamental tener presente el
cardcter bidimensional de la propuesta ético-discursiva, pues nada respecto a la
reconstriccién a la que nos referimos puede ser fundamentado de manera Ultima, esto
es, desde la perspectiva de la parte A. Ahora bien, la parte B continda siendo una parte
de fundamentacion y, por lo tanto, no abandona la perspectiva pragmético-frascendental,
aunque pone su acento especialmente en la consideracion de la situacién histdrica de
la comunidad real de comunicacion, en vistas a la aplicacion de la ética discursiva. Tal
debe ser, a nuestro entender, la tarea de una macroética de la corresponsabilidad. La
ética discursiva ofrece elementos de configuracion para /a doble tarea de una macroetica
consistente en la determinacién de las normas para un diglogo intercultural y para una
apropiacion critica de la tradicion. La primera tarea puede quedar regulada a partir de
la parfe A de \a ética discursiva, mientras que la segunda debe ser enmarcada, a nuestro
juicio, en el ambito de una hermenéutica trascendental (critico-normativa), como un
momento decisivo de la parte B. Esta constatacién nos da acceso a la consideracion

conclusiva de nuestra investigacion sobre la filosofia teorética y practica de Apel.
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CONCLUSIONES

§ 14. Hacia una mediacién critica entre ética trascendental y hermenéutica
histérica como respuesta al problema de la aplicacion de una macroética

de la corresponsabilidad.

Hemos llegadc ya el término de la presente investigacion y debemos concluir
nuestro recorrido por la obra de Apel. Como resultado de una determinada reconstruc-
cion de la obra tanto tedrica como practica de Apel -reconstruccién que ha intentado
mostrar la coherencia interna de dicha obra-, pretendemos ahora presentar algunas
conclusiones finales con la modesta intencién de poder incidir de alguna manera en el
debate filoséfico-moral contemporéneo.

En el tltimo apartado de la primera parte ya anunciabamos como el amplio
programa de una mediacion responsable entre ética de principios e historia propuesto
por Apel en la parte B de su arquitectdnica ético-discursiva iba a acabar concretandose
en una nueva tarea para la filosofia moral, en los términos de una mediacién critica entre
ética trascendental y hermenéutica histérica’. Dicha nueva tarea, proseguiamos diciendo,
dependia de que pudiera justificarse /a posibilidad de una fundamentacion de la ética
estrechamente vinculada a la fundamentacion de una hermenéutica critica, y ello como
alternativa, en el contexto de la renovacion del programa de la "teoria critica" clasica,
a una concepcion especulativa de la filosofia de la historia®. A probar tal posibilidad
dedicabamos la segunda parte del presente estudio. Quisiéramos finalizar ahora esta
investigacion concluyendo como, a nuestro entender, fa consideracion de una mediacion

critica entre ética trascendental y hermenéutica histérica proporciona la respuesta al

. vid. DV, p. 102.
2_vid. APEL, K.-0. [1992¢], p. 248; asimismo APEL, K.-O. [1989c], pp. 22-23.
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problema de la aplicacion de una macroética de la corresponsabilidad.

Debe tenerse en cuenta, en primer lugar, lo que ya adelantdbamos en la
Introduccién: nuestro claro convencimiento de que el pensamiento de Apel -en concreto
su proyecto de transformacion de la filosofia- podia entenderse como un intento por
fundamentar una hermenéutica trascendental (critico-normativa) susceptible de ser
interpretada como filosofia préctica (en un sentido ético-responsable propio de una parte
B de la ética). A nuestro juicio, la consecuencia més relevante de este enfoque ha
consistido en la fransformacion del sentido de la filosoffa de /a historia, por medio de la
elaboracion de hipdtesis empiricamente contrastables que hacen referencia a una
reconstruccion critico-normativa de la evolucién de la cultura; hipotesis que ya no son
anticipaciones solipsistas de la verdad (obra de los grandes pensadores) sino el
resultado de una cooperacion interdisciplinaria entre filosofia (ética) y ciencias humanas
(ciencias reconstructivas sociales y de la historia). En el contexto de una hermenéutica
normativa ello significa la defensa decidida del cognitivismo ético. A nuestro entender,
la aportacién principal de un planteamiento como el ético-discursivo -subyacente al
establecimiento de un procedimiento de fundamentacion de normas- estriba en su
compromiso con una interpretacién cognitivista de la ética frente al escepficismo moral
(relativismo) o al emotivismo (arracionalidad ética). Ello quiere decir que no podemos
renunciar a la posibilidad de argumentar moralmente, de llegar a formular juicios morales,
de dar razones sobre nuestras evaluaciones o valoraciones éticas; en una palabra, no
debemos negar la posibilidad de un didlogo entre distintas concepciones de lo que es
valuoso, justo y bueno para los seres humanos. Es entonces cuando podemos concluir
que los intentos por llevar a cabo hermenéutico-normativamente una reconstruccion
critica de la evolucion socio-cultural de la moral deben situarse en el contexto del
rechazo, propio de la ética discursiva, de un enfoque relativista para la ética y que
Unicamente de ese modo cobra sentido la referencia a una apropiacion critico-reflexiva
-no regresiva e incluso politicamente relevante- de /a tradicién; apropiacion susceptible
de ser interpretada como respuesta al problema de una aplicacion referida a la historia,
esto es, responsable, de la ética discursiva.

Ciertamente Apel aborda el problema del trdnsito mundial hacia una moral
postconvencional constatando de qué modo los marcos convencionales de eticidad (aun

a pesar de vehicular el patrimonio postconvencional de la humanidad que ha sido
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heredado en las diferentes culturas) resultan insuficientes a la hora de buscar una

respuesta comin frente a aquellos retos morales que la humanidad tiene planteados a

escala planetaria. En su opinidn, la filosofia moral no puede resignarse a adoptar una

postura escéptico-relativista al respecto sino que debe redoblar su esfuerzo por repensar

el sentido del universalismo ético y hacerlo desde una perspectiva hermenéutico-

trascendental. Ahora bien, existe el peligro de limitarse a una constatacién abstracta de

ta necesidad de un referente postconvencional. En nuestra opinion, cabe la posibilidad

de mostrar validamente como los marcos morales convencionales, considerados desde

el punto de vista de un universalismo ético hermenéutico-trascendentalmente reinterpre-

tado, pueden dotar de contenido precisamente a ese universalismo ético que Apel

reclama, indicando de igual modo una via eficaz para su misma aplicacién histéricamente
considerada. Teniendo en cuenta el diagndstico de Apel sobre la situacién mundial

contemporanea acerca del desequilibrio producido entre el homo fabery el homo sapiens
a causa del desarrollo de la ciencia y de sus aplicaciones técnicas, podemos conjeturar

que la moral postconvencional (de alcance planetario) que la humanidad parece requerir

en la actualidad no puede consistir més que en una determinada reelaboracion de aquel

patrimonio ético de la humanidad acumulado en las distintas civilizaciones desde la

irrupcion -culturaimente diversa pero universalmente extendida- de la "era axial".

Sin embargo, sabemos desde una interpretacién filogenética de la teoria del
desarrollo l6gico-evolutivo de la conciencia moral de Kohlberg que probablemente nunca
se han dado tantas dificultades como en el presente acerca del trénsito hacia una
macroética de tales caracteristicas. Ello es debido fundamentalmente a que los nicleos
morales postconvencionales anticipados en los dogmas de las religiones universales
y en los principios de la tradicion metafisica®se hallan, de manera inevitable, expresados
en marcos culturales contingentes (convencionales, desde un punto de vista légico-
evolutivo), dificilmente universalizables en un momento histérico caracterizado por el
encuentro -y también por el conflicto- de las diversas culturas. La Unica via para alcanzar
un punto de vista postconvencional auténticamente universal, desde el cual afrontar el
reto ético planteado a escala planetaria, radicaria plausiblemente en una tematizacién
filosofica (mediante un debate discursivo piiblico) de los contenidos postconvencionales

. Vid. DV, p. 410.
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anticipados por las religiones mundiales y las tradiciones metafisicas desde la "era axial".
Pero ante la constatacion de que dichos contenidos postconvencionales se hallan
insertos en tofalidades de sentido marcadamente culturales, la filosofia académica
parece inclinarse a considerar dicha tematizacion como harto improbable. Ante los retos
morales planteados que parecerian exigir una redefinicidn postconvencional del
patrimonio de la humanidad, la reflexién filoséfica tnicamente alcanza -a menudo, a
duras penas- un vago consenso intersubjetivo en torno a algunos principios formaimente
abstractos, principios que, a su vez, se hallan lejos de ser aceptados por todos de
manera acritica. A nuestro entender, precisamente este universalismo formalmente
abstracto tematizado por la filosofia moral contemporanea resulta del todo insuficiente
para una respuesta de tipo ético que esté a la altura de las circunstancias; y prueba de
ello puede ser esa especie de instalacién acritica de parte importante del pensamiento
occidental en un estadio del desarrollo de la conciencia moral que Apel considera como
exponente de una "crisis de adolescencia” (estadio 472 de Kohlberg).

Es en este contexto donde queremos referirnos a la propuesta apeliana acerca
de una mediacion critica entre ética trascendental y hermenéutica histérica. Apel no
desarrolla los contenidos de este programa pero si ha apuntado, fundamentalmente en
sus trabajos sobre ética discursiva qua ética de la responsabilidad (esto es: sobre las
tareas de una parte B de la ética que debe considerar el problema de la aplicacién
responsable -referida a la historia- de una moral postconvencional) y en los que abordan
la problematica acerca de la posibilidad de una hermenéutica trascendental normativa,
la direccidn en la que deberia trabajarse’. Nuestro propdsito en estas conclusiones es
el de determinar algunos de los posibles contenidos de una tal propuesta (en consonan-
cia con la filosofia pragmatico-trascendental de Apel y con las principales intuiciones de

su propuesta ético-discursiva segiin se ha expuesto en la presente investigacion). Para

4. Apel da cuenta de su intento por esbozar el horizonte objetivo que pueda hacer posible una
comprensién adecuada del problema del trénsito hacia la moral postconvencional como algo que compete
a una posible cooperacion entre la élica filosdfica y las ciencias sociales criticas: " Ante un horizonte asi
podrian plantearse al menos las cuestiones que resultan del intento de reconstruccion de los progresos y
retrocesos que pueden comprobarse desde, por ejemplo, la «era axial» de las culturas superiores antiguas,
con ocasion de las tentativas de dicho transito en el contexto de la evolucion de Ia cultura” (Vor diesem
Horizont konnten zumindest die Fragen gestellt werden, die sich ergeben, wenn man die etwa seit der
«Achsenzeit» der antiken Hochkulturen nachweisbaren Fortschritte und Riickschritte beim Versuch dieses
Ubergangs im Rahmen der Kulturevolution zu rekonstruieren versucht), ibidem, p. 472; vid. asimismo
APEL, K.-O. [1992d], pp. 19-20.
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ello partiremos de lo que juzgamos como la doble tarea propia de una macroética de la
corresponsabilidad: la determinacidn de las normas éticas que podrian regular el
deseable didlogo intercultural que nuestra época parece reclamar y el establecimiento
de una metodologia éticamente relevante para una apropiacion critica de Ia tradicién.
Desde este punto de vista nos referiremos, en primer lugar, a la necesidad de una
contextualizacion de la moral mediante una cosmovision como requisito indispensable
para una "ética de la ecumene” o "ética de la convivencialidad intercultural" (ético-
discursivamente fundamentada) [1]; en segundo lugar, nos referiremos a una recons-
fruccion critico-racional de las fradiciones que incorpore las aportaciones de los expertos
y de la opinién publica que razona filoséficamente [2]; y finalmente acabaremos con unas
Gltimas consideraciones acerca de la conveniencia actual de una mediacion critica entre

ética trascendental y hermenéutica histérica [3].

[1] La necesidad de contextualizacién de la moral mediante una cosmovi-
sion como requisito indispensable para una "ética de la ecumene” o "ética

de la convivencialidad infercultural” ético-discursivamente fundamentada.

A nuestro entender la reflexién llevada a cabo en los Ultimos apartados acerca
de la necesidad de una mediacion postkantiana entre moralidad y eticidad permite el
establecimiento de determinados principios normativos sobre la relacién entre el "moral
point of view" postconvencional y las diversas tradiciones éticas convencionales que
encarnan de alguna manera dicho punto de vista sin "superario”. A la luz de tales
principios puede derivarse el compromiso por mantener vivo el patrimonio ético -de
alcance postconvencional- de la humanidad, patrimonio presente en las tradiciones
religioso-metafisicas de las diversas culturas. Desde esta perspectiva, una vision integral
de la ética discursiva deberia contemplar por igual tanto la dimensién de {a autorrealiza-
cion del sujeto como la de las diversas tradiciones (o formas de vida) que se sienten
portadoras de un acervo moral digno de ser preservado (lo que va a comportar inevita-
blemente algin tipo de valoracion critica -sometida a tratamiento discursivo- de las
pretensiones de validez de dichas tradiciones).

Como primer paso de esta vision integral de la ética discursiva y en el contexto

de una mediacion critica entre ética trascendental y hermenéutica histérica, una
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macroética de la corresponsabilidad deberia poder precisar las normas éticas universa-
les capaces de regular un didlogo intercultural. Mas especificamente: la refacién
problemética entre el formalismo abstracfo del universalismo ético y la semantica de los
mundos de la vida historico-contingentes constituye uno de los retos prioritarios para
ia filosofia moral en un momento histérico en el que el pluralismo cultural (= multicultura-
lismo) esta a la orden del dia®. Pensamos que la ética discursiva (en tanto que ética
postconvencional de principios) puede hacer frente a un reto de tales caracteristicas.
Asi, en el ambito de la auforrealizacion de las plurales formas de vida Apel afirma la
conveniencia de defender la prioridad del principio deontolégico de universalizacion
sobre el ideal teleoldgico de la eudaimonia (sobre los ideales de vida buena), pues no
debe subestimarse el riesgo de autoinmunizacién ante la critica de las formas de vida
convencionales. De ahi que constituya un imperativo ético actual el que se dé una
mediacion normativa entre moralidad y eficidad. La necesidad en este contexto de dicha
mediacién deriva nuevamente de la misma estructura bidimensional de la ética

discursiva:

“Desde la fundamentacion de la filosofia moral intentada por Socrates y,
de manera mas completa, desde la apertura de Kant hacia el principio
abstracto-formal de universalizacion de la «<moralidad», debe llevarse a
cabo, de manera siempre renovada, la mediacién entre estas dos tareas
complementarias de la moral: la mediacion entre aquel principio supremo
que la reflexion filoséfica puede poner a disposicién de la conciencia
subjetiva, cuya finalidad consiste en medir la comprobacién de maximas
de accién, y la tarea de realizar la «vida buena» -en el sentido de la
autorrealizacién individual y de las formas de vida colectivas- en cada
situacion histérica, es decir: en conexion con el ethos vivo y considerando

responsablemente las consecuencias de la accién™.

5 _Cf. APEL, K.-O. [1996c]; TAYLOR, CH. [1993].

8 _ "(...) seit der begriindung der Moralphilosophie durch Sokrates, und vollends seit dem

Durchbruch Kants zum formal-abstrakten Universalisierungsprinzip der «Moralitit»- die Vermittlung
zwischen zwei komplementiren Aufgaben der Moral immer erneut geleistet werden muf: die Vermittlung
zwischen dem hdchsten Prinzip, das die philosophische Reflexion dem subjektiven Gewissen als Maftab
der Uberpriifung von Handlungsmaximen zur Verfiigung stellen kann, und der Aufgabe, je in der
geschichtlichen Situation, und das heift: in Ankniipfung an das gelebte Ethos und in verantwortlicher
Beriicksichtigung der Handfungsfolgen, das «gute Leben» im Sinne der individuellen Selbstverwirklichung
und im Sinne der kollektiven Lebensform zu realisieren" (DV, pp. 432-433). El hecho de la convivencia
plural, en el seno de la comunidad real de comunicacién, de las diversas formas de vida socio-culturales
(v de sus individuos) ya fue visto tempranamente por Apel como uno de los ambitos mis urgentes de
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Una vez mas, al abordar esta problematica Apel reproduce la distincién entre
moralidad y eticidad, referida ahora al papel del principio ético discursivo de universaliza-
cion qua garantia del derecho a la autorrealizacién de las diversas formas de vida

existentes:

"En tanto miembros de una comunidad real de comunicacién compartimos
ya una comprension del mundo histéricamente condicionada y, con ello,
también una cierto acuerdo sobre normas de una tradicién particular de
eticidad, al menos en el sentido de que debemos partir de cada problema-
tizacion de este «consenso de base contingente» (Rorty)".

Ahora bien, esta afirmacién debe quedar complementada igualmente por este otro
presupuesto indiscutible del discurso argumentativo:

"Puesto que con cada argumento seriamente planteado tenemos que
elevar una pretension universal de validez, de ese modo tenemos que
presuponer no solo un consenso de base particular y contingente sino
también la capacidad posible de consensuar nuestros argumentos en una
comunidad ideal e ilimitada de argumentacién. Y tenemos que anticipar
contrafacticamente las condiciones discursivas de esta comunidad ideal
de argumentacion ya siempre en la comunidad real de comunicacién con
la que estamos facticamente implicados"®,

El caracter bidimensional de la ética discursiva mantiene claramente la distincién
entre el plano formal del principio de universalizacion y el plano material de los
contenidos concretos de las distintas formas de vida, a pesar del sentido teleologico de
la parte B:

aplicacién de la ética discursiva qua ética de la responsabilidad; por tanto, como una tarea de la parte B
de la ética (vid. ibidem, p. 12).

‘. "DaP wir als Mitglieder einer realen Kommunikationsgemeinschafi je schon ein geschichtlich
bedingten Weltvorverstindnis und damit auch schon ein gewisses Einverstindnis iiber Normen einer
partikularen Sittlichkeitstradition teilen, zumindest in dem Sinn, dap je Problematisierung von dieser
«kontingentes Konsensbasis» (Rorty) ausgehen muf”, APEL, K.-O. [1992d], pp. 22-23.

® . "Da wir mit jedem ernsthaften Argument einen universalen Giiltigkeitsanspruch erheben
miissen, so miissen wir nicht nur eine kontingente, partikulare Konsensbasis voraussetzen, sondern auch
die mégliche Konsensfahigkeit unserer Argumente in einer idealen, unbegrenzien Argumenationsgemeins-
chaft. Und die Diskursbedingungen dieser idealen Argumentationsgemeinschaft miissen wir in der realen
Kommunikationsgemeinschaft, mit der wir es faktisch zu tun haben, immer schon kontrafaktisch
antizipieren", ibidem, p. 23.
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"La teleologia y las evaluaciones de la segunda parte de la ética discursiva
no son comparables, por ejemplo, con las de una ética (neo-)aristotelica
de la vida buena (de los individuos o incluso de las comunidades particula-
res). Puesto que se mantiene que la realizacion individual (o colectivamen-
te individual) de la vida buena no puede ser prescrita de forma valida por
la ética discursiva postconvencional, sino mas bien dejada al libre arbitrio
bajo las condiciones restrictivas universaimente validas antes nombradas.
Se trata, por tanto, del objeto de una ética de la autorrealizacion individual
pluralista y complementaria respecto de la ética discursiva. Frente a esto,
el télos de la realizacion a largo plazo de las condiciones de aplicacion de
la ética discursiva (y, en esa medida, la estrategia de la superacion
tendencial de la diferencia entre el a priori de la comunidad real de
comunicacion y el de la ideal) representa él mismo incluso un principio
regulativo universalmente vélido para la accion de cualquier hombre y

como tal un deber incondicionado™.

Por tanto, por lo que respecta al didlogo intercultural Apel se declara a favor de

lo que podriamos denominar como un universalismo moral de segundo grado (formal):

"Ciertamente, preguntas como aquella por la vida buena o por la autorrea-
lizacion no pueden ser satisfechas de forma universal para todos los
individuos o todas las culturas, porque son dependientes de factores

contingentes y de relaciones individuales concretas. La ética discursiva

no puede prescribir nada en este ambito"*’.

Ahora bien, este tipo de universalismo moral, aun siendo formal, no deja de
presentar rasgos normativos de consecuencias practicas bien concretas.

No obstante, la justificacién de este programa de mediacion postkantiana entre
moralidad y eticidad no puede restringirse, en nuestra opinién, a una mera consideracion

deontolégica del problema de cémo regular el pluralismo cultural, limtandonos de ese

® _ "Die Teleologie und die Wertungen des zweiten Teils der Diskursethik sind also nicht etwa mit
denen einer (neo-)aristotelischen Ethik des guten Lebens (der Individuen oder auch partikularer
Gemeinschaften) vergleichbar. Denn es bleibt dabei, daB die individuelle (und kollektiv individuelle)
Realisierung des guten Lebens von der postkonventionellen Diskursethik nicht in universal gultiger Form
vorgeschrieben, sondern vielmehr -unter den frither angegebenen universalgiiltigen Einschrinkungsbedin-
gungen- freigegeben wird. Sie wird insofern zur Aufgabe einer zur Diskursethik komplementdren,
pluralistischen Ethik individueller Selbstverwirklichung. Dagegen stellt das Telos der langfristigen
Realisierung der Anwendungsbedingungen der Diskurethik (und insofern die Strategie der tendentiellen
Aufhebung der Differenz zwischen dem Apriori der realen und dem der idealen Kommunikationsgemeins-
chaft) selbst noch ein universal giiltiges regulatives Prinzip fir das Handeln jedes Menschen und insofern
ein unbedingtes Sollen dar", APEL, K.-O. [1991f], p. 51; vid. asimismo APEL, K.-O. [1992d], pp. 24-25.

10 APEL, K.-O. [1994a], p. 266.
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modo al punto de vista de la parte A de la ética. Una auténtica consideracion etico-
responsable de la mediacién entre morafidad y eficidad nos remite, en un segundo paso,
al reconocimiento -sugerido ya por el mismo Apel- acérca de la necesidad de una
"contextualizacion de la moral mediante una cosmovision" (welfanschauliche Kontextuali-
sierung der Moral), si se desea alcanzar una vision integral de la misma. Apel ve esta
necesidad como un problema complementario al de la fundamentacion. Asi, en el
contexto de la pregunta "¢ por qué ser moral" (tomada en el sentido radicalmente
existencial que Kohlberg establece), debemos admitir que dicha pregunta

*(...) no es susceptible de ser respondida a través de una fundamentacion
reflexiva y ditima. En este punto surge un problema de gran importancia,
que es, en mi opinién, complementario del de la fundamentacién. Se trata
de una pregunta por la contextualizacién de la moral mediante una
cosmovision y, aunque cada uno tiene que resolver esto para si mismo,
puede ayudar en ello -como se dice a menudo- la religién o la poesia"'".

Tal planteamiento resulta coherente tanto desde la perspectiva ontogenética como
filogenética del desarrollo de la conciencia moral, en la medida en que, segln Apel, entre
ambos 6rdenes se da una relacion intrinseca en cuanto a la formacion del juicio moral
de los individuos (puesto que dicha formacién depende significativamente de factores
sociales). Por tanto, /a reconstruccion de la ontogénesis de la competencia de juicio
moral debe llevarse a cabo a la luz de una correspondiente reconstruccién filogenética
de la evolucion sociocultural de la conciencia moral'?. En este sentido Apel opina gue,
en general, "se debe decir que las formas postconvencionales de la competencia
judicativa moral de los individuos, sélo puede ejercerse performativamente en la medida
en que lo permitan las formas colectivas de vida""’. Esta cuestion afecta evidentemente

Y _ Ibidem.
2_vid. DV, p. 307.

B _TVED, p. 180. Desde una perspectiva logico-evolutiva, pues, la concepcidn del probiema
de la aplicacion del principio fundamental de una moral postconvenional -por ejemplo, de la ética
discursiva qua macroética de la responsabilidad con respecto a la humanidad- afecta de manera decisiva
alas relaciones entre moralidad y eticidad (vid. DV, pp. 456-457). Tal es, a juicio de Apel, el contexto
especifico en el que debe enmarcarse el problema -objeto de la parte B- de la aplicacion referida a la
historia de una moral postconvencional: "Desde 1a perspectiva de la 1égica del desarrollo moral 1a novedad
estriba, a mi juicio, en que los estadios onfogenéticos de la competencia judicativa postulados por la teoria
evolutiva deben ponerse en relacion con los estadios filogenéticos correspondientes en un doble sentido:
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al problema de una ética de la responsabilidad en clave postweberiana: desde el punto
de vista de la mediacién entre ética de principios e historia puede decirse que

“(...) el conflicto entre la ética de la conviccion y la ética de la responsabili-
dad (por las consecuencias) surge siempre cuando no estan dadas aun
las condiciones sociales de aplicacion para un determinado grado de la

primero en el sentido de la «compensacién» -sobre la que ya reflexion6 Kohlberg- relevante por lo que
respecta a la eficacia de los procesos de socializacion de los individuos y normalmente decisiva respecto
al tipo de estadio que un individuo puede alcanzar (por ¢jemplo, en una sociedad preestatal de tipo tribal,
hasta el estadio 3 y en una sociedad preilustrada, hasta el estadio 4; en una sociedad postilustrada, hasta
los estadios 5 y 6, dependiendo, sin embargo, del modo en que las formas sociales de comunicacion, las
instituciones pedagdgicamente eficaces y finalmente incluso los medios culturales discursivos estimulan
el desarrollo de la competencia judicativa); por otro lado, sin embargo, en el sentido de que para cada
estadio ontogenético de la compelencia del juicio moral que resulta efectivo tiene que sobreentenderse,
estrictamente hablando, un estadio correspondiente sobre las condiciones socioculturales de aplicacion
(al menos rudimentariamente realizadas). Si se lleva a cabo asimismo esta segunda reflexién de manera
consecuente, entonces se tiene, a mi juicio, la probabilidad de alcanzar un punto de vista criteriolégico
para el presente respecto a la valoracion de la tarea humana que afecta al transito historico de una moral
convencional a otra de tipo postconvencional" (Das Neue im Sinne der Entwicklungslogik der Moral
besteht m. E. darin, dap man gezwungen ist, die von der Entwicklungstheorie postulierten ontogenetischen
Stufen der Urteilskompetenz in zweifacher Weise mit den phylogenetisch relevanten Verhéltnissen in
Beziehung zu setzen: einmal im Sinne des -schon von Kohlberg reflektierten- «Ausgleichs», der ohnehin
im Sozialisationsproze 8 der einzelnen wirksam wird und normalerweise dariiber entscheidet, bis zu
welcher Stufe ein Individuum gelangen kann [z. B. in einer verstaatlichten Stammesgesellschaft bis zur
Stufe 3, in einer Voraufklirungsgesellschaft bis zur Stufe 4; in einer Post-Aufklarungs-Gesellschaft bis
zur Stufe 5 oder 6 -je nachdem, wie die sozialen Verkehrsformen, die erziehungswirksamen Institutionen
und schlieflich auch die kulturellen Diskurs-Medien die Entwiclung der Urteilskompetenz stimulieren];
zum anderen aber auch in dem Sinne, da 8 zu jeder als effektiv vorgestellten ontogenetischen Stufe der
moralischen Urteilskompetenz, streng genommen, eine entsprechenden Stufe der -zumindest ansatzweise
realisierten- soziokulturellen Anwendungsbedingungen hinzugedacht werden mu 8. Firht man auch diese
zweite Uberlegung konsequent durch, dann hat man m. E. die Chance, einen jetzt und hier map gebenden
Gesichtspunkt fiir die realistische Einschétzung der Menschheitsaufgabe des geschichtlichen Ubergangs
von der konventionellen zur postkonventionellen Moral zu gewinnen) (DV, p. 459). Asimismo: "La
dependencia de la oniogénesis de la moralidad individual, respecto a la filogénesis de la eticidad humana,
parece mostrarse de dos maneras. En primer lugar, como Kohlberg ha determinado, el desarrollo de la
competencia judicativa moral -dicho con mayor precisién: el grado de desarrollo alcanzado por el
individuo- depende del proceso de socializacion y, también, del grado filogenético de desarrollo de la
eticidad colectiva. (En una sociedad tribal en la que se carece de la forma de organizacion del estado, no
se puede esperar que un individuo alcance una competencia judicativa moral del tipo del grado 4 [Law
and Order]; y en una sociedad en la que no ha existido ningiin cuestionamiento de las instituciones, en
¢l sentido de una ilustracion racional, no se puede esperar normalmente que los individuos alcancen grados
postconvencionales de competencia para el juicio.) (...) Sin embargo, la segunda forma de dependencia
es absolutamente importante para nuestro problema: la dependencia de las condiciones de aplicacion y
también de la competencia moral postconvencional -ya alcanzada por parte de la poblacién mundial-
respecto al nivel de eticidad colectiva, y, en especial, respecto al nivel de las instituciones juridicas y su
efectividad o aceptacion social”, TVED, p. 171.
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competencia judicativa moral"'®.

Por tanto, la aplicacién responsable de una ética postconvencional tendréa que
evaluar, como uno de sus factores determinantes, el grado de desarroflo moral del ethos
en cuyo seno los individuos se han socializado®. ¢ A qué nos referimos con todc este
planteamiento?

Estamos de acuerdo con Apel en que nuestro momento histérico reclama una
moral postconvencional capaz no solo de compensar y reorientar ético-discursivamente
el desequilibrio -de graves consecuencias hoy en dia- provocado por el homo faber sino
asimismo capaz de reconocer como uno de los rasgos mas caracteristicos de nuestra
época lo que recientemente ha sido denominado como "choque de civilizaciones"'®. Por
primera vez en la historia se ha producido una situacién de encuentro intercultural
cargado de conflictos que plantea un reto moral de enormes dimensiones. Tal es la
situacién de la comunidad real de comunicacién en los albores del nuevo milenio.

| Una vision integral de la ética discursiva capaz de orientarnos hacia una
convivencialidad intercultural” debera enfrentarse, pues, no sélo con la tarea de
determinar un principio ético que establezca las condiciones justas y equitativas
(normativas) de un dialogo intercultural de alcance planetario, es decir, de todas las
culturas representadas en la comunidad real de comunicacion, sino de igual modo
debera enfrentarse con la tarea de intentar una reconstruccion hermenéutico-normativa
(es decir, una reconstruccidon que discierna los momentos posfconvencionales o
convencionales al igual que los momentos de progreso o de retfroceso) de aquellas
tradiciones morales que, como ya hemos sefialado anteriormente, constituyen un

“_TVED, p. 172.

B_og pudiera, pues, probarse empiricamente la validez de este planteamiento, resulta evidente,
en opinién de Apel, que el problema de la aplicacion de una moral postconvencional como la ética
discursiva qua macroética de la corresponsabilidad no puede entenderse ya en el sentido convencional de
la aplicacion (mediante el recurso a la phronesis o 1a capacidad de juicio). Se trata, por tanto, del nuevo
problema -desde la perspectiva de la filosofia moral- del wdnsito histérico hacia una nueva forma
postconvencional de praxis referida a la aplicacién moral, trénsito a orientar mediante principios (vid.
DV, p. 460; vid. asimismo TVED, pp. 172 y ss).

'® . Cf. HUNTINGTON, S. P. [1997]; CORTINA, A. [1997a]. Vid. asimismo APEL, K.-O.
[1996¢], p. 1.

7. Cf. CORTINA, A. [1992b].
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patrimonio comUn de la humanidad desde la “era axial"; patrimonio irrenunciable en tanto
que vehicula un contenido ético de tipo postconvencional que puede constituir maieria
de aprendizaje para toda la humanidad. Atendiendo a una posicion como la recién
expresada y siguiendo la estructura bidimensional del planteamiento ético-discursivo o,
si se quiere, adoptando la perspectiva de una mediacion postkantiana entre moralidad
y eticidad (brevemente: adoptando la perspectiva de una hermenéutica normativa), Apel

sefiala como propias de una macroética de la corresponsabilidad las siguientes tareas:

"Esto significa, por un lado, que debe intentarse comprender y evaluar
hermenéuticamente las tradiciones valuosas de las diferentes comunida-
des y formas de vida etno-religiosas en orden a apreciar tanto como sea
posible sus posibles contribuciones al enriquecimiento de la vida cultural
humana en general. Por otro lado, sin embargo, esto significa igualmente
que no deben seguirse fodas las sugestiones de una variedad multicultural
de bienes sino que debe medirselos criticamente bajo el criterio de un bien
reconocido como la idea regulativa de solidaridad (es decir, de justicia e
igual corresponsabilidad) en la comunidad ideal de comunicacion™™.

Con un planteamiento como el que Apel propone, podriamos descubrir, quiza
sorprendentemente, que ciertos valores de la tradicion occidental que calificamos como
"nostconvencionales" (el valor de la dignidad personal, de la libertad de conciencia, de
la autonomia, de la igualdad, del respeto y de la critica, por ejemplo) son asimismo
patrimonio de otras tradiciones culturales. De ahi que tenga sentido y constituya un reto
para la reflexion moral contemporanea la tarea de reconstruir el potencial universalista
que pueda reconocerse en las diversas tradiciones y que, al mismo tiempo, las trascien-
de. Podriamos de ese modo comprobar empiricamente la existencia de referentes
morales interculturalmente compartidos'® y confrastar indirectamente las pretensiones

postconvencionales del universalismo ético que ha sido tematizado filoséficamente a

18 _ *This means, on the one hand, that one has to try to hermeneutically understand and evaluate
the value traditions of the different ethno-religious communities and forms of life in order to appreciate
as much as possible their possible contributions to the enrichment of human cultural life in general. On
the other hand, however, it means as well that one must not follow ail suggestions of a multicultural
variety of the good but has to measure them critically against the yard-sticks of the ore good that is
acknowledged as the regulative idea of solidarity (i. e. justice and equal co-responsability) in the ideal
communicative community", APEL, K.-O. {1996a], p. 19.

¥ _vid. ROETZ, H. [1993], p. 6.
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lo largo de la historia del pensamiento.

Ello constituiria un camino plausible hacia una "ética de ia ecumene” o "ética de
la convivencialidad intercultural" con referencia a la historia, cuando constatamos la
necesidad de una moral de alcance planetaric que venga definida desde una perspectiva
transculturaf®. He ahi el reto: en este momento histérico de interculturalidad, que
deseamos que sea de "encuentro" y no de "desencuentro”, "choque”" o "conflicto”,
podemos reconstruir nuestras propias tradiciones critico-racionalmente (esto es:
resolviendo discursivamente la validez de sus pretensiones de verdad y de correccién,
apuntando a sus nucleos postconvencionales), de manera que constituyan un acervo
ofertable -siempre como propuesta y nunca como imposicién- a otras tradiciones y
viceversa. La finalidad de dicho planteamiento seria doble: ejercer una autocritica
constructiva sobre la propia tradicién y esforzarse por aprender los unos de los otros:
tal cosa es factible en la medida en que intentamos comprender hermenéutico-normativa-
mente nuestra propia tradicién y nos empefiamos por hacer otro tanto con las tradiciones
ajenas.

Cabe establecer desde esta perspectiva y con vistas a un dilogo intercultural
una alternativa a la dicotomia entre un puro tradicionalismo antimoderno y unia mera
ideologia modernista basada en el "mito del progreso” (de ambas posibilidades se dan
hoy, lamentablemente, muchos ejemplos). Se trataria, pues, de disefiar los rasgos de
una tercera via de infegracién entre tradicion y progreso®'. De ese modo, podrian darse
asimismo las condiciones pertinentes para preservar las identidades culturales de las
sociedades -problema verdaderamente candente hoy en dia- y, al mismo tiempo,
establecer puentes de comunicacion y de colaboracién en favor de un desarrollo
econdmico, politico y social que fuera sostenible, justo y respectuoso con la dignidad
de los sujetos y de los pueblos.

Se trata en definitiva de combinar la interpretacion y adaptacidn de la herencia
intelectual y moral de la propia tradicién con las demandas modernas de democracia y
cambio, de hacer que lo viejo sea Util para el presente. Hace falta, pues, dotar a la
tradicion de un nuevo fundamento, en la medida en que descartamos la vuelta a un

20 Vid. CLARA, L. DE [1995], especialmente pp. 210-211 y 213.
2! Vid. ROETZ, H. [1993], p. 5.
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renacimiento sin mas de los modos tradicionales de pensamiento; pues ciertos aspectos
de las tradiciones son rechazables en tanto que poseemos buenas razones para ello®
En resumen: como tarea fundamental, a nuestro jucio, de la mediacién postkantiana
entre moralidad y eticidad propuesta por Apel abogamos por la necesidad de llevar a
cabo un trabajo de apropiacion no regresiva de la tradicion, en el marco de una ética
de la responsabilidad que se esfuerza por aproximarse a las condiciones de la comuni-
dad ideal de comunicacién pero que al mismo tiempo que mantiene viva la herencia
moral de la comunidad real de comunicacion (todo ello a la luz del "principio de
autoalcance” qua baremo teleclégico-normativo para una reconstruccion de la historia

de la cultura y la sociedad humanas®).

[2] Hacia una reconstruccion critico-racional de las tradiciones que
incorpore las aportaciones de los expertos y de la opinion publica que

razona filosoficamente.

Ya sabemos que, en lo gue respecta a la metodologia que debe orientar las tareas
de colaboracién entre ética y ciencias reconstructivas, Apel sostiene la posibilidad de
llevar a cabo reconstrucciones histdricas en torno a la resolucién de pretensiones de
validez, siguiendo el modelo de los programas de investigacion de 1. Lakatos®. En este
sentido, a partir del principio metodoldgico que defiende la prioridad de la historia interna
sobre la extema aplicado ahora a las reconstrucciones histéricas de aquellos procesos

2 _Vid. ibidem.

23 _ vid. TVED, p. 166.

24 _ Tal seria para Apel el cometido de la feoria critica, en la medida en que la considera "una
ciencia criticamente reconstructiva, la cual permite defender, con respecto a las pretensiones de validez
histéricamente comprensibles del derecho o de la eficidad o incluso de las doctrinas morales de filosofos
que pertenecen a una determinada forma de vida o época sociocultural, el mismo estatuto que el
correspondiente a un enjuiciamiento de buenas o malas razones, como han sido requeridas para la
reconstruccion de la «historia interna de la ciencia» en el caso de Imre Lakatos, a mi juicio acertadamente”
([...] eine kritisch rekonstruktive Wissenschaft, die etwa hinsichtlich der historisch verstehbaren
Geltungsanspriiche des Rechis oder der Sittlischkeit oder sogar der Morallehren von Philosophen, die
einer bestimmten soziokulturellen Lebensform oder Epoche angehoren, die gleichen Anspriiche einer
normativen Beurteilung der guten oder schlechten Griinde erméglicht, wie sie fiir die Rekonstruktion der
«internen Wissenschaftsgeschichte» z. B. von Imre Lakatos -m. E. zu Recht- geltend gemacht worden
sind), APEL, K.-O. [1989¢], p. 40.
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culturales que resultan ser éticamente relevantes, Apel cree que podrian determinarse
grados estructurales acerca de la superacion de problemas (grados propios de una moral
postconvencional) y hacerlo de modo que sean vistos como resultado de determinados
procesos de socializacién (susceptibles de reconstruccidn en tanto que procesos

historicos de aprendizaje). Asi pues, si dichos estadios morales postconvencionales

"(...) tuvieran que concebirse como resultado de procesos de aprendizaje
-lo que significa concebirlos primeramente como grados de la onfogénesis,
en todo momento posible, de los individuos-, no obstante, para compren-
derlos al mismo tiempo como posible resultado de procesos de socializa-
cion, tendrian que poder atribuirse igualmente -en concreto, su correspon-
dencia con el nivel de las instituciones y de la conciencia publica- a la
filogénesis en el sentido de la evolucién histérico-tnica de la cultura"®.

A nuestro juicio, el principio metodolégico de Lakatos antes mencionado podria
dar cuenta asimismo de un tratamiento ético-discursivo de los procesos de racionaliza-
cién (= procesos de resolucién argumentativa de pretensiones de validez), entendiéndo-
los qua procesos de emancipacion mediante la praxis subjetiva (intersubjetiva) de fa
reproduccion del acuerdo social. Desde esta perspectiva, toda explicacién causal
(cientifica) ha de ser consensuable, es decir, orientada hacia el acuerdo intersubjetivo®
Ello sugiere toda una nueva forma de interpretar lo que serian procesos de transforma-
cion social entendidos no a la manera de una planificacion en términos de "ingenieria
social" sino mediante procesos de aprendizaje colectivos basados en un modelo de
participacion ético-discursiva. De ahi que Apel sugiera que, en la moderna sociedad
industrial, parece ser decisiva la cuestion acerca de si

% _ "Man hitte sie als Ergebnisse von Lernprozessen, und d. h. primér als Stufen der jederzeit
moglichen Ontogenese der Individuen, zu begreifen; doch um sie zugleich als mdgliche Ergebnisse von
Sozialisationsprozessen zu verstehen, miifte man sie -bzw. ihre Entsprechung auf der Ebene der
Institutionen und des offentlichen Bewuptseins- auch zugleich der Phylogenese im Sinne der
geschichtlich-einmaligen Kulturevolution zurechnen kénnen", DV, p. 433.

% . De ahi derivaria la caracterizacion del proceso de emancipacién como un proceso practico-
comunicativo de ilustracién. Este proceso puede denominarse como un proceso de formacion discursiva
de una voluntad comiin que implica la participacién de los afectados. Como afirma con rotundidad
Habermas: "En un proceso de ilustracién sélo hay participantes" (HABERMAS, J. [1978], p. 45 [48]).
Asimismo, en esta formacién de una voluntad comin se reproduce el mundo de la vida de los sujetos
socializados (es decir, se reproduce criticamente la tradicion).
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"(...) la planificacién a largo plazo de tipo tecnocratico puede ser reempla-
zada por una de tipo dialdgico. Pues una alternativa radical a la llamada
«écnica social» -basada en la calculabilidad del comportamiento humano
a través de pronosticos cuasi-nomoldgicos y, por lo tanto, en una «reifica-
cién» tendencial de la «cuasi-naturaleza» humana a través de los tecndcra-
tas- seria concebible, a lo sumo, si fuera posible una planificacién a largo
plazo sobre la base de un cercioramiento del comportamiento humano a
través de asesoramientos y acuerdos -siempre renovados- de todos los

sujetos adultos de la accion"?.

Por tanto, el tipo de aprendizaje social que Apel propone como proceso de

emancipacion apunta a la necesidad de un trabajo renovado por reconstruir la historia

bajo la idea regulativa de progreso moral.

"Al menos por lo que respecta a todas las modificaciones sociales que son
mediadas a través de discursos ptblicos y, por lo tanto, también a través
de los resultados de la ciencia, tampoco son posibles «pronésticos condicio-
nados» en el sentido de los experimentos repetibles de la ciencia natural.
En esta medida, tampoco es posible aprender de la historia en el sentido
del "trial and error" sino que mas bien sélo es posible un aprendizaje en
el sentido del -siempre renovado pero nunca estrictamente repetible-
intento de Ia reconstruccion critica del proceso histérico dnico como si
fuera un proceso de progreso, tal como se intenta, por ejemplo, en la
historia de la ciencia y en otras reconstrucciones de procesos de racionali-

zacion"%®,

Comprobamos, pues, como Apel entiende los procesos de emancipacion social
como procesos de aprendizaje moral mediante una participacion ético-discursiva de los
afectados, bajo el trasfondo de la reconstruccién hermenéutico-normativa del propio
proceso de civilizacién como un proceso de avances y retrocesos morales?. Por tanto,
Apel sugiere que la aplicacion de la ética discursiva no sélo consiste en la realizacion

de discursos practicos de fundamentacion de normas materiales, orientados a la luz del
principio ético-discursivo de universalizacién (como propone la parte A de la ética), sino

27 _EE, pp. 186-187.
2 _ Ibidem, p. 188 (el subrayado es nuestro).

29 _ 8i no es posible obtener, en expetimentos sociables repetibles, un creciente saber sobre las
consecuencias deseables y no deseables de las acciones colectivas, "se necesita una pauta ético-normativa
constante para la reconstruccién, que siempre hay que intentar de nuevo, del proceso de civilizacion y el
juicio critico de sus magnitudes de fines inmanentes", ibidem, p. 189.
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que también precisa una tarea complementaria de contextualizacién de la moral,
consistente en la reconstruccion éfico-normativa de los propios procesos histéricos
culturales en los que se halla inserta la comunidad real de comunicacion (lo que Apel
considera ya tarea especifica de la parte B). Tal puede ser, a nuestro entender, uno de
los contenidos sustanciales de lo que Apel entiende como aplicacién referida a fa hisforia
de la ética discursiva (en tanto que ética postconvencional) e igualmente una explicita-
cién de su propuesta de mediacion postkantiana entre moralidad y eticidad.

Con todo esto estamos tratando de sugerir que la aplicacién de la ética discursiva
no puede ignorar (en un contexto de evaluacion critica) /as prefensiones de correccién
y de verdad de las tradiciones morales que constituyen el patrimonio civilizatorio de la
humanidad en general, en tanto que toda orientacién de futuro depende, como ya
sefialamos, del aprendizaje que llevemos a cabo de nuestra propia historia, siempre
interpretada como proceso de progreso moral a partir de la reconstruccién de los nlicleos
postconvencionales del patrimonio ético heredado. Igualmente, podemos encontrar de
ese modo un terreno comun desde el cual llevar a cabo un didlogo critico entre
tradiciones. Si las pretensiones de validez trascienden los limites culturales, no podemos
admitir sin més el caracter inconmensurable de ias tradiciones, como una cualidad que
hiciera imposible toda posibilidad de comprensién normativa de lo que constituye un
mundo diferente al nuestro; precisamente, si la secuencia de desarrollo moral de Ia teoria
de Kohlberg constituye una hipétesis plausible, podemos establecer entonces una cierta
base cultural comin que determine las condiciones para un dialogo entre tradiciones™.

* - Vid. ROETZ, H. [1993], p. 28. Ello implica afrontar el problema de la denominada incon-
mensurabilidad de las diversas formas de vida desde el nivel postconvencional de la conciencia moral.
Apel mantiene que no podemos negar algin tipo de evaluacién critica con respecto al hecho de si las
distintas formas de vida alcanzan o no el bien que se proponen. Si bien la fotalidad de una forma de vida
moral es tan fuerte que no puede ser prescrita desde un principio universal (pues toda encarnacién de
principios universales se hace bajo la forma de contingencias sociales), no se sigue de ello que concreros
aspectos de una determinada forma de vida no puedan ser criticados desde un principio universal. A la
objecion de que en las elecciones morales no intervienen tnicamente motivos éticos sino también de otro
tipo, por ejemplo, estéticos, con lo que algunas motivaciones serian tan propias del sujeto que no podrian
ser valoradas por ningln tipo de principio universalista, Apel responde que debe invertirse el planteamien-
to: solo un principio no subjetivo puede asegurar la defensa de las elecciones subjetivas mas
inconmensurables. El problema surge al reconocer que los principios éticos universales, en tanto que ideas
regulativas, constituyen algo infinito que deben realizar, en la medida de lo posible, seres vivos finitos qua
seres racionales. Esta serfa una consecuencia logica de la pretension de validez universal de nuestras
argumentaciones. En opinidn de Apel, estas caracterizaciones expresan la tension dialéctica entre
pretensiones finitas e infinitas propia de 1a conditio humana: de nuestra condicién contingente de seres-en-
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Desde esta perspectiva resulta relevante, a nuestro juicio, considerar el debate
de la filosofia moral contemporanea como fenémeno discursivo, lo que-Apel caracteriza
como "opinién publica que razona filoséficamente" (philosophisch résonierenden
Offentlichkeit)®'. Evidentemente que se trata de una cuestion compleja: se trata, en
definitiva, de establecer un didlogo entre éticas formales y materiales, éticas del deber

'y de la virtud, éticas de minimos y de maximos, liberales y comunitaristas, etc. En tal
didlogo académico, toda propuesta reconstructiva de las tradiciones se somete, como
propuesta de validez, a una consideracion discursiva publica, presuponiende la
posibilidad de alcanzar un acuerdo (ciertamente falible pero susceptible de ser mejorado

in the long run)®.

el-mundo capaces, al mismo tiempo, de pretensiones universales en tanto que seres-con-competencia-
comunicativa (vid. APEL, X.-O. [1990a], pp. 95-98).

3 _ APEL, K.-O. [1994b], p. 15.

%2 _ Desde esta perspectiva, que {inicamente apuntamos, podriamos sefialar, como ejemplo de lo
que puede llegar a ser un didlogo fecundo con la tradici6n aristotélica, la obra de Alasdair Maclntyre,
quien, aun habiendo reconocido que no se considera un comunitarista, se mueve ciertamente en una
tesitura filosofico-moral bien distinta de la de Apel (cf. MACINTYRE, A. [1984]; [1988] y [1990]). Los
siguientes trabajos dan cuenta del sentido y la conveniencia de la comparacion entre Maclntyre y la
perspectiva ético-discursiva, aunque centrada en la obra de Habermas: KELLY, M. [1990b]; BAYNES,
K. [1990a] y [1990b]; DOODY, J. A. [1991]. Nosotros mismos hemos intentado establecer -de manera
tan solo aproximativa- los términos de una colaboracién fecunda entre ambos autores, desde una doble
perspectiva: la de un dialogo entre tradiciones susceptible de ser interculturalimente relevante y la de una
reconstruccion de aquellos elementos pedagdgicos de una tradicién que pueden proponerse como modelo
de educacion moral (cf. respectivamente ELVIRA, J. C. [1994] y [1997]). Obviamente no vamos a entrar
aqui en una descripcion de la compleja obra ética de MacIntyre, sino tan sélo sefialar el punto de partida
de su reflexién: el fracaso del proyecto moral de la modernidad. En su obra més conocida -Affer Virtue-
MacIntyre lleva a cabo un profundo analisis de por qué Ja modernidad tenia que fracasar moraimente, ya
que se trata de una propuesta moral de cardcter absiracto; es decir, que se trate de una propuesta moral
preocupada exclusivamente en fundamentar feorias mas que en narrar historias (vid. BORRADORI, G.
[1994], p. 140). Bajo esta afirmacién podemos detectar la tensién recurrente entre el punto de vista de la
moralidad y el de la eficidad. Con el estilo directo que le caracteriza, Maclntyre resume bien su postura
cuando afirma que sin "particularidades morales de las que partir, no habtia ningin lugar desde donde
partir; en el avanzar desde esas particularidades consiste el buscar el bien, lo universal. Sin embargo, la
particularidad nunca puede ser dejada simplemente atras o negada. La nocién de escapar de ella hacia un
dominio de maximas enteramente universales que pertenezcan al hombre como tal, sea bajo su forma
dieciochesca kantiana o como lo presentan algunas filosofias analiticas modemas, es una ilusion de
consecuencias dolorosas. Cuando hombres y mujeres identifican con demasiada facilidad y demasiado
completamente las gue son de hecho sus causas parciales y particulares con 1a causa de alglin principio
universal, normalmente actian peor" (MACINTYRE, A. [198], p. 221 {272]). Apel considera el
planteamiento de MacIntyre como reto necesario y fecundo para una ética postkantiana (vid. DV, p.
414), aunque criticara contundentemente el ataque frontal de este autor a la perspectiva kantiana (vid.
ibidem, 415 y ss; asimismo APEL, K.-O. [1994b], p. 24). En definitiva, Apel considera la aportacion ética
de MacIntyre como tradicién aristotélica enmarcable en el estadio 4 de Kohlberg (vid. APEL, K.-O.
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Ahora bien, toda apropiacion critica de la tradiciéon que se presente como
alternativa al estadio 472 debe llevarse a cabo desde una perspectiva postconvencional.
Con ello queremos decir que toda tradicién, en tanto que totalidad de sentido que no ests
enteramente a nuestra disposicién, debe poder comprenderse en términos postmetafisi-
cos, 0, para ser mas exactos hablando con Apel, debe reinterpretar su niicelo dogmatico
en la forma de una propuesta metafisica de caracter hipotético. Es decir: el punto de
vista ético-postconvencional necesita de totalidades de sentido -tradiciones- que
proporcionen contextualizacion al "moral point of view", pero tal cosa puede ser
compatible con la adopcion de una perspectiva falibilista de la propia tradicién. En ello
consiste precisamente una apropiacion critica de la tradicién que mantenga firmes las
convicciones morales sin renunciar a la posibilidad de una revision futura de sus

pretensiones normativas®.

[1992d], p. 4). Nuestra opinién es que ambos autores se desconocen. Las referencias de Apel a Maclntyre
son siempre de pasada, centrandose en la cuestion de su critica al universalismo moral. MacIntyre no hace
mencién de la obra de Apel; da mas bien la impresion de que desconoce el pensamiento filoséfico aleman
mas reciente (un ejemplo de ello puede ser la referencia superficial a Habermas en MACINTYRE, A.
[1990], p. 46 [75]; Habermas, en cambio, responde al planteamiento de MacIntyre en HABERMAS, J.
[1991c], pp. 209-218). Ahora bien, si ponemos en relacion todo el trabajo de reconstruccion de tradiciones
de MacIntyre en el contexto de una reconstruceion critico-racional -como Apel propone- de la historia de
la moral, se establecen, a nuestro entender, los pardmetros para una colaboracién fecunda con vistas a una
apropiacion critica de la tradicion. Finalmente, digamos que nos sentimos especialmente cercanos al
planteamiento de Ch. Taylor {cf. fundamentalmente TAYLOR, CH. [1996]), considerado por Apel, sin
embargo, como mas bien "hegeliano” (vid. APEL, K.-O. [1994b], p. 16).

B Apel apenas aborda esta cuestién, pero para nosotros resulta decisiva y perfectamente

integrable en el planteamiento hAermenéutico normativo de nuestro autor. Para ello la posibilidad apuntada
de una metafisica hipotética como "ciencia de las hipétesis globales" (en el sentido de Peirce) resulta
prometedora: "El Ginico motivo que nos impulsa a abstenernos hoy de cultivar la metafisica es, en mi
opinidén, que estd caracterizada por un momento de dogmatismo. Yo afirmo que la pragmatica
trascendental no necesita recurrir a presuposicion metafisica alguna. En esta medida, implica un comienzo
postmetafisico y no puede impulsar, en ningin caso, la fundamentacion metafisica de una cosmovision,
pues semejante intento pondria en juego presuposiciones dogmaticas. Ahora bien, considero posible una
metafisica hipotética en el sentido de Ch. S. Peirce, es decir, como ciencia de las hipotesis globales. (...)
Tales ideas no estan fundamentadas de forma definitiva. Son hipétesis especulativas globales, pero pienso
que en esa direccidn se puede intentar hoy cultivar la metafisica. No esta prohibido el creer con mayor o
menor intensidad en ideas semejantes. Y esto, en mi opinién, puede dar lugar a imégenes cuasi-religiosas
o cosmovisiones" (APEL, K.-O. [1994a], pp. 266-267). Este planteamiento no se halla lejano al que ya
hiciera Popper en [1974a], caps. 4, 8 y 11. A nuestro entender, la cuestion del falibilismo constituye la
clave para superar la confrontacién entre el sustancialismo y el procedimentalismo ético.
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Ahora bien, toda apropiacién critica de la tradicion que se presente como
alternativa al estadio 4%z debe llevarse a cabo desde una perspectiva postconvencional.
Con ello queremos decir que toda tradicion, en tanto que totalidad de sentido que no esté
enteramente a nuestra disposicién, debe poder comprenderse en términos postmetafisi-
cos, o, para ser mas exactos hablando con Apel, debe reinterpretar su nicelo dogmatico
en la forma de una propuesta metafisica de caracter hipotético. Es decir: el punto de
vista ético-postconvencional necesita de totalidades de sentido -tradiciones- que
proporcionen contextualizacién al "moral point of view"; pero tal cosa puede ser
compatible con la adopcién de una perspectiva falibilista de la propia tradicién. En ello
consiste precisamente una apropiacion critica de la tradicién que mantenga firmes las
convicciones morales sin renunciar a la posibilidad de una revision futura de sus
pretensiones normativas®.

[1992d], p. 4). Nuestra opinién es que ambos autores se desconocen. Las referencias de Apel a MacIntyre
son siempre de pasada, centrandose en la cuestion de su critica al universalismo moral. MacIntyre no hace
mencién de fa obra de Apel; da més bien Ia impresién de que desconoce el pensamiento filoséfico aleméan
mas reciente (un ejemplo de ello puede ser la referencia superficial a Habermas en MACINTYRE, A,
[1990], p. 46 [75]; Habermas, en cambio, responde al planteamiento de Maclntyre en HABERMAS, J.
[1991c¢], pp. 209-218). Ahora bien, si ponemos en relacién todo el trabajo de reconstruccién de tradiciones
de Maclntyre en el contexto de una reconstruccion critico-racional -como Apel propone- de la historia de
la moral, se establecen, a nuestro entender, los pardmetros para una colaboracién fecunda con vistas a una
apropiacidn critica de la tradicién. Finalmente, digamos que nos sentimos especialmente cercanos al
planteamiento de Ch. Taylor (cf. fundamentalmente TAYLOR, CH. [1996]), considerado por Apel, sin
embargo, como mas bien "hegeliano” (vid. APEL, K.-O. [1994b], p. 16).

%% . Apel apenas aborda esta cuestion, pero para nosotros resulta decisiva y perfectamente
integrable en el planteamiento hermenéutico normativo de nuestro autor. Para ello la posibilidad apuntada
de una metafisica hipotética como "ciencia de las hipétesis globales” (en el sentido de Peirce) resuita
prometedora: "El tinico motivo que nos impulsa a abstenernos hoy de cultivar la metafisica es, en mi
opinién, que estd caracterizada por un momento de dogmatismo. Yo afirmo que la pragmatica
trascendental no necesita recurrir a presuposicién metafisica alguna. En esta medida, implica un comienzo
postmetafisico y no puede impulsar, en ningfin caso, la fundamentacién metafisica de una cosmovision,
pues semejante intento pondria en juego presuposiciones dogmaticas. Ahora bien, considero posible una
metafisica hipotética en el sentido de Ch. S. Peirce, es decir, como ciencia de las hipétesis globales. (...)
Tales ideas no estin fundamentadas de forma definitiva. Son hipétesis especulativas globales, pero pienso
que en esa direccion se puede intentar hoy cultivar la metafisica. No esta prohibido el creer con mayor o
menor intensidad en ideas semejantes. Y esto, en mi opini6n, puede dar lugar a iméagenes cuasi-religiosas
o cosmovisiones" (APEL, K.-O. [1994a], pp. 266-267). Este planteamiento no se halla lgjano al que ya
hiciera Popper en [1974a], caps. 4, 8 y 11. A nuestro entender, la cuestion del Jalibilismo constituye la
clave para superar la confrontaci6n entre el sustancialismo y el procedimentalismo ético.
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[3] La necesidad de una mediacién critica entre ética trascendental y

hermenéutica histérica: consideraciones finales.

Para acabar, a(in unas ultimas consideraciones acerca de la sifuacién humana
actual (que juzgamos moralmente problemética) y acerca de una posible respuesta ética
a dicha situacion en los términos de una macroética de la corresponsabilidad comprendi-

da como mediacién critica entre ética frascendental y hermenéutica historica.

A) Hipoétesis explicativa de la tension entre estadios convencionales y
estadio 4%z y redefinicion del nivel postconvencional de la secuencia 16gico-

evolutiva de Kohlberg.

Comencemos por elaborar un diagnéstico de las sociedades modernas y de
nuestro momento histdrico en clave mundial. Estamos de acuerdo en calificar nuestra
situacion histérica como la de una "crisis de adolescencia” de la humanidad, para cuya
aclaracion nos han servido de ayuda las reflexiones tanto de Apel como de Habermas
(v otros autores) acerca del estadio 434 de Kohlberg. Ahora bien, dando un paso mas
quisiéramos interpretar, a la luz de este diagnostico y teniendo en cuenta una interpreta-
cion filogenética de la teoria del desarrollo de la conciencia moral del mismo Kohlberg,
el por qué de algunas respuestas morales que, a nuestro entender, son recurrentes en
un momento de trénsito postconvencional. No nos referimos Unicamente a la aparicion
del estadio 4% sinc principalmente a ciertas reacciones actuales (tanto teérico-filoséficas
como socio-politico-religiosas), caracterizadas principalmente por una reivindicacion -
argumentativamente potente- de formas morales de tipo convencional. Atendiendo a las
reconstrucciones historicas -en clave filogenética- de los procesos de aprendizaje moral,
podria probarse, en nuestra opinién, cdmo, ante momentos de fransito hacia niveles
postconvencionales, la no resolucién rapida de la situacién de riesgo inherente a dicho
transito provoca la aparicién -frente al peligro amoralista de la "crisis de adolescencia'
de reacciones reequilibradoras (compensatorias) que cabria calificar, desde un punto
de vista evolutivo, como regresiones de tipo convencional {(con respecto, por ejemplo,
a los estadios 5 y, sobre todo, 6 de Kohlberg). Pero, a su vez, la reivindicacion de

planteamientos de tipo convencional puede aparecer como progreso moral si se la
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considera como respuesta a la regresién preconvencional propia del estadio 4%. En
sentido evolutivo, tanto e! nivel postconvencional como el preconvencional tienen en
comun el no ser convencionales;, no obstante, en el primer caso se trata de una
"superacion” integrativa del elemento positivo convencional en una sintesis superior
basada en principios de tipo universal, mientras que en el segundo caso ni tan sélo se
alcanza a ver como positiva la sintesis superior que respresenta el nivel convencional
frente al preconvencional. La identificacion entonces entre elementos preconvencionales
de la conciencia moral y logros caracteristicos del nivel postconvencional constituye, asi
lo creemos, una de las confusiones (utilizando una expresién apeliana diriamos una de
las formas de "extravio") mas representativas de la “crisis de adolescencia” denunciada
por Apel®*,

Si nuestra hipdtesis interpretativa resulta plausible, entonces se hace necesaria
una redefinicién def nivel postconvencional de la secuencia 6gico-evolutiva de Kohlberg
en los siguientes términos. Ya se ha hecho notar la dificultad que experimenta la teoria
de Kohlberg por definir el estadio 6 del desarrolio moral, pero incluso la misma
tematizacion del estadio 5 resulta, a nuestro entender, harto problematica. Habermas
ha llegado a cuestionarse la posibilidad de referirse a dichos estadios como estadios
naturales. La hipbtesis que aqui presentamos sostiene que con el nivel postconvencional
no se trata de la descripcion de nuevos contenidos de tipo moral {empiricamente
comprobables en sentido estricto). Se trata, ciertamente, de principios universales que
encarnan el "moral point of view" pero que, sin embargo, no admiten ser sustancializados
de manera subrepticia. No se puede vivir éticamente sin marcos morales convencionales
(aqui la hermenéutica filoséfica tiene mucho que aportar). Desde el punto de vista del
progreso moral, el caracter evolutivo del nivel postconvencional no radica ciertamente

en el rechazo de lo dado convencionalmente (lo cual seria formalismo abstracto, en

% _ Desde el planteamiento que aqui propugnamos, podria entenderse el debate liberales vs.
comunilaristas como una caso particular de la tension entre "estadio convencional" y "estadio 4%". No
pretendemos afirmar que la Teoria de la justicia de Rawls, por ejemplo, corresponda a un estadio 4% o
que las propuestas comunitaristas no contengan elementos postconvencionales (pues ya ha quedado claro
que las tradiciones que reivindican pueden reconstruirse a la luz de lo que ha representado 1a "era axial").
Lo tnico que queremos decir es que sujetos que aceptan el punto de vista liberal pueden hacerlo en el
sentido del estadio 4! (confundiendo el no ser convencional con el seguimiento del punto de vista
postconvencional); y sujetos que defienden el punto de vista comunitarista lo hagan como reaccion a la
regresion moral que puede representar la "crisis de adolescencia".
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Gltima instancia regresivo), sino en su manera critico-reflexiva de vivirlo.

El nivel postconvencional no remite, por tanto, a una separacion entre mora/idad
y eficidad sino a una mediacién normativa (tampoco, pues, a una "superacion”) de ambas
esferas. Desde esta perspectiva sostenemos que la caracterizacidn habitual del estadio
5 se confunde en Ja préctica con una interpretacion que corresponde mas bien al estadio
4% es decir, en dicho estadio se hace referencia més al contrato social en el sentido
de Hobbes (en términos de racionalidad estratégica que hasta un "pueblo de demonios”
desearia respetar) que a la distincion (éticamente fundada) entre el orden de la legalidad
y el de la moralidad, de acuerdo con Kant. O dicho de otra manera: el seguimiento de
las reglas del "contrato social” podria responder a una conducta explicable fanfo desde
el estadio 5 como desde el estadio 4%*. Por lo que respecta al estadio 6, Kohlberg
mismo sefiala que resulta practicamente imposible de contrastar empiricamente; a lo
sumo puede decirse que queda encarnado méas bien en personalidades individuales de
profundas convicciones religiosas (que muchas de ellas, por cierto, han pagado con sus
vidas)®. De ahi que Kolberg haya postulado un estadio 7 de tipo religioso como estadio

superior del desarrollo de la conciencia moral.

B) La ética de la responsabilidad como estadio superior del desarrollo de

la conciencia moral.

Como hemos podido comprobar hasta la saciedad, a juicio de Apel la adopcion
del punto de vista de una ética de la responsabilidad constituye una exigencia inherente
a toda propuesta ética universalista (de tipo postconvencional); y ello obliga a la filosofia
moral a una tematizacion especifica al respecto. Ya vimos cémo Apel llega incluso a

sostener que la expresion mas elevada del desarrolio de la conciencia moral correspon-

35 _ Vid. al respecto, por ejemplo, APEL, K.-O. [1992d], pp. 14-15, en donde Apel amplia
agudamente en los mismos términos (en el sentido de la feoria estralégica de juegos y de sus interacciones
de tipo "suma cero" que le son inherentes) nuestra interpretacion del estadio 5, aunque sin hacer referencia
al estadio 4% de Kohlberg. Vid. asimismo APEL, K.-O. [1994b], pp. 18-20.

3 _ vNuestras tablas no contienen puntos de estadio 6. Hasta donde nosotros podemos verificar,
todas nuestras personas de estadio 6 deben de haber sido asesinadas en los afios sesenta como Martin
Lutero King, Fl estadio 6 permanece como un postulado teorico pero no una entidad empirica operativa”,
KOHLBERG, L. [1992], p. 403, Vid. asimismo KOHLBERG, L. [1983], pp. 60-64; GUINDON, A.
[1990], p. 109.
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deria a una éfica de la responsabilidad, en el siguiente sentido: puesto que se trata del
nivel postconvencional, el grado maximo de desarrollo moral consiste en una aplicacion
responsable del "moral point of view". Desde el punto de vista de la interpretacion que
hacemos en este trabajo de la parte B de la ética discursiva, eso significaria fundamen-
talmente dos cosas:

1. En primer lugar, enfender que una aplicacién responsable del punto de vista
moral postconvencional debe eludir los riesgos del estadio 43%; y que tal cosa implica
adoptar enfonces la perspectiva de la mediacion normativa entre moralidad y eticidad.
Se trata, con este enfoque, de preservar la "realidad racional” de nuestra propia tradicion
qua sistema de identidad cultural (de manera anloga a la exigencia de salvaguardar
responsablemente los sistemas de autoafirmacién a partir del principio de mediacién
entre racionalidad consensual-comunicativa y estratégica)®.

2. En segundo lugar, entender que la consideracién especificamente ético-
discursiva de la aplicacion responsable de la norma bésica de la ética tendria que ver
no solo con la aplicacién del principio procedimental de fundamentacién de normas sino
principalmente con una interpretacion cognitivista de la ética. Con esto tltimo se trataria
de partir de la consideracion de nuestra condicién de seres socializados en marcos de
referencia ineludibles®: dichos marcos proporcionan precisamente el comin denomina-
dor sobre el que discurren los discursos practicos de fundamentacién de normas. Por
lo tanto, un paso previo al de los procedimientos de fundamentacion de normas (en
condiciones de reciprocidad e igualdad) consistiria en hacer explicitas nuestras
precomprensiones morales de manera discursiva, sobre el trasfondo de las pretensiones
de validez de nuestras tradiciones. ¢ Con qué fin? Con el fin de aclarar, en un primer
momento, desde donde se articula nuestro discurso moral; ello facilitaria, en un segundo
momento, el logro de un acuerdo sobre aquellos valores minimos a partir de los cuales
fundamentar las normas que regulen nuestra convivencia.

Podemos concluir, pues, que fa mediacion normativa entre moralidad y eticidad
constituye la expresion mas elevada del desarrolio de la conciencia moral, en el sentido
de una aplicacion responsable del "moral point of view". De aqui que pueda afirmarse,

37 Vid. APEL, K.-O. [1985b], pp. 261-262; HABERMAS, J. [1991¢c], p. 7.

% . Vid. TAYLOR, CH. [1996], pp.17-39.
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a nuestro entender, que /a (apropiacién reflexiva de la) tradicion representa una
condicién esencial para el progreso moral.

C) La falacia abstractiva aplicada al ambito de la filosofia practica: el
"principio de autoalcance" como "principio de autoconsistencia” de la

misma propuesta ético-discursiva.

Pretendemos ahora referirnos al "principio de autoalcance” segun una interpreta-
cién de dicho principio que amplia el sentido dado por Apel con respecto al tipo de
relacién metodolégica que debe establecerse entre el elemento normativo y empirico
de toda propuesta reconstructiva (en el contexto de la cooperacion entre filosofia y
ciencias humanas). Nuestra hpdtesis sostiene que, desde la perspectiva de una
hermenéutica trascendental, toda propuesta normativa -como, por ejemplo, la misma
&tica discursiva- remite a un elemento empirico, es decir, a la tradicién de pensamiento
(o de investigacion) concreta de la cual ha surgido (el "moral starting point"®). De este
modo, una propuesta tedrica deberia dar cuenta de la propia tradicion de tal manera que
explique como ha sido posible el surgimiento de dicha teoria; brevemente: deberia
reconstruir el modo en que toda teoria se "autoalcanza" a si misma en el seno de su
tradicion. Aplicado al ambito de la filosofia moral, seria posible una interpretacion mas
amplia de! valor metodolégico del "principio de autoalcance” y de su funcién regulativa
(en tanto que principio de autoconsistencia de una teoria), entendiéndose entonces como
condicién necesaria por la que toda propuesta ética postconvencional, que distingue su
pretensién de validez intersubjetiva del marco histérico-cultural de la que ha surgido,
puede hacer comprensible -en el sentido de una reconstruccion interna- el momento
universal que contiene como desarrollo de una tradicion concreta (histérico-contingente).
A nuestro entender, se da aqui una implicacién normativa no suficientemente considera-
da en el ambito de la filosofia moral contemporanea. A la luz, pues, de este planteamien-
to, cabe afirmar que también la ética discursiva posee una pretension tedrica que debe
quedar regulada por el "principio de autoalcance”, regulacién que, en nuestra opinion,

remite necesariamente a lo que Apel ha denominado como mediacion postkantiana entre

3 _ Cf supralanota 10 de la Introduccién.
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moralidad y eticidad. Esta perspectiva a la que nos referimos, constituye, a nuestro juicio,
una consecuencia mas del intento por repensar la mediacion entre teoria y praxis.
Resulta significativo al respecto recordar cdmo Apel mismo ha sugerido que la
cultura occidental posee una funcién dnica en la historia universal, en el sentido de que
dicha cultura ya "desde la llustracion griega y la movilizacién de la intimidad por el
cristianismo continuamente opuso a toda integracion institucional la resistencia de Ia
subjetividad espiritual como principio de reforma vy, finalmente, de revolucion"®. El
reconocimiento de esta funcién de la cultura occidental hace que Apel llege incluso a
plantearse si Europa no posee una misioén universal (sin que ello sea necesariamente

considerado como la pretension de una ideologia de poder eurocéntrica):

"En este sentido es dificil preveer como una filosofia con pretensiones
universalistas -en el campo de la moral y de la filosofia del derecho- que,
partiendo de premisas que no sean las de la tradicion espiritual de Europa,
pueda obtener el consense de todos los habitantes de Ia tierra™".

Una afirmacion como ésta pone de evidencia que toda propuesta universalista
posee una vinculacion intema con una tradicién histérico-contingente (lo que no resulta
contradictorio si hemos reconocido ya momentos postconvencionales dados culturalmen-
te desde [a época de la "era axial"). En este sentido, también la ética discursiva ha
surgido en el seno de una tradicién determinada: fa tradicién espiritual de Europa. Tal
constatacion implica, a nuestro juicio, que fa ética discursiva no puede desvincularse,
en su pretension como propuesta ética vélida intersubjetivamente (parte A), de una

reconstruccion racional (a renovar siempre de nuevo) de su propia tradicién (parte B).

40 _TPI, p. 208 (201).

4 _ “Insofern ist bislang gar nicht abzusehen, wie eine universalistische Philosophie -z. B. eine
Ethik und Rechtsphilosophie, die wirklich fiir alle Bewohner der Erde konsensfihig sein konnte- auf einer
anderen Grundlage errichtet werden kénnte als auf derjenigen der geistigen Tradition Europas", APEL,
K.-O. [1991g], pp. 5-6 (vid. supra lanota 187 del capitulo IV). Apel asume la osadia de tal afirmacion;
no obstante, sostiene que con la ayuda de la logica del desarrollo moral de Piaget/Kohlberg puede
superarse la objecion de eurocentrismo (vid. APEL, K.-O. [1989¢], p. 44). Desde esa perspectiva
defiende, por ejemplo, que las cartas constitucionales de las democracias modemas occidentales yla
conciencia piiblica (Gffentliche Bewu Bisein) correspondiente, en el sentido de los derechos humanos y
civiles referidos -al menos en parte, desde su aprobacion- a dichas constituciones, constituyen una
representacion de la moral postconvencional al nivel del derecho y de la evolucién de la cultura (vid.
APEL, K.-O. [1994b], p. 433).
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A la luz de este planteamiento, creemos que puede justificarse lo siguiente.
Hemos mostrado como nuestro momento histdrico parece exigir la aplicacion de una
macroética de la corresponsabilidad que puede inspirarse en la propuesta ético-
discursiva. Entre ofras tareas, le corresponde a dicha propuesta ética determinar las
condiciones de un didlogo entre tradiciones para que la humanidad pueda afrontar, de
manera conjunta, los retos morales que tiene planteados. Ahora bien, aunque tal
propuesta puede ser comprendida legitimamente en los términos de una éfica de la
responsabilidad postweberiana, esta formulada principalmente, a nuestro entender,
desde la perspectiva de la parte A {en un sentido deontolégico formalista). Una auténtica
referencia a la historia de dicho objetivo ético -el didlogo entre las diferentes culturas hoy
en dia existentes- debe asumir, de manera especifica, el sentido que Apel ha dado a
la parte B en cuanto consideracién de la aplicacion responsable de una moral postcon-
vencional. Con este fin, nuestra hipétesis sugiere que tal didlogo se vera entorpecido
si no va acompanado de una reflexién sobre las distintas tradiciones, intentando
reconstruir aquellos contenidos postconvencionales de las mismas que pueden permitir
un reconocimiento mutuo (en los términos del universalismo moral). Ello implicara admitir
que fa ética discursiva depende fa tradicién particular de la que ha sufgido, si bien, en
tanto que propuesta ética ciertamente universalista, trasciende dicha tradicion. Desde
este planteamiento critico-hermenéutico (incluso pragmatico-trascendental), la propuesta
ético-discursiva debe entenderse a si misma como resultado del desarrollo égico-
evolutivo de la cultura especificamente europea; esto es, de una cultura (o tradicion)
fundamentalmente determinada por nuestra herencia griega, cristiana e ilustrada. A
nuestro entender, se da una vinculacion interna entre estos tres momentos de nuestra
historia (historia interna susceptible de reconstruccién critico-normativa en base a sus
pretensiones de validez). Al referiros aqui a esta tradicion no lo hacemos en tanto que
sistema de creencias (subjetivas) sino en tanto que oferta de sentido razonable (por
tanto, consensuable). Con ello pretendemos presentar la tradicion espiritual de Europa
como un patrimonio cultural heredado a proponer socialmente y digno de ser abordado
critico-reflexivamente en el &mbito intersubjetivo de la comunidad de comunicacion.

Sélo en un contexto asi el postconvencionalismo moral cobra contenido. Una
propuesta ética universalista tinicamente resultara eficaz (podra ser aplicada) si se

reconoce, por un lado, su propio contexto histérico-cultural, y si, por otro, ya en el
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contexto del didlogo intercultural que nuestro momento histérico reclama, otras culturas
reconocen en ella contenidos postconvencionales que también forman parte, de mahera
analoga, de sus propias tradiciones. Con un planteamiento de este tipo se muestra, a
nuestro juicio, el alcance de aquella mediacién entre moralidad y eticidad a partir de la
cual Apel considera que debe ser abordado el transito histérico hacia una moral
postconvencional.

Para finalizar, pues, nuestra investigacion sélo nos resta ya sefialar que la
propuesta apeliana de una mediacién critica entre ética trascendental y hermenéutica
histdrica podria representar, asf [o pensamos, /a respuesta més adecuada al problema
de la aplicacion de una macroética de la corresponsabilidad: tal seria fa culminacién del
programa de la parte B de la ética discursiva.
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APEL, K.-O. [1978a]: "Das Problem der philosophischen Letzbegriindung im Lichte einer
transzendentalen Sprachpragmatik. Versuch einer Metakritik des «kritischen Rationalis-
mus»" en KANITSCHEIDER, B. (Ed.), Sprache und Erkenntnis, Innsbruck, Walter de
Gruyter & Co 1978, pp. 55-82 [versién castellana: "El problema de la fundamentacién
filosofica dltima desde una pragmética trascendental del lenguaje" en Estudios
filoséficos, 102 (1987), pp. 251-299] (2.35).

APEL, K.-O. [1978b]: "Transformation der Transzendentalphilosophie: Versuch einer
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mémes, vol. 4 (1978), Bern/Frankfurt/Las Vegas, Peter Lang, pp. 9-43 (2.46).

APEL, K -O. [1978c]: "Trascendental Semiotics and the Paradigms of First Philosophy"
en Philosophic Exchange, vol. 2, 4 (1978), pp. 3-22 (2.47).

APEL, K.-O. [1978d]: Contribuciones a CELMULLER, W., Transzendentalphilosophische
Normenbegriindungen, Paderborn, F.Schéningh 1978, pp. 160-204 (con discusion: pp.
225-228) (2.48).

APEL, K-O. [1979a]: Die Erkléren: Verstehen Kontroverse in transzendentalpragmatis-
cher Sicht, Frankfurt, Suhrkamp [version inglesa: Understanding and Explanation. A
Trascendental-pragmatic Perspective, Cambridge (Massachussetts) and London
(England), The MIT Press 1984, con un apéndice afiadido: "Is the Controversy between
Explanation and Understanding Obsolete?”, pp. 243-249] (1.9).

APEL, K.-O. [1979b]: "Types pf Rationality Today: The Continuum of Reason between
Science and Ethics” en GERAETS, TH. (Ed.), Rationality Today, Otawa, Univ. Press.
1979, pp. 307-350 (2.49).

APEL, K.-O. [1979c]: "Warum transzendentale Sprachpragmatik?” en BAUMGARTNER,
H. M. (Ed.), Prinzip Freiheit, Alber, Freiburg-Minchen 1979, pp. 13-43 (2.50).

APEL, K.-O. [1979d]: "The Common Presuppositions of Hermeneutics and Ethics: Types
of Rationality beyond Science and Technology" en BARMARK, J. (Ed.): Perspektives
in Metascience, Géteborg 1979, pp. 39-55 (2.51).
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bis Vico, Bonn , Bouvier (3% ed. [12 ed. de 1963]) (1.1).

APEL, K.-O. [1980b] (Coed.): Funkolleg Praktische Philosophie / Ethik, vol. |, Frankfurt,
Fischer Verlag (1.10).

APEL, K.-O. [1980c]: "Causal Explanation. Motivational Explanation, and Hermeneutic
Understanding. Remarks on the Recent Stage of the Explanation-Understanding
Controversy" en Ajatus 38 (1980), pp. 72-123 (2.40).

APEL, K-O. [1981]: "History of Science and the Problem of Historical Understanding and
Explanation" (manuscrito) (2.65).

APEL, K.-O. [1982a]: "The Erklaren-Verstehen controversy in the Philosophy of the
Human and Natural Sciences” en FLCISTADT, G. (Ed.), Contemporary Philosophy. A
new survey (Chronicles of the International Institute for Philosophy), vol. Il, The
Hague/Boston/London, Martinus Nijhof 1982, pp. 19-49 (2.55).

APEL, K.-O. [1982b]: "Normative Ethics and Strategical Rationality. The Philosophical
Problem of Political Ethics" en Graduate Faculty Philosophy Journal, 9/1 (1982), New
York, New School of Social Research, pp. 81-107 (2.66).

APEL, K.-O. [1983a]: "C. S. Peirce and the Post-Tarskian Problem of an Adequate
Explication of the Meaning of Truth: Towards a Transcendental-Pragmatic Theory of
Truth" en FREEMAN, E. (Ed.), The Relevance of Charles Peirce, La Salle (lllincis), The
Hegeler Institute 1983, pp. 189-223 (2.52).

APEL, K.-O. [1983b]: "Communication and Ethics: A Philosophical Perspective”
(manuscrito (2.71).

APEL, K-0.[1984a] (Coed.): Funkoileg Praktische Philosophie / Ethik: Dialoge, vol. |,
Frankfurt, Fischer Verlag (1.11).

APEL, K.-O. [1984b] (Coed.): Funkolleg Praktische Philosophie / Ethik: Dialoge, vol. I,
Frankfurt, Fischer Verlag (1.11).

APEL, K.-O. [1984c] (Coed.): Funkolleg Praktische Philosophie / Ethik: Studientexte,
Winheim u. Basel, Fischer Verlag (1.12).

APEL, K.-O. [1985a]: "Diltheys Unterscheidung von «Erkléren» und «Verstehen» im Lichte
der Ergebnisse der modernen Wissenschaftstheorie” en ORTH, E. W. (Ed.), Ditthey und
die Philosophie der Gegenwart, Freiburg, Alber 1985, pp. 285-347 (2.72).

APEL, K.-O. [1985b]: "Limites de la ética discursiva?” en CORTINA, A., Razén
comunicativa y responsabilidad solidaria, Salamanca, Sigueme 1985, pp. 233-262
[versién alemana: "Grenzen der Diskursethik? Versuch einer Zwischenbilanz" en
Zeitschrift fir Philosophische Forschung, vol. 40 (1986), pp. 3-31; version italiana
ligeramente revisada: "Limiti dell'etica del discorso? Tentativo di un bilancio intermedio”
en BARTOLOMEI, T. y CALLONI, M. (Eds.): Etiche in dialogo. Tesi sulla razionalita
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pratica, Genova, Marietti 1990, pp. 28-58] (2.79).

APEL, K.-O. [1986a]: Estudios éticos, Barcelona, Alfa [origen de los articulos recopila-
dos: "Das Problem einer philosophischen Theorie der Rationalitatstypen™ en SCHNADEL-
BACH, H., Rationalitét, Frankfurt, Suhrkamp 1984, pp. 15-31 (2.70); "L&pt sich ethische
Vernunft von strategischer Zweckrationalitat unterscheiden? Zum Problem der
Rationalitit sozialer Kommunikation und Interaktion™ en Archivio di Filosofia, Anno LI
(1983), pp. 375-434 (2.68); "Notwendigkeit, Sckwierigkeit und Moglichkeit einer
philosophischen Begriindung der Ethik im Zeitalter der Wissenschaft” en KANELLOPOU-
LOS, P. (Ed.), Festchrift fir K. Tsatsos, Athen, Nopikai Ekhooeig 1980, pp. 215-275
(2.59); "Ist die Ethik der idealen Kommunikationsgemeinschaft eine Utopie? Zum
Verhaltnis von Ethik, Geschichtsphilosophie und Utopie” en VOBKAMP, W. (Ed.),
Utopieforschung, Stuttgart, Metzler 1983, Band |, pp. 325-355 (2.63)] (1.14).

APEL, K.-O. [1986b]: "Le probléme de la fondation d'une éthique de la responsabilité
3 I'époque de la science" en Notes et Documents, (avril-juin 1986), pp. 48-74 [versidn
castellana: APEL, K-O. [1992]: Una ética de la responsabilidad en la era de la ciencia,
Buenos Aires, Editorial Almagesto] (2.73f).

APEL, K.-O. [1986c]. "Die Logos-Auszeichnung der menschlichen Sprache. Die
philosophische Tragweite der Spreakitheorie” en BOSSHARDT, H.-G. (Ed.), Perspekti-
ven auf Sprache, BerlinfNew York, W. de Gruyter 1986, pp. 45-87 (2.76).

APEL, K.-O. [1986d): "Le probléme de l'évidence phénoménologique a la lumiére d'une
sémiotique transcendentale” en Critique, n°® 464-465 (1986), pp. 79-113 (2.81a).

APEL, K.-O. [1987a]: "Die Herausforderung der totalen Vernunftkritik und das Programm
einer philosophischen Theorie der Rationalitatstypen” en Concordia, n° 11 (1987), pp.
2-23 [versidn castellana: "El desafio de la critica total a la razdn y el programa de una
teoria filoséfica de los tipos de racionalidad” en Anales de la Céatedra Francisco Suérez,
n° 29 (1989), pp. 63-95] (2.84).

APEL, K.-O. [1987b]: "Rekonstruktion der Vernunft durch Transformation der Transzen-
dentalphilosophie” en Concordia, 10 (1987), pp. 2-25 (2.88)

APEL, K.-O. [1987c]: Respuesta de Apel al articulo de MAESTRE, A., "Las diferencias
y relaciones entre Apel y Habermas" en Zona Abjerta, n° 43-44 (1987), pp. 127-138
{2.90).

APEL, K.-O. [1987d]: Contribucién a la "Podiumsdiskussion” sobre "Moralitat und
Sittlichkeit” en el XVI Congreso Internacional Hegel celebrado en Zirich (afio 1986), en
Hegel-Jahrbuch (1987), pp. 13-48 (2.91).

APEL, K.-O. [1987e]: "Sprachliche Bedeutung, Wahrheit und normative Gilltigkeit. Die
soziale Bindekraft der Rede im Lichte einer transzendentalen Sprachpragmatik” en
Archivio di Filosofia, LV (1987), pp. 51-88 (2.97).

APEL, K.-O. [1987f "Sprachliche Bedeutung, Gultigkeit und Zeit: Versuch einer
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Explication des Sinns der Rede und der in ihr vorausgesetzten Weltbezlige" (manuscrito)
(2.98). ] '

APEL, K-0O. [1988a]: Diskurs und Verantwortung. Das Problem des Ubergangs zur
postkonventionellen Moral, Frankfurt, Suhrkamp [existe versién castellana de las pp. 42-
68 con el titulo "La situacién del hombre como problema ético" en PALACIOS, X. y
JARAUTA, F. (Eds.): Razén, ética y politica. El conflicto de las sociedades modernas,
Barcelona, Anthropos 1989, pp. 23-45; y de las pp. 370-425 con el titulo "¢ Vuelta a la
normalidad? ¢, Podemos aprender algo especial de la catastrofe nacional? E! problema
del paso histdrico (mundial) a la moral postconvencional desde la perspectiva especifica
alemana" en APEL, K.-O., CORTINA, A., DE ZAN, J. Y MICHELINI, D. (Eds), Etica
comunicativa y democracia, Barcelona, Critica 1991, pp. 70-117] (1.16).

APEL, K.-O. [1988b]: "La rationalité de la communication humaine dans la perspective
de la pragmatique trascendentale” en Critique, 493-494 (1988), pp. 579-603 (2.69d).

APEL, K.-O. [1988c]: Prélogo a la traduccién francesa de "Das a priori der Kommunika-
tionsgemeinschaft und die Grundlagen der Ethik" (manuscrito) (2.93).

APEL, K-O. [1989a]: "Das Sokratische Gespréach und die gegenwartige Transformation
der Phitosophie" en KROHN, D. (Ed.), Das Sokratische Gespréch, Hamburg, Junius
1989, pp. 55-77 (2.102).

APEL, K.-O. [1989b]: "Sinnkonstitution und Geltungsrechfertigung. Heidegger und das
Problem des Transzendentalphilosophie" en FORUM FUR PHILOSOPHIE BAD
HOMBURG (Ed.), Martin Heidegger: Innen- und AuBenansichten, Frankfurt, Suhrkamp
1989, pp. 131-175 (2.103).

APEL, K.-O. {1989c¢]: "Normative Begriindung der «Kritischen Theorie» durch Rekurs auf
lebensweltliche Sittlichkeit?" en AHONNETH, TH.MCCARTHY, C.OFFE, A WELLMER
(Eds.), Zwischenbetrachtungen. Im ProzeR der Aufklarung, Frankfurt, Suhrkamp 1989,
pp. 15-65 (2.104).

APEL, K.-O. [1990a]: "Universal principles and particular decisions and forms of life" en
GAITA,R. (Ed.): Value and Understanding. Essays for Peter Winch, London and New
York, Routledge 1990, pp. 72-101 (2.95).

APEL, K.-O. [1990b]: "Idee regolative o evento del senso? Tentativo di definire il logos
dell'ermeneutica" en DOMENICO, N. DE, ESCHER DI STEFANO, A. y PUGLISI, G.
(Eds.), Ermeneutica e filosofia pratica, Venezia, Marsilio Editori 1990, pp. 17-40 [original
en aleman manuscrito: "Regulative Ideen oder Sinn-Geschehen? Versuch, den Logos
der Hermeneutik zu bestimmen"] (2.100a).

APEL, K.-O. [1990c]: "Faktische Anerkennung oder einsehbar notwendige Anerken-
nung?" en APEL, K-O. y POZZO, R. (Eds.), Zur Rekonstruktion der praktischen
Philosophie, Stuttgart-Bad Cannstatt, Frommann-Holzboog 1990, pp. 67-123 (2.105).

APEL, K.-O. [1980d]: "Transcendental Semiotics and Hypothetical Metaphysics of
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Evolution; A Peircean or Quasi-Peircean Answer to a Recurrent Problem of Post-Kantian
Philosophy" {manuscrito) (2.109). '

APEL, K -O. [1990¢]: "Diskursethik als politische Verantwortungsethik in der gegenwarti-
gen Weltsituation” en ENGHOLM, B. y ROHRICH, W. (Eds.), Ethik und Politik heute.
Verantwortliches Handeln in der technisch-industriellen Welt, Opladen, Leske & Budrich
1990, pp. 37-55 (2.111).

APEL, K.-O. [1990f]: "Uber Diskurs und Verantwortung. Anwendungsprobleme der
Diskursethik" en Concordia 17 (1990), pp. 80-95 (2.116).

APEL, K.-O. [1990g]: "Una ética de la corresponsabilitat per Europa i el mon" en
CASTINEIRA, A. (Ed.), Europa a la fi del segle XX, Barcelona, Acta 1990, pp.101-119
(no cat.).

APEL, K.-O. [1990h]: "The Hermeneutic Dimension of Social Science" (manuscrito)
(2.112).

APEL, K.-O. [1990i]: "On the Normative Foundations of Critical Reconstructive Social
Science" (manuscrito) (2.113).

APEL, K.-O. [1991a]: Teoria de la verdad y ética del discurso, Barcelona, Paidés/|.C.CE.-
U.A.B. [recopilacion en castellano de los articulos: "Fallibilismus, Konsenstheorie der

Wahrheit und Letzbegriindung" en FORUM FUR PHILOSOPHIE BAD HOMBURG (Ed.),

Philosophie und Begriindung, Frankfurt, Suhrkamp 1987, pp. 116-211 (2.86); y "Diskur-

sethik als Verantwortungsethik - eine postmetaphysische Transformation der Ethik Kants"
en SCHONRICH, G. y KATO, Y. (Eds.), Kant in der Diskussion der Moderne, Frankfurt,

Suhrkamp 1996, pp. 326-359 (2.107)] (1.15).

APEL, K-O. [1991b]: "Wittgenstein und Heidegger: kritische Wiederholung und
Ergénzung eines Vergleichs" en HABERMAS, J. (Ed.), «Der Lowe spricht... und wir
kénnen ihn nicht verstehens, Frankfurt, Suhrkamp 1991, pp. 27-68 (2.106).

APEL, K.-O. [1991c]: "The Ecological Crisis as a problem for Discourse Ethics”
{manuscrito) (2.117).

APEL, K-O. [1991d]: "Transcendental Semiotics and Truth: The Relevance of a Peircean
Consensus-Theory of Truth in the Present Debate about Truth-Theories" (manuscrito)
(2.119).

APEL, K.-O. [1991e]: "Sprachphilosophie als Schliissel zur Begrindung der Ethik?"
(manuscrito) (2.121).

APEL, K.-O. [1991f]: "Diskursethik" (manuscrito) (2.124).

APEL, K.-O. [1991g]: "Benétigen wir in der Gegenwart eine universalistische Ethik, oder
ist dies nur eine eurozentrische Machtideologie?" (manuscrito) (2.126).
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APEL, K-0. [1992a]: "ldentidad contingente y responsabilidad historica" en Debats, 39
(1992), pp. 4-10 (sin cat.).

APEL, K.-O. [1992b]: "Diskursethik vor der Problematik von Recht und Politik: Kénnen
die Rationalitatsdifferenzen zwischen Moralitat, Recht und Politik selbst noch durch die
Diskursethik normativ-rational gerechtfertig werden?" en APEL, K.-O. y KETTNER, M.
(Eds.), Zur Anwendung der Diskursethik in Politik, Recht und Wissenschaft, Frankfurt,
Suhrkamp 1992, pp. 29-61 (2.115).

APEL, K.-O. [1992c]: "The hermeneutic dimension of social science and its normative
foundation" en Man and World, 25 (1992), pp. 247-270 {2.123).

APEL, K.-O. [1992d]: "Das Problem des Ubergangs zur postkonventionellen Morai:
Bemerkungen zu seiner geschichtlichen Bedeutung und zu seiner Aktualitat in der
Gegenwart" {manuscrito) (2.133)

APEL, K.-O. [1992e]: "Die Diskursethik vor der Herausforderung der «Philosophie der
Befreiung». Versuch einer Antwort an Enrique Dussel" en FORNET-BETANCOURT, R.
(Ed.), Diskursethik oder Befreiungsethik?, Aachen, Augustinus Buchhandlung 1992, pp.
16-54 [version castellana: "La «ética del discurso» ante el desafio de la «filosofia de la
liberacion». Un intento de respuesta a Enrique Dussel" en DUSSEL, E. D., Apel, Ricoeur,
Rorty y la filosofia de la liberacién (con respuestas de K.-O. Apel y P. Ricoeur),
Guadalajara, Universidad de Guadalajara 1993, pp. 97-134] (2.125).

APEL, K-O. [1993a]: "Das Problem einer universalistischen Makroethik der Mitverant-
wortung" en Disch. Z. Philos., Berlin 41 (1993) 2, pp. 201-215 [versi6 catalana: "La
problematica que planteja una macroética universalista de la corresponsabilitat" en
CASTINEIRA, A. (Ed.), Europa a la fi del segle XX, Barcelona, Acta 1990, pp. 121-148
(precede a este articulo una intervencion de Apel con el titulo: "Una ética de la co-
responsabilitat per Europa i el mén", pp. 101-119 [no cat.]); version inglesa: "The
Problem of a Universalistic Macroethics of Co-responsability” en ibidem, pp. 289-313]
(2.108).

APEL, K.-O. [1293b]: "Kann es in der Gegenwart ein postmetaphysisches Paradigma
der Ersten Philosophie geben?" en SCHNADELBACH, H y KEIL, G. (Eds.); Philosophie
der Gegenwart - Gegenwart der Philosophie, Hamburg, Junius 1993, pp. 41-70
[manuscrito] (2.118).

APEL, K.-O. [1993c]. "Discourse Ethics as a Response to the Nove! Challenges of
Today's Reality to Coresponsability" en The Joumnal of Religion, vol. 73, 4 (1993), pp.
496-513 (2.127).

APEL, K.-O. [1993d]: "The Self-Catching-Up Principle of Critical Hermeneutic Recons-
truction of History" (manuscrito) (2.135¢c).

APEL, K.-O. [1994a]: "«A priori de la facticidad» y «a priori de la idealizacién». Opacidad

y transparencia” (entrevista con Luis Sdez Rueda) en BLANCO FERNANDEZ, D.,
PEREZ TAPIAS, J. A. y SAEZ RUEDA, L. (Eds) Discurso y realidad. En debate con
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K.-O. Apel, Madrid, Trotta 1994, pp. 251-270 [versién alemana manuscrita} (2.132).

APEL, K.-O. [1994b]: "Las aspiraciones del comunitarismo anglo-americano desde el
punto de vista de la ética discursiva. Comunidad como a priori de la facticidad y como
anticipacion contrafactica de la razén" en BLANCO FERNANDEZ, D., PEREZ TAPIAS,
J. A.y SAEZ RUEDA, L. (Eds.): Discurso y realidad. En debate con K.-O. Apel, Madrid,
Trotta 1994, pp. 15-32 [versién alemana manuscrita] (2.134).

APEL, K.-O. [1994c]: "Das Problem des offen strategischen Sprachgebrauchs in
transzendentalpragmatischer Sicht" (Ein zweiter Versuch, mit Habermas gegen
Habermas zu denken) (manuscrito) (2.140).

APEL, K.-O. [1994d}: "Die Diskursethik vor der Herausforderung der lateinamerikanis-
chen Philosophie der Befreiung” en FORNET-BETANCOURT, R. (Ed.), Konvergenz oder
Divergenz. Eine Bilanz des Gespréachs zwischen Diskursethik und Befreiungsethik,
Aachen, Augustinus Buchhandlung 1994, pp. 17-38 [version castellana: "La ética del
discurso ante el desafio de la filosofia latinoamericana de la liberacion" en Isegoria 11
(1995), pp. 108-125] (2.143).

APEL, K.-O. [1994e]: "La pragmatica trascendental y los problemas éticos Norte-Sur”
en DUSSEL, E. D. (Ed.), Debate entorno a la ética del discurso de Apel. Didlogo
filosafico Norte-Sur desde América Latina, México, Siglo XXI 1994, pp. 37-54 (2.145).

APEL, K.-O. [1995a]: "Etnoethik und universalistische Makroethik: Gegensatz oder
Komplementaritét" (manuscrito) (2.142)

APEL, K.-O. [1995b]: "Kann es einer normative Begriindung einer kritisch-hermeneutis-
chen Rekonstruktion der Geschichte geben?" (manuscrito) (2.154).

APEL, K.-O. [1995c]: "The Cartesian Paradigm of First Philosophy. A Critical Apprecia-
tion from the Perspective of Another (the Next?) Paradigm?" (manuscrito) (2.153).

APEL, K.-O. [1995d]: "Transcendental Semiotics and the Paradigms of First Philosophy"
(manuscrito no cat.; no confundir con 2.47).

APEL, K.-O. [1995¢]: "Husserl, Tarski, oder Peirce? Fir eine transzendentalsemiotische
Konsenstheorie der Wahrheit" (manuscrito no cat.).

APEL, K.-O. [1995f]: "The Rationality of Human Communication: On the Relationship
between Consensual, Strategic, and Systems Rationality” en Graduate Faculty
Philosophy Journal, vol. 18, 1 (1995), pp. 1-25 (no cat.).

APEL, K.-O. [1995g]: "Regulative ldeen oder Wahrheitsgeschehen? Zu Gadamers
Versuch, die Frage nach den Bedingungen der Maglichkeit glltigen Verstehens zu
beantworten” (manuscrito) (2.130).

APEL, K.-O. [1996a]: "Plurality of the Good? The Problem of Affirmative Tolerance in
a Multicultural Society from an Ethical Point of View" (manuscrito) (2.150).

629




APEL, K-O. [1996b]: "Kants «Philoscphischer Entwurf: Zum ewigen Frieden» als
geschichtsphilosophische Quasi-Prognose aus moralischer Pflicht’ (Versuch einer
kritisch-methodologischen Rekonstruktion der Kantschen Konzeption aus der Sicht einer
transzendentalpragmatischen Verantwortungsethik) (manuscrito) (2.151).

APEL, K.-O. [1996c]: "Das Problem des Multikulturalismus in der Sicht der Diskursethik"
{manuscrito) (2.156).

APEL, K.-O. [1996d]: "Auflésung der Diskursethik? Zur Architektonik der Diskursdifferen-
zierung in Habermas' Faktizit4t und Geltung" (Dritter Versuch, mit Habermas gegen
Habermas zu denken) (manuscrito) (2.157).

APEL, K.-O. [1996€]: "Das Anliegen der Befreiungsethik als Anliegen des Teils B der
Diskursethik (Zur Implementation moralischer Normen unter des Bedingungen sozialer
Institutionen bzw. Systeme)" en FORNET-BETANCOURT, R. (Ed.), Armut-Ethik-
Befreiung, Aachen, Augustinus Buchhandiung 1996, pp. 13-44 (2.152).

(Existe una resefia bibliografica de la obra completa de Apel hasta el afio 1983 en
CORTINA, A., Razén comunicativa y responsabilidad solidaria, Salamanca, Sigueme
1985, pp. 267-274)
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