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sufrimiento. la disponibilidad, la solidaridad, el servicio. Los pobres son
asi la utopia del Reino. En el pueblo sufriente se reactualiza el dolor de
Cristo. Mas atin el misterio de la Cruz, en el cual se adentran los fieles
los_ lleva a descubrir el amor como clave de sus vidas. En ese amo;
Cristo hace abandono de su omnipotencia y se reviste de debilidad. Dios
se hace pequerio con los pequerios y humildes del Reino. Pero esta
mistica de los humildes ahonda también otras dimensiones. Los humildes
sienten resonar a Dios en el cosmos y perciben al cosmos del cual son
parte como medio divino. Los nuevos caminos de la ecologia profunda
apuntan en esta direccién y los nuevos descubrimientos de la astrofisica
nos muestran un mundo en continua expansién y evolucién, lo cual
replantea bajo otras perspectivas el misterio del origen y del fin del
universo. Pero en intima unién con esta dimension césmica de la mistica
se sita la revalorizacion de su dimension corporal. La nueva compren-
51(?11 del ser humano, varén y mujer, en sus especificidades corporales,
psicoldgicas y espirituales, ha llevado a una toma de conciencia corporal
profunda por la que se vivencia, a la luz de la fe, a la misma realidad
corporal, transfigurada, como medio divino. Sin corporalidad Dios no
podria resonar en el ser humano y no habria experiencia mistica humana.
Del mismo modo en la relacion interpersonal de amistad profunda, que
para ser profunda en su intimidad debe ser de pequetios y né) de
omnipotentes, Dios resuena con variados tonos tanto en la misma
rglacion, como en los términos personales de esa relacion, que se
sienten sumg:rgidos y transfigurados en el misterio divino. Estos son
NUevVos caminos que deben ser transitados por nuestro pueblo fiel,
Jovenes, esposos, consagrados. Esta mistica de los humildes para ser
genuina debe validarse en el compromiso diario y alentar desde ese
contexto nuevas formas solidarias y emancipatorias. Tal es el desafio
que tenemos por delante y que nos podra ayudar a salir de la crisis.

Violencia y ética de la gratuidad
Hacia una respuesta a los desafios
del "absurdo social"

por Juan Carlos Scannone S.I.
Facultades de Filosofia y Teologia. San Miguel

El siglo XXI, que se inicié hace poco, continta y acrecienta las
violencias personales y sociales del siglo XX: exclusion, injusticia y
miseria estructurales, dominacion cultural, criminalidad urbana, opresién
de la mujer, guerrilla, depredaciéon ecoldgica, etc. Aun peor, apenas
comenzado el nuevo milenio, se estd ya propugnando una nueva guerra
global, que aparentemente no respeta los derechos humanos y que esta
siendo absolutizada por ambos lados: lucha entre un terrorismo que
recurre hasta el suicidio, con tal de destruir al enemigo, y una "guerra
preventiva" que no admite neutrales y ha sido emprendida segun el
espiritu del lejano oeste como una especie de cruzada contra el "eje del
mal". Segun mi opinién se esta dando hoy lo que Bernard Lonergan
llama "absurdo social", pero globalizado.

Por otro lado, la humanidad -a través de los sufrimientos del
siglo XX- que, al menos parcialmente, pueden ser simbolizados por las
victimas de dos guerras mundiales, la Shoah, el Gulag, los "desapare-
cidos" en el Cono Sur, etc., ha ido tomando conciencia -al menos tedrica
y, no pocas veces, también practica- de los derechos humanos (de todos
y de cada hombre y mujer, por el mero hecho de serlo). Asi es como ha
ido revalorizando tanto el Estado de derecho -aun el Estado social de
derecho-, como también una ética elemental mundial', que -con
justificaciones tedricas diferentes-, sostiene con todo una pretension
practica universal.

Dentro del clima influido por ambos hechos -de signo negativo
el primero, y positivo el segundo-, voy a plantear ahora la cuestion ética
de la viclencia, en general, pero sobre todo referida a América Latina.
.o hago filosdficamente, aunque con una filosofia consciente de su
didlogo con la fe.

La primera secciéon de mi ponencia expondrd brevemente sus
presupuestos de caracter ontolégico y semantico. Alli explicitaré en qué

' Entre otras propuestas, cf. H. Kiing, Provecto de una ética mundial,
Madrid, 1999 (en aleman: Projekt Weltethos, Miinchen-Ziirich, 1990).
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consiste y como se define para mi la violencia. La segunda parte es de
indole antropoldgica; pues mostraré la estrecha relacion de la violencia
con lo humano, tanto en el nivel personal como en el social. En ese
contexto contrapondré dos concepciones tanto miticas como reflexivas
del hombre: una fundada en el conflicto y, la otra, en la comunion
originarios. Como se ve, se trata de otro tipo de presupuestos de la ética
de la violencia, esta vez de tipo antropolégico.

La tercera parte de la exposicion estara dedicada a la ética de la
violencia, cuyos planteos -tanto tedricos como practicos- en lo interper-
sonal y en lo socio-estructural, corresponden a ambas concepciones
antedichas del hombre. Ello me llevard a explicitar escuetamente la
cuestion de la ética de las instituciones, a fin de explicar la asi llamada
violencia institucionalizada. Asimismo tocaré el problema de la
interrelacion dialéctica entre justicia y amor en cuanto ambos superan
la violencia, pero no pueden ni deben prescindir uno del otro.

Por ultimo, una cuarta seccién del trabajo abordara -dentro de
una reflexion ética sobre la praxis existencial e histérica-, estrategias de
lo humano, es decir, caminos éticos viables para ayudar a salir de la
situacion actual de violencia en nuestra América. De ese modo podremos
ir orientdndonos hacia una cada vez mayor Justicia y amor sociales entre
nosotros y con los otros.

Por consiguiente, mi trabajo tratara de ir respondiendo -tanto en
el nivel de la pura teoria como en el de una teoria de la praxis- al
"absurdo social" como hoy se estd dando entre nosotros, el cual se
muestra en distintas formas de violencia, tanto manifiesta como disfra-
zada.

1. Breve ontologia y semantica de Ia violencia

Segun Paul Tillich?, el poder es constitutivo de todo ser. Se trata
-para los seres contingentes- de poder permanecer en el ser y actuali-
zarse a si mismos ante la constante amenaza de no-ser. Por ello el poder
-asi entendido- est4 intimamente conectado con el que Spinoza llamo
conatus essendi (el deseo de ser y el esfuerzo por ser frente al eventual
dejar-de-ser). Tal poder se manifiesta hacia dentro y hacia afuera como
Juerza, a saber, la potencia activa que cada ser tiene en si mismo y con
la cual afecta a los otros seres.

En cuanto tales, el poder y la fuerza no son necesariamente
violentos; lo son cuando la auto-afirmacién propia de un viviente impone
a otros vivientes una coercién que los disminuye, coarta o trunca en su

2 Cf. P. Tillich, Love, Power and Justice. Ontological Analyses and Ethical
Applications, New York, 1960.

Violencia y ética de la gratuidad 65

cxistencia, vida y poder, a fin de subordinarlos a las propias necesidades
vitales. Asi es como, por ejemplo, la vida bioldgica de vegetales y
animales se nutre de materia ajena para generar la propia energia. Como
se ve, de suyo violencia y coercién no implican necesariamente
desorden.’ '

Pero en el mundo humano, por ser el hombre esen01almente
racional, libre, comunitario y social, se le plantea no sélo la cuestlér_l de
si una eventual violencia es 0 no justa; sino también la tendencia y
tentacion radical de usar a las otras personas como meros instrumentos,
cmpleando la fuerza para violentarlas, ya sea inmediatamente, ya sea en
forma mediata -a través de instituciones-, a fin de asegurar la propia
auto-afirmacion en el ser. Atin mas, el hombre, por ser racional y libre,
no pocas veces lo hace -a diferencia de lps animales- para extender
hacia lo infinito (un falso infinito)* su propio poder.

Una de las pensadoras politicas que mas ha remar_cado la
diferencia entre el auténtico poder -ya no ontolégico §ino politico- y la
violencia, es sin duda Hannah Arendt. Para ella el primero consiste en
el "actuar y querer juntos" interhumano .de una comumdad de _hombres
y mujeres libres’; mientras que la violencia violenta y viola las libertades
y, en consecuencia, la justicia. _ - '

Con todo, para responder mejor a las cuestiones éticas mencio-
nadas de la eleccion libre, la radical tentacion al mal y la justicia, es
conveniente que pasemos antes por la mediaciéon de la antropologia

filosofica.

3 En los parrafos anteriores me inspiro en: J.M. Casab6 Suqué, "Violencia0
y revolucién 1", CIAS. Revista del Centro de Investigacion y Accion Social N
181-182 (abril-mayo 1969), 7-55. .

4 Sobre ese "infinito malo" (que, en el fondo, es s6lo un "indefinido") cf.
G.W.F. Hegel, Enzyklopddie der philosophischen Wissenschaften, parrafos 93-
94 (edicion Lasson: p. 115).

3 Cf. H. Arendt, The Human Condition, Chicago, 1958 (en castellano: La
condicion humana, Barcelona-Buenos Aires-México, 1993); id., Macht und
Gewalt, Miinchen-Ziirich, 1985. Segun mi opinidn, la teoria del poder de Suér.ez
(base tedrica de la independencia de los paises hispanoamericanos) preanuncia-
ba ya la de Arendt, sin su unilateralidad; ver mi articulo: "Lo social y lo
politico segun Francisco Sudrez. Hacia una relectura latinoamericana acFual de
la filosofia politica de Suarez", Stromata 54 (1998), 85-118, en especial, pp.
108-111 y 113-114.
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2. Las antropologias de la violencia y de la donacién
2.1. El hombre, la finitud y la violencia

Para Paul Ricoeur el hombre no es por esencia -sino libre e
historicamente- culpable, pero si es constitutivamente /abil®. Su fuerza
y su debilidad consisten en que es espiritu encarnado, es decir, conjuga
en si la finitud de la carne (y. por ello el "ser para la muerte") con la
apertura al infinito (del ser, la verdad, la felicidad, el bien). Por ser
limitado experimenta la penuria, el miedo y la rivalidad con otros,
fuentes eventuales de violencia y violacién; pero por su deseo de
infinito, le es posible el amor gratuito de lo que vale por si y no sélo
para su propio beneficio.

Pues dicha desproporcion entre finitud e infinitud le permite al
ser humano, o bien trascenderse y trascender todo lo finito, a fin de
responder a la interpelacién del Infinito, que lo convoca en, a través y
mas alld de lo finito; o bien por lo contrario, le permite proyectar su
ansia de infinito en algo finito -en una cosa o en si mismo-, convir-
tiéndolo o convirtiéndose asi en idolo. En el primer caso el dinamismo
que lo mueve es el amor desinteresado, que busca una respuesta ética
responsable hasta el propio sacrificio ante el llamado creador del Infinito
personal en y por medio de los otros. En el segundo caso, se trata en
cambio del "propio amor, querer e inferés" (para emplear la expresién
de San Ignacio de Loyola) auto-absolutizados hasta la violencia contra
otros, al servicio incondicionado de su idolo (muchas veces su propio
y0), quien -como todo idolo- exige sacrificios humanos.

Ambas actitudes posibles se expresan no sélo en protorrelatos
religiosos sino también en teorias filosdficas opuestas. Asi es como, en
el nivel de las religiones, no pocas veces se considera al caos como lo
primero y al consiguiente conflicto de dioses y hombres como primordial
y creador (aunque nunca ex nihilo), hasta hacer de "la guerra el padre
de todo" (Heréclito). Por otro lado las religiones biblicas reconocen al
amor, la donacién y la comunién como el origen primero -aun unitrino-,
a través del don gratuito de la creaciéon del mismo ser (ex nihilo), don
llevado en el cristianismo "hasta el extremo" de la kénosis divina en la
muerte redentora, y de la nueva creacién por gracia, extremadamente
sobreabundante con respecto a la primera. Sin embargo este protorrelato
del amor creador de "lo que vio que era bueno" y del hombre "a su
imagen y semejanza", se combina con el de la presencia y tentacion del
mal, previas a la libre decisién humana, representadas en la narracion
biblica por la serpiente y -para nosotros- asimismo por Adan y Eva.

Segin John Milbank también las filosofias y las ciencias

8 Cf. P. Ricoeur, Finitude et culpabilite. I: L'homme faillible, Paris, 1960.
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humanas presuponen sus propios protorrelatos’, es decir, una precom-
prension del hombre y la sociedad humana, aunque llevada a la
reflexion y basada en argumentacion, que intentan ser criticas. De
acuerdo a ese autor, las teorias -filosoficas y cientifico-sociales- de la
modernidad (el paleo y neoliberalismo individualistas, sea del homo
homini lupus, sea de la pura competencia del mercado; la .dialéctica
hegeliana o marxista de la negacion de la negacion; el positivismo de
la diosa razén y de la supervivencia del mas fuerte, etc.) continian la
linea heraclitea del conflicto como fundante. De ese modo dan un lugar
privilegiado a la violencia, o bien considerandola fuente de vida, de
selecciéon y de desarrollo de la vida, o bien, tomandola como dato
primero irreductible, suponiendo que solo puede ser controlada y hasta
regulada, pero nunca radicalmente superada.

AUn mas, la reflexion no dejé de plantearse la proclividad
humana a la violencia y el mal, de la que hablan los mitos. Asi es como
tienen entrada en la filosofia la "alienacion" (Hegel, Marx), la "caida"
y la "inautenticidad" (Heidegger), el "siervo albedrio" (Ricoeur), la
"espontaneidad egoista" (Lévinas) y -en forma aun méas profunda e
inescrutable- el mal radical de la misma libertad, en cuanto esta
inclinada (jno necesitada!) al mal, sin perder con todo su innata disposi-
cién al bien (Kant); para no hablar de la concepcién tanto teoldgica
como filosofica del pecado original (San Agustin).?

2.2. Filosofias actuales de la donacion

En cambio, "mas alla de la modernidad", se (re)plantean hoy
comprensiones filosdficas y teodrico-sociales de lo humano que vuelven
a reconocer -como ya antes lo hiciera la filosofia cristiana patristica y
medieval- un lugar originario a lo que se ha llamado la logica y la
economia del don. Aunque lo hacen sin olvidar ingenuamente la realidad
del mal radical y de la violencia injusta en sus distintas formas.

En este contexto dejaré de lado lo referente a las ciencias del
hombre. S6lo mencionaré, como ejemplos indicativos, "la economia del
don" estudiada en antropologia cultural por Marcel Mauss y sus seguido-
res, la "economia popular de la solidaridad", investigada empiricamente

7 Cf. J. Milbank, Theology and Social Theory. Beyond Secular Reason,

Oxford, 1990.

¥ Sobre San Agustin y Kant, cf. P. Ricoeur, "Herméneutique des symboles
et réflexion philosophique 1", en: Le conflit des interprétations, Paris, 1969,
283-310; Kant expone el tema del mal radical en su "Ensayo sobre el mal", en:
Die Religion innerhalb der Grenzen der blossen Vernunft, en: Kantswerke.
Akademie Aufgabe VI, Berlin, 1968.
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y planteada tedricamente como alternativa al neoliberalismo, por Luis
Razeto y por la economia social, la "sociologia del amor" de Luc
Boltanski, etc.’

En filosofia, /a superacion de la modernidad ha desembocado,
por un lado, en el "pensamiento débil" postmoderno -continuador de la
"violencia ontoldgica" de Nietzsche y su voluntad de poder; pero, por
otro lado, en la interpretacion de la facticidad no nihilisticamente como
mero hecho gratuito o como absurda, sino en cuanto don gratuito,
referido no pocas veces, aunque no siempre, explicitamente a Dios.

Asi es como ya el segundo Heidegger habla del don del ser y el
tiempo al hombre en cuanto éste es el ahi del mismo ser. Ricoeur afirma
que no es el "yo" quien pone al ser con su acto de pensar, sino que el
ser se le da al pensamiento, es decir, se le dona sobreabundantemente
en y por el lenguaje -especialmente simboélico y poético-, constituyendo
al hombre como si mismo y aun abriéndole la comprension del don de
Dios. Lévinas se refiere a la interpelacion del rostro del otro como don
€tico originario, gracias al cual el hombre no es ante todo un "yo" en
nominativo -como en la modernidad-, sino un "me" en el acusativo del
"iheme aqui!" como respuesta ética responsable al otro como otro, hasta
la substitucién por €l. Y asi encuentra tanto en el rostro interpelante del
otro -sobre todo, del pobre- como en dicha respuesta ética al mismo, la
huella de Dios.'

Ese nuevo "giro" de la filosofia actual revierte y supera el giro
copernicano de la modernidad, y es considerado por algunos -criticamen-
te- como un "giro teolégico" de la filosofia, en especial, de la fenomeno-
logia francesa."' Segun mi opinién, tal viraje encuentra por ahora su
mayor radicalizacién en Jean-Luc Marion, con su fenomenologia de la

° En el texto aludo, respectivamente, a: M. Mauss, "Essai sur le don", en:
Sociologie et anthropologie, Paris, 1950; L. Razeto, Economia de solidaridad
y mercado democrdtico 4 tomos, Santiago de Chile, 1984-1985-1988-2001; L.
Boltanski, "Agape, une introduction aux états de paix", en: L'amour et la justice
comme compétences, Paris, 1992,

' Me refiero, respectivamente, a: M. Heidegger, "Zeit und Sein", en: Zur
Sache des Denkens, Tiibingen, 1969, 1-25; P. Ricoeur, Finitude et culpabilité.
II: La symbolique du mal, Paris, 1960 (ver la conclusion: "Le symbole donne
a penser"); E. Lévinas, Totalité et Infini. Essai sur l'extériorité, La Haye, 1961,
e id., Autrement qu'étre ou au-dela de l'essence, La Haye, 1974.

"' Cf. D. Janicaud, Le tournant théologique de la phénoménologie francaise,
Combas, 1991.
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donacion entendida como filosofia primera.12 Para ella el hombre no es
ya considerado como "sustancia pensante" o "sujeto” en la relacion de
dominacion (especulatlva o practica, empirica o trascendental) "sujeto-
objeto". Ni siquiera se trata meramente del "ahi del ser" (Heidegger), o
del mero "si mismo" (comprendido sea reflexivamente, como en
Ricoeur; sea en un acusativo de respuesta ética, como en Lévinas). Para
Marion el "yo" del hombre se declina ante todo en dativo, pues €l es el
donatario, (co)donado (adonné), destinatario y testigo de la donacion.
Esta se descubre en su exceso y sobreabundancia sobre todo en los que
dicho autor denomina fendmenos saturados (saturados de intuicion y
donacién de sentido), entre otros: el acontecimiento histérico, la obra de
arte, el cuerpo propio, el rostro del otro, pero también las hierofanias y
aun la revelacion de Dios en Jesucristo. Claro estd que nuestro autor
intenta estudiarla a ésta filosoéficamente, solo en su posibilidad fenome-
nolégica, dejando el tratamiento de su realizacion efectiva a la teologia.
En nuestra América, la filosofia latinoamericana de la liberacion
-sin la radicalidad del método fenomenoldgico de Marion-, ya habia
planteado avant la lettre un necesario complemento a la filosofia de éste.
Pues, en primer lugar, interpretd social y estructuralmente la ética
levinasiana y, por lo tanto, la donacién comprendida desde los rostros
de los otros. La comprendi6é como interpelacion incondicionada de /os
pobres y estructuralmente empobrecidos y, actualmente, de las victimas
de la exclusion estructural "en la época de la globalizacién y la
exclusién” neoliberales (Enrique Dussel)."” Y, en segundo lugar, a partir
de dicha interpelacién y donacién, fundo6 la praxis des-interesada de

liberacion y la creacion de nuevas instituciones Justas y solidarias,"
segun una légica del don, la gratuidad y la com-pasion. Esa logica, sin

12 Cf. J-L. Marion, Etant donné. Essai d'une phénoménologie de la
donation, Paris, 1997; id., De surcroit. Etudes sur les phénoménes saturés,
Paris, 2001. En la primera obra, Marion refuta a Janicaud, mostrando que no
abandona el terreno de la fenomenologia, a pesar de que se abre a una
fenomenologia filosofica de la religiéon, tomando a las hierofanias y la
revelacion como fenomenos saturados.

¥ Cf. E. Dussel, Etica de la liberacion en la edad de la globalizacion y la
exclusion, Madrid-México, 1998. Ver también, entre otros estudios, la segunda
parte (filosofica) de mi obra: Teologia de la liberacion y praxis popular.
Aportes criticos para una teologia de la liberacion, Salamanca, 1976, y mis
trabajos publicados en: J.C. Scannone-M. Perine (comps.), Irrupcion del pobre
y quehacer filosdfico. Hacia una nueva racionalidad, Buenos Aires, 1993.

4 Cf. mis articulos: "Institucién, libertad, gratuidad", Stromata 49 (1993),
239-252, y "Aportes filoséficos para una teoria y practica de instituciones
justas", ibid. 50 (1994), 157-173.
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embargo, no deja de lado la contribucién de otras logicas y estrategias
como l’a dialéctica de negacion de la negacion (es decir, negacion de la;
opresion y la exclusién), aunque /a supera y la transforma desde la
gratuidad del don (y aun del per-dén). Asi fue posible para el filosofar
latinoamericano actual plantear la comprensioén filosofica del hombre
d.esa'fe' la gratuidad y la "nostridad™® (es decir, la comunidad ético-
hlstonc_a del i'nosotros"), sin negar por ello ingenuamente el hecho bruto
de la v1olen91a, la injusticia y el conflicto, aun social y estructural. Pero
-como lo diré més abajo-, sélo segun una logica y una estrategia
d.le’lloglcas de gratuidad (anadialéctica), es posible el camino de supera-
cion de la violencia.

3. Etica de la violencia

3.1. Morales y éticas del interés propio y de la gratuidad: sus relacio-
nes opuestas con respecto a la violencia

A los dos modelos de antropologfa simbélica y reflexiva arriba
mencionados, el del propio interés y el de la gratuidad, corresponden
dos tipos opuestos de moral vivida y de ética filoséfica. El primero esta
de hecho orientando el proceso histérico actual de globalizacién
excluy'ente de las mayorias, el segundo -ante las graves consecuencias
que asi se generan- intenta reorientarlo hacia un mundo global mas justo
y mas hu,mano. La Comisidn "Justitia et Pax" del episcopado francés los
simbolizé a ambos en las figuras biblicas opuestas de la torre de Babel
y QC Pei?tecostés.“" La primera muestra cémo la soberbia dominadora
uniformizante lleva a la desintegracién humana yala desinteligenciﬁ
Ir;u;tua de (liqs l:an%uas, '}:jaiitadla guerra. La segunda, en cambio, representa

az mediante la unida 6 ] i
e on g e un. € comunion en el respeto de las diferencias

" Seglin Gerardo Remolina, ésas son las dos categorias mdas importantes
empleadas por el Equipo Jesuita Latinoamericano de Reflexién Filoséfica, las
cuales "ofrecen un nucleo extraordinariamente fecundo de reflexion y ;mte
todo, dp realizaciones éticas": cf, su "Reflexién final", en: J.C. Scanno}le-G
Rerr}ollna (comps.), Sociedad civil y Estado. Reflexiones ético-politicas desdé
Amerz:ca Latina, Bogota, 1996, p. 254. La "nostridad" ha sido trabajada
especialmente por Miguel Manzanera (ver su articulo en la mencionada obra
pp. }619-162, y los publicados en otras obras del Equipo). ,

Cf. "Controlar la mundializacién. Documento de la Commission Justice

et Paix - France", en: Corintios XIII Revista d. 1
, en: . e teolog s
caridad N° 96 (oct.-dic. 2000), 381-424. CloRta v pastoral de la
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3.1.1. La ética del utilitarismo paleo y neoliberal

El primer tipo de ética (vivida y reflexiva) se ha concretado
sobre todo en el utilitarismo, que es la expresion tedrica justificadora
tanto del individualismo y liberalismo clasicos, especialmente en la
version de Hobbes, como también del actual neoliberalismo, aunque €ste
generalmente no tenga pretensiones filoséficas. Sin embargo, detras de
su concepcioén del mercado como autorregulado y regulador de toda la
vida social, estdn supuestas y, frecuentemente, se esconden una
comprension individualista del hombre y una concepcién utilitarista de
la ética.

Esta se funda asi en el interés individual o colectivo y supone
el caracter originario de la violencia (Hobbes). Las instituciones y el
derecho se remiten entonces a un mero contrato social -que es del
interés propio de cada individuo- a fin de superar el estado "de naturale-
za" del todos contra todos y del predominio de la fuerza bruta. El Estado
-resultante de dicho contrato- es reconocido entonces como el exclusivo
detentador del poder de coercién y de guerra, por lo tanto, del uso -
considerado justo, porque segun el derecho positivo- de la fuerza y la
violencia, a fin de guardar el orden institucional e internacional. Pero
frecuentemente se trata del "orden" del status quo, es decir, del
desorden.

Por ello la violencia reaparece asi continuamente, por ejemplo,
en forma de absolutizacién de la competencia (contracara liberal de la
dialéctica marxista de la lucha de clases) o en distintas figuras de la
"seguridad nacional" o internacional, hasta el terrorismo de Estado o la
"guerra preventiva". Aun mads, suele enmascararse ideoldgicamente en
forma de violencia institucionalizada -aun del mismo Estado sobre los
ciudadanos, o contra otros Estados-, so capa de defender valores como
las instituciones del Estado mismo, la libertad (de personas y grupos, la
del mercado, etc.), la propiedad privada, la seguridad de individuos, de
naciones, de la comunidad internacional, etc.

3.1.2. Contribuciones éticas de las filosofias griega y medieval

La segunda tradicién se abreva en distintas fuentes, tanto
helénicas como cristianas y modernas. Ya la antigiiedad clasica afirmaba
que el bien honesto vale por si, y por ende no se puede reducir al bien
placentero o al bien util (Platon), diriamos hoy: al propio interés. Asi es
como para la ética de Aristoteles la recta razon -caracteristica esencial
humana- tiende al fin #itimo, a saber a la actualizacion total e integral
de lo humano en cuanto tal (la felicidad, que supone la virtud),
comprendida esta ultima también en su dimensién social y politica como
realizacién del bien comun. Por ello dicha razén (ética y ético-politica)
trasciende intrinsecamente la racionalidad utilitarista medios-fines
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(empiricos) y supone la amistad social entre los ciudadanos de la polis;
aunque ella no se extiende, sin embargo, a los que no lo son, v.g. a los
extranjeros y los esclavos. Con todo, en la filosofia antigua se afirman
la justicia (Platén) y la prudencia (Aristdteles) como componentes -
modernamente diriamos: formales- de toda virtud moral y, por ello
mismo, se condena toda violencia injusta.

La comprensién ética cristiana, por ejemplo, de Tomas de
Aquino, asumiendo esa herencia griega, la recomprende reconociendo a
Dios como fin ultimo y bienaventuranza total del hombre, y a todo
hombre y mujer, por el mero hecho de serlo -aunque sea esclavo-, como
su imagen y semejanza. Por consiguiente se le debe a toda y cada
persona humana no sélo justicia -aun social y politica-, sino también
amor, preferencialmente a las sufrientes y mas débiles, con respecto a
quienes el amor se transforma en misericordia. Ademas, el bien comun,
la paz y la comunion social de la ciudad terrena son reconocidos como
exigencia, imagen, anticipo y preparacion de la ciudad de Dios (San
Agustin).

3.1.3. Una modernidad no utilitarista: la ética de la persona segtin Kant

Kant, sacando las consecuencias de esa tradicion, a la par que
secularizando la comprensién cristiana del reino de Dios, trata en su
ética sobre el "reino de los fines en si, cuya cabeza es Dios", en el cual
cada persona humana es concebida como "fin en si", personificando asi
el "bien en si" o bien honesto de Platén. Por lo mismo, el imperativo
ético (categodrico) va a consistir en "tomar a la humanidad, tanto en la
propia persona como en la de todos y cada uno de los otros, nunca como
puro medio" (es decir, como mero util o instrumento) "sino siempre
también como fin".!” De ahi que Kant reconozca explicitamente -quizas
como nunca hasta entonces- el valor incondicionado de la persona
humana sélo por serlo, aun antes de haber aceptado la existencia de
Dios. Y afirme la dignidad absoluta de su libertad por el solo hecho de
ser persona, prescindiendo de sus caracteres empiricos: riqueza, poder,
ciencia, edad, nacionalidad, religién, cultura, raza, género, etc.

A la persona se le debe entonces el uUnico sentimiento que para
Kant no es pasional: el respeto, que él considera como la forma racional
del amor. De ese modo el filésofo de Konigsberg estaba proporcionando
una fundamentacién estrictamente racional al reconocimiento de los
derechos humanos, y las bases de lo que ¢l mismo denomind "paz

"7 Esa es la segunda formulacién kantiana del imperativo categdrico, cf. 1.
Kant, Kritik der praktischen Vernunft, en: Kantswerke. Akademie Aufgabe VI,
Berlin, 1968.
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universal". Y derivaba entonces filosoficamente las consecuencias juridi-
cas y politicas -aun en €l orden internacional- de la concepcion cristiana
del hombre. Pues, como lo dira luego Antonio Rosmini, todo derecho no
¢s sino la mediacion tematica del "derecho subsistente", que es la
persona humana misma.'®

A pesar de todos sus méritos, la ética kantiana adolece todavia,
ademas de otros defectos, de racionalismo e individualismo. Entre los
intentos actuales de superarlos sin renunciar a sus aportes, s6lo retomaré
algunos ya mencionados maés arriba: Lévinas, la filosofia latinoamericana
de la liberacién y Ricoeur.

3.1.4. El rostro ético del otro segin Emmanuel Lévinas

Para Lévinas la paz -el cara a cara ético con el otro y con los
otros- es metafisicamente anterior a la guerra y a la lucha politica por
el poder. La primera palabra que nos convoca éticamente desde el rostro
del otro -sobre todo "del pobre, el extranjero, el huérfano, la viuda"- es
el mandamiento "jno mataras!", que podriamos traducir en nuestro
contexto como: "jno ejerceras violencia contra tu préjimo!".

Pero, para nuestro autor, dicha interpelacién no se limita a lo
meramente negativo, sino que nos convoca a responder responsa-
blemente al otro, hasta la sustitucion por él. Es decir, que su llamado
ético -muchas veces mudo- nos exige mas que meramente la no viola-
cién de sus derechos y mas que sélo el respeto incondicionado. Pues nos
urge el amor responsable y efectivo por el otro, llevado hasta ponernos
a su servicio y sacrificarnos por él. Ello incluye asimismo nuestra
disposicion para escucharlo y ser ensefiados por él."

3.1.5. Etica de la liberacion latinoamericana

Por eso la filosofia de la liberacién latinoamericana, cuando
interpretd a Lévinas en clave no solo ética sino también histdrica, social,
estructural y conflictiva, puso su punto de partida en la interpelacién
ético-historica de los pobres. Estos convocan a servirlos -aun por medio
de la praxis tedrica de la filosofia-, y a aprender -también como filéso-
fos- de su sabiduria popular. Pero como se trata de una interpelacién y

¥ Citado por M. Cozzoli, en el articulo "Justicia" del Nuevo diccionario de
teologia moral, dirigido por F. Compagnoni, G. Piana y S. Privitera (adaptacién
de la edicidn espariola por M. Vidal), Madrid, 1992, 973-994, p. 988.

' Ver las dos obras de Lévinas ya citadas en la nota 10. Para una
bibliografia de Lévinas hasta el 89, cf. R. Burggraeve, Emmanuel Lévinas. Une
bibliographie primaire et secondaire (1929-1983) avec complément 1985-1989,
Leuven, 1990.
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una respuesta praxica en un contexto histdrico y social que es estructu-
ralmente conflictivo, dicha praxis (aun teérica) debe serlo de liberacion
humana integral, también social, econémica y politica, no sélo de y
para, sino también con y desde los pobres. De ellos aprende el fildsofo
en un intercambio mutuo de saberes -respectivamente, sapiencial y
reflexivo- especificos e irreductibles entre si.”® Aun maés, debido a la
situacion conflictiva y violenta, dicha opcién -como en el caso ejemplar
de Ignacio Ellacuria- puede llevar al filésofo hasta el servicio extremo
del martirio por la paz y la justicia para todos. Como él lo decia, se trata
no sblo de encargarse de la realidad, sino también de cargar con ella,
en su caso, con la realidad de la violencia fisica y estructural injusta en
El Salvador y en toda América Latina, que €l denunciaba y combatia,
usando aun el instrumental conceptual, critico y desideologizador de la
filosofia.

Quien ha desarrollado mds una ética desde América Latina en
la perspectiva de liberacién, es Dussel.?! Asi es como considera los
distintos tipos de violencia (entre géneros, pedagdgica, politica, etc.),
sobre todo sistémica, para superarlos ético-historicamente. Para €l la
ética tiene tres componentes fundantes, a saber: 1) un principio material
(o de verdad y contenido): la vida humana, la cual es y debe ser, en
cuanto humana, digna, en su integralidad al mismo tiempo material y
espiritual, personal, social y cultural. 2) Pero ese principio se aplica
mediante otro principio formal (de validez intersubjetiva); ya no se trata
solo de la mera prudencia individual -como en Aristételes-, sino del
didlogo de la comunidad de comunicacion (hasta podriamos hablar de
un discernimiento social), siguiendo en eso a la ética del discurso
(Jirgen Habermas, Karl-Otto Apel), pero completandola. 3) Mas para
que la accién sea plenamente moral, se necesita un tercer principio: el
de factibilidad, que asume la racionalidad estratégica medio-fin, ya no
mas puesta al servicio de los intereses individuales o colectivos, sino
habiendo sido transformada éticamente por los otros dos principios. Pues
éstos estan centrados en el en si -de suyo gratuito- de la persona
humana, a saber, en su vida y convivencia dignas (como contenido de
la ética) y en su comunidad dialogica de comunicacion (como forma
ética de validacion intersubjetiva).

% Ver mis obras: Nuevo punto de partida en la filosofia latinoamericana,
Buenos Aires, 1990; Evangelizacion, cultura y teologia, Buenos Aires, 1990;
y Weisheit und Befreiung, Diisseldorf, 1992.

1 En el texto aludo, sobre todo, a la obra citada mas arriba, en la nota 13.
Ademas, entre otras obras suyas, ver: E. Dussel, Para una ética de la liberacion
latinoamericana, 1 y II: Buenos Aires, 1973; III: México, 1977; IV y V:
Bogota, 1979-1980.
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Pero, para Dussel, todo sistema, aun los sistemas teéricos de la
¢tica y, sobre todo sus eventuales concreciones institucionales: sociales,
politicas, econdmicas, culturales, religiosas, pedagogicas, etc., tienden a
cerrarse y hasta a ideologizarse, y, por consiguiente, a crear victimas. Se
trata entonces de los excluidos del sistema convertido en una totalidad
cerrada. De ahi que los tres principios éticos arriba mencionados deban
ser continuamente reinterpretados y transformados desde la interpelacion
al sistema por las victimas del mismo. Ellas son el otro -segun lo
entiende Lévinas-, pero releido a partir del contexto sociohistorico
conflictivo latinoamericano "en la época de la globalizacion y la
exclusion".

En ese sentido, no bastan la mera legalidad o la "justicia" y el
"derecho" del sistema para que no triunfe la violencia. Se necesita la
respuesta responsable de conversion personal e institucional gratuitas,
porque desinteresadas, ante el sufrimiento, gratuito porque sin razon, de
las respectivas victimas historicas.

Por mi parte afiado que asi aflora otro principio ético, a saber,
el principio compasion (que Hermann Cohen toma de la tradicién biblica
e interpreta filoséficamente),”” el cual opera como critica desde la
exterioridad (al sistema), y se entrelaza con los tres principios arriba
mencionados, transformandolos.

Pues se opta entonces por la vida y el didlogo comunitarios,
incluyendo preferentemente a los excluidos de la vida y de la comunidad
de comunicacién, para hacer efectivamente factibles dicha vida y
didlogo. Pero no desde meras estrategias de poder, sino usando el poder
a partir de estrategias de lo humano (Otfried Hoffe).” De éstas hablaré
mas abajo.

3.1.6. La "pequeia ética" de Ricoeur: "vida buena con y para los otros
en instituciones justas"

Otra version de la superacion de Kant sin renunciar a sus
contribuciones, la encontramos en Ricoeur. Para éste la ética se resume

2 Cf. H. Cohen, Die Religion der Vernunft aus den Quellen des Judentums,
Wiesbaden, 1988. Para una ética de la compasion, referida explicitamente a
Lévinas, Franz Rosenzweig y Cohen, ver también: R. Mate, Memoria de
Occidente. Actualidad de pensadores judios olvidados, Barcelona, 1997.

 Se trata de "estrategias” (por lo tanto, de la razén instrumental), pero "de
lo humano" (a saber, de dicha razén asumida y transformada por la racionalidad
ética): cf. O. Hoffe, Strategien der Humanitdt. Zur Ethik offentlicher Entschei-
dungsprozesse, Frankfurt, 1975 (en castellano: Estrategias de lo humano,
Buenos Aires, 1979).
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en la "vida buena, con y para los otros, en instituciones justas" ** Segin
aparece a primera vista, la expresion "vida buena" estd inspirada en
Aristdteles, aunque se trate de un Aristoteles mediado por Kant. Pues se
reconoce lo bueno con respecto al contenido de la vida y convivencia,
como formal y absolutamente obligatorio. Por otro lado, en la formula-
cién "con y para los otros" se ve el explicito influjo de Lévinas (y, a
través de éste, de la tradicion biblica). Pero para que esos dos momentos
€ticos puedan efectivamente darse -y se supere asi toda violencia injusta
hacia los otros, lo que harfa que la vida no fuera buena, porque no se
guardaria el respeto a ellos debido-, se hace para Ricoeur ademas
imprescindible el hecho de que se viva y se conviva "en instituciones
Justas". De éstas tratara, entonces, el siguiente apartado.

3.2. Etica de las instituciones: justas o violentamente injustas

Institucién es -en el sentido filos6fico, no meramente sociolo-
gico, de la palabra- una "interaccién reglada" (Ricoeur).”® Ahora bien,
toda accion, si es inter-accién, implica la pasion correspondiente en el
otro, pero ésta puede ser -como lo experimentamos cada dia- no sélo la
obvia pasividad del mero ser-afectado, sino un verdadero padecer y
sufrir como victima de la violencia de los otros, aun estructural.
Recuerdo aqui la mencién -hecha maés arriba- de la violencia institu-
cionalizada.

Esta puede darse en las interacciones humanas "cortas" (es decir,
en las relaciones "cara a cara", por ejemplo, familiares, pedagégicas,
contractuales, etc.). Pero se trata sobre todo, de la violencia estructural
encarnada en las relaciones anonimas o casi-andnimas y funcionales, es
decir, en las asi llamadas relaciones interhumanas "largas": sistemas
politicos, sociales y econdmicos, el mercado (aun global), las leyes y
ordenamientos juridicos (también internacionales), las estructuras
sociales y culturales (como la sociedad de clases o de castas), etc.

En todos esos casos (de relaciones cortas o largas) se trata de
interacciones humanas regladas. En éstas, no sélo cada acto -considerado
en si mismo- puede ser éticamente evaluado: si es bueno o malo,
obligatorio, prohibido o licito, injustamente violento o no; sino que

* La asi llamada "pequeiia ética" de Ricoeur comprende los estudios 7°, 8°
y 9° de su obra: Soi-méme comme un autre, Paris, 1990, pp. 199-344. Aqui
aludo especialmente al estudio 7°, pp. 199-236.

* Ludwig Wittgenstein afirma asimismo: "Seguir una regla, hacer una
comunicacién, dar una orden, jugar una partida de ajedrez, son costumbres
(usos, instituciones)", cf. sus Philosophische Untersuchungen, Frankfurt, 1977,
N° 199.
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también la misma regla que regula dicha interaccién -aunque implique
interrelaciones "largas"- puede ser juzgada éticamente como justa o
injusta, violatoria o no de los derechos de las personas, etc. Claro est4
que las reglas, leyes, instituciones y estructuras -en cuanto son meros
ordenamientos 0 mecanismos- no son sujeto de libertad y, por ende, no
merecen inmediata y univocamente un calificativo moral. Con todo,
cuando se trata de reglas, estructuras e instituciones de vida y conviven-
cia humanas, ellas pueden y, no pocas veces, deben ser calificadas
¢éticamente como buenas o malas, justas o injustas, violentas o no.
Entonces se trata de una calificacién propia, no meramente metaférica,
aunque sea mediata y analégica.*

Al menos tres razones fundan tal aseveracién: 1*) porque -como
ya se dijo- esas estructuras regulan la vida y convivencia de la persona
humana como tal, y, por ello, afectan la libertad y la dignidad de
quienes las actuan y padecen; 2%) porque son establecidas por los seres
humanos, es decir, de hecho son fruto, expresion y condensacion de
muchos actos humanos morales o inmorales; y 3%) porque asimismo
condicionan nuevos actos, es decir, posibilitan o impiden, facilitan o
dificultan acciones moralmente buenas o malas, justas o injustas,
violentas o pacificas.”’” Pues, como lo afirma Bernard Lonergan, dichas
instituciones, sistemas y estructuras deben conformar un bien de orden.*®
Lo contrario seria un mal de desorden, es decir, un desorden (ético)
institucionalizado.

 En el orden filoséfico de lo éticamente justo e injusto, se aplica lo que
Juan Pablo II afirma -en el nivel teoldgico- acerca del "pecado social" y las
"estructuras de pecado", en Reconciliatio et paenitentia N° 16 y en Sollicitudo
rei socialis (SRS) N° 36, nota 65. Asevera que se trata del "fruto, la acumula-
cién y la concentracion de muchos pecados personales”. Esas estructuras operan
como "mecanismos perversos" (SRS 17), "los cuales, aunque manejados por la
voluntad de los hombres, funcionan de modo casi automatico" (SRS 16). Sin
embargo, "una situacién -como una institucién, una estructura, una sociedad-
no es, de suyo, sujeto de actos morales; por lo mismo no puede ser buena o
mala en si misma" (SRS, nota 65).

27 Sobre dichos condicionamientos, cf. C. Hubig, "Die Unméglichkeit der
Ubertragung individualisticher Handlungskonzepte auf institutionelles Handeln
und ihre Konsequenzen fiir eine Ethik der Institution”, en: C. Hubig (ed.), Ethik
institutionellen Handelns, Frankfurt-New York, 1982, 56-80. Ver asimismo mi
articulo "Institucidn, libertad, gratuidad”, citado maés arriba, en la nota 14, pp.
243 ss.

8 Cf. B. Lonergan, Insight. A Study of Human Understanding, London-New
York, 1957 (en castellano: Insight. Estudio sobre la comprension humana,
México-Salamanca, 1999), ver el indice tematico.
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2.3. La dialéctica justicia-amor como superadora de la violencia

Por lo dicho hasta ahora, aparece que tanto la justicia como el
amor se oponen a la violencia, al menos en cuanto es injusta. Sin
embargo, ambos se basan en logicas opuestas: la justicia, en una ldgica
de reciprocidad y equivalencia (fundada en la igualdad aritmética o
proporcional, v.g. de deberes, derechos, posibilidades); y el amor, en
cambio, se funda en una légica del don y la sobreabundancia (que
supone y crea diferencias). La justicia tiende a ser formal, pues no debe
hacer acepcién de personas, sino atender sélo a los argumentos
racionales (en favor o en contra); el amor, en cambio, se dirige a la
persona en su singularidad y contenido irreductibles y, aunque sea
racional, implica no sélo razén, sino también sentimiento. ;Acaso
justicia y amor son por ello virtudes opuestas?®’

A pesar de sus coincidencias con Lévinas, Ricoeur tiene una
comprension distinta a la de éste acerca de la interrelacion entre amor
y justicia, y -en ese punto- se acerca mas a Kant. Pues para él, como
para éste, la dimension ética es la del respeto y la justicia; la del amor,
en cambio -como en Pascal-, supera toda ética y, en ese sentido, es
supraética. Pues la excede gracias a su economia, no de la equivalencia
sino del don. Pero ambas instancias -justicia y amor- no son paralelas o
yuxtapuestas, ni -mucho menos- corresponden la primera a lo publico y
el amor, sélo a lo privado. Por el contrario, ambas no sélo pueden
situarse en ambos Ordenes (privado y publico), sino que ademas se
encuentran para Ricoeur en mutua tension dialéctica vivificante.

El amor supone, implica y desborda la justicia, medidndose
necesariamente a través de ella; si no, tendria el peligro de limitarse a
un sentimentalismo subjetivo, sin la objetividad del derecho. Pero, a fin
de que el summum jus no se transforme en summa injuria, y para que
lo justo y recto (right) no se reduzca a un mero "interés desinteresado”
(John Rawls),* a su vez la justicia y el derecho necesitan del amor. Pues
sin éste la equivalencia y la reciprocidad podrian limitarse a significar
el mero equilibrio e intercambio de intereses, y la cooperacién social,
reducirse a la competencia y su "mano invisible".

Para Ricoeur, si Rawls se libra de ello en su teoria de la justicia,
es porque en su concepcion de la "fairness" (que se puede traducir -
aunque impropiamente- como equidad) se supone e insinlia -aunque no
se explicita- la gratuidad de lo que humanamente vale en y por si y no

* Sobre toda esta problematica, cf. P. Ricoeur, Amour et Justice, Tiibingen,
1990.

.30 Ver su obra: Teoria de la justicia, México-Madrid-Buenos Aires, 1979
(en inglés: 4 Theory of Justice, Cambridge [Mass.], 1971).
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solo es util para alguien {para mi, para cada uno o para la mayoria,
ctc.). Asi se explica -a pesar del individualismo de Rawls- su principio
del "maximin", es decir, de maximizar a quienes toca la parte minima en
¢l contrato social (que es como la version de la "opcion preferencial por
los pobres" dentro de un liberalismo individualista moderado).

Por su lado, el amor, elevando la justicia y el derecho sobre si
mismos, los conduce a ser plenamente lo que deben ser, haciendo
desinteresada la relacién de reciprocidad. Es decir, que justicia y
derecho necesitan del amor y la misericordia para que los cor-rijan, en
¢l doble significado del término "corregir", a saber, para que los corrijan
y purifiquen de todo rigorismo, juridicismo y utilitarismo. Y, ademas, los
co-rijan o co-orienten hacia el desinterés en la relacion mutua y aun
hacia la auténtica consideracion de toda y cada persona, aun la de los
culpables, superando asi toda violencia, también la eventualmente
cjercida contra éstos. Pues, aun en su caso, las personas no se reducen
a sus actos, por mas execrables que ellos sean o hayan sido; ya que, ni
siquiera pervirtiéndose, dejan de ser personas y, por lo tanto, sujetos de
dignidad.’' Por lo tanto, la dialéctica justicia-amor lleva a una accién
sinérgica de ambos y de uno en el otro, en tension y equilibrio inestable.

De ese modo se abre para Ricoeur la problemaética del méaximo
don gratuito, es decir, el per-don. Asi vuelve a reencontrar a Lévinas y
a la ética latinoamericana de la gratuidad, que se inspira en éste. Pues
para el filosofo israelita la respuesta responsable hasta la sustitucion por
el otro, se ofrece como rehén no sblo por el otro como victima, sino aun
por el otro en cuanto victimario. En ese punto de su antropologia y ¢ética
filosoficas, Lévinas -aunque no es cristiano sino un judio practicante-,
confiesa que se inspira en el paradigma de Jesucristo (que para el
cristiano Ricoeur es, aun como filésofo, el paradigma del "amor sacrifi-
cial hasta el extremo").> Asi es como Lévinas comprende desde el
modelo de Jesus tanto la mision del pueblo de Israel en la historia, como
también -filoséficamente- la de todo hombre interpelado éticamente por
la persona del otro en cuanto otro.

También un antropologo cristiano, quien asimismo puede ser,
seglin mi opinién, considerado filésofo, René Girard, encuentra en el
modelo (no soélo para el creyente, sino para todo hombre) de Jesus, la
respuesta superadora de la violencia, aun la de lo sagrado, enraizada

3! Sobre este punte, cf. P. Ricoeur, La memaire, I'histoire, l'oubli, Paris,
2000, en especial, el Epilogo: "Le pardon difficile", pp. 593-642.

2 Ver, respectivamente, E. Lévinas, "Un Dieu homme?", en: Qui est Jésus-
Christ? (Recherches et Débats 62), Paris, 1968, 186-192; P. Ricoeur, "La
philosophie et la specificité du langage religieux", Revue d'histoire et de
philosophie religieuses 55 (1975), 13-26, en especial, pp. 24 s.
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para él en la rivalidad humana (actitud mimética de querer lo que los
otros son, quieren o tienen). La cual -segun su opinion- desemboca en
el mecanismo sacrificial del "chivo emisario". No quiero aqui juzgar la
teoria de ese autor acerca de lo sagrado. Sélo deseo indicar que, con
Justeza, pone el principio de la superacién de la violencia y d,e las
1nterm1nables espirales de violencia, en la asuncién de la misma
gratuitamente por el inocente, es decir, en Gltimo término, por Dios
mismo, que es amor. Este, como lo diria Ellacuria, carga sobre si dicho
mecanismo del chivo expiatorio -en quien se descarga la violencia de los
nval.es- para disolverla desde dentro, trascendiéndola y redimiéndola por
medio del amor gratuito.*

4. Dialéctica existencial y ético-histérica para superar la violencia
4.1. Conversion, aberracion y absurdo social segun Lonergan

La dial.éctica de mutua necesidad entre justicia y amor expuesta
por Rlcqeur, tiene -a mi parecer- su correspondencia y con;plemento
existenciales e histérico-sociales en la teoria de Bernard Lonergan sobre
las conversiones intelectual, ética y afectiva’* en especial, en lo
referepte a la interrelacion entre las dos ultimas. Pues, para ei jesuita
canadlepse, la conversién ética (que corresponde al obrar la justicia), sin
la afectiva, movida por el amor desinteresado, no se hace realmzante
efectiva, al menos en forma permanente.

Lopergan reconoce la enorme importancia, no sélo en el nivel
persona!, sino también en el grupal y en el social general, de dichas
conversiones, pues sin ellas no se dan las verdaderas autenticidad y
autotrascendencia humanas. Segin nuestro autor, si faltan, los hombres
caemos en aberraciones, sea individuales, sea grupales, sea las generali-
zadas del sentido comiin (comun a una sociedad o una cultura determi-
nadas, aun globales). Sin embargo, estimo que, para completar a
Lonergap Yy concretizar el alcance de las conversiones ética y afectiva
(aun ,rehglosa), es necesario, al menos en Ameérica Latina, explicitar
todavia otra cuarta conversién, a saber, la conversion ético-historica

33 Sobre la teoria de Girard, ver su obra La violence et le sacré, Paris, 1972
Ese autor evoluciond hasta descubrir que el cristianismo supera la "violer;cia de'
lo sagrado": entre otros trabajos suyos, cf. Des choses cachées depuis la
fondgtion du monde, Paris, 1978; Le bouc émissaire, Paris, 1982. l
h Cf. B. Lonergan, Method in Theology, London, 1972 (en castellano:
Metodo en teologia, Salamanca, 1988). Alli el autor habla de las conversiones
intelectual, ética y religiosa (cf. el indice tematico); sobre las "aberraciones"
("bias"), ver también Insight, citado mas arriba en la nota 28 (tiene asimismo
un buen indice tematico).
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(histérico-social e histérico-cultural) a los pobres. La oposicion dialécti-
ca entre las conversiones y las aberraciones que las rechazan, es -para
l.onergan- una de las causas principales no soélo de los conflictos
histéricos, tanto practicos como tedricos, sino también y sobre todo de
lo que nuestro autor denomina: "absurdo social".** Como ejemplo del
mismo podria hoy mencionarse la situacién de violencia generalizada
(ue estamos viviendo en el mundo globalizado y en América Latina.

Pues bien, Lonergan, en Método en teologia, habla de conver-
sion intelectual, ética y religiosa, interpretando a esta ultima como "el
amor de Dios derramado en nuestros corazones" y haciéndola extensiva
a toda auténtica religién (aun no cristiana). Pero el tltimo Lonergan
comenzé a hablar, ya no solo de conversiéon religiosa, sino -mas
ampliamente- de conversion afectiva, relaciondndola siempre con el
amor desinteresado, pero distinguiendo en ella tres grados cualitativos,
a saber: la familiar, la civil (al otro como otro, aun fuera de la propia
familia) y la explicitamente religiosa.”® En las tres se da el estado
dindmico de "estar enamorado" ("being in love"); en los tres casos se
trata de un amor incondicionado (pues se refiere a personas en cuanto
tales), aunque en el ultimo, ese amor es también irrestricto. Si afladimos
la opcién por los pobres como una conversion historica, ella represen-
taria un caso especial y preferencial de conversion afectiva al otro como
otro, en cuanto victima de violencia injusta. En ese caso, como lo afirma
Jon Sobrino, el amor se transforma en misericordia.’’ De paso recuerdo
lo dicho més arriba del principio compasion (del que habla el tltimo
Cohen) en cuanto informa y transforma los otros principios €ticos. Pues
bien, sin dicho cambio radical afectivo de la vida y de su horizonte de
comprension, gracias al amor gratuito, la conversion ética -y, por ende,
el obrar la justicia- no es duradera y eficaz. En cambio, la conversion
afectiva no solo posibilita y favorece la conversion ética, sino que
también tiende a darle eficacia existencial e historica.

Aqui conviene recordar que, para Lonergan, cada dimension de
la vida "sobreasume" (es decir, asume, incluye, conserva, eleva y trans-

3% Fl traductor traduce de ese modo la expresion en inglés: "social absurd",
empleada en Insight (ver indice tematico).

3 Cf. B. Lonergan, "Natural Rights and Historical Mindness", en: F. Crowe
(ed.), A Third Collection. Papers by Bernard J.F. Lonergan S.I., New
York/Mahweh-London, 1985, 169-183, en especial pp. 175 ss.; ver también:
W.E. Conn, "Affective Conversion: The Transformation of Desire", en: Th.P.
Fallon-Ph.B. Riley (eds.), Religion and Culture. Essays in Honor of Bernard
Lonergan, Albany N.Y., 1987, 261-275.

3 Cf. J. Sobrino, "Hacer teologia en América Latina", Theologica

Xaveriana 39 (1989), 139-156.
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forma) las anteriores (Lonergan, siguiendo mas a Karl Rahner que a
Hegel, traduce la palabra tipicamente hegeliana: "Aufhebung", por
"sublation", que se pueden traducir, respectivamente, pohr los neofogis—
mos "sobreasuncién" y "subsuncion").* Pues bien, en nuestro caso, la
agape (o amor desinteresado) "sobreasume" no sélo la philia (amor’ de
amistad), sino aun el éros (amor de deseo), que son asi "subsumidos” en
toda su especiﬁ(_:idad Yy, por tanto, conservando su poderosa fuerza vital,
pero ya no orientada hacia el propio interés y la violencia, sino
"elevada" hacia el amor y la justicia. Recordemos que Ricoeur, inspirado
por Freud, tampoco contrapone éros y agdpe, sino que -para él- la
ultima informa y eleva al primero, recibiendo de éste su energia afectiva
humana tanto corperal como espiritual.”

4.2. Don de Dios, conversidn afectiva y nuevo comienzo social

Las consecuencias de lo dicho para la vida personal y grupal, y
para la superacién de sus aberraciones, saltan a la vista. Pero ahora
quiero sacarlas sobre todo para el plano histérico y social, aun institucio-
nal, planteando asi estrategias de superacién de la violencia como
absurdo social y aberracién generalizada. Para ello me ayudara la
dialéctica lonerganiana, aplicada a la praxis (accion y pasion) histori-
ca(s).

. Cuando el absurdo social se extiende y profundiza -sobre todo
si con San Agustin, Kant y Ricoeur reconocemos la existencia del mal
radical-, los hombres necesitamos de una dimensién superior a la
meramente humana. que nos libre del mal, liberando 1z libertad para el
blen'y el bien comt’m..Lonergan dird que, porque Dios existe y es
omnipotente y bueno, dicha instancia superior consiste de hecho en el
don gratuito del "amor de Dios derramado en nuestros corazones"
propio de la conversicn religiosa auténtica, cuyos estadios previos’
pueden ser, sin embargo, los otros grados de conversién afectiva. Pues
el "estado dindmico de estar enamorado" (con amor desinteresado en el
orden familiar o en el civil, preferencialmente hacia los pobres)
permanece de suyo abierto a una ulterior trascendencia hacia lo divino.
Y, viceversa, el tercer grado de conversion afectiva implica los otros dos
y en ellos influye con su fuerza.

* Lonergan emplea el término "sublation" (lo traducimos "subsuncién"),
v-g. en Method in Theology, p. 241, donde cita a Karl Rahner, Hirer des
H_/ortes. Miinchen, 1967, p.40, quien usa en aleman la palabra "Aufhebung".
Pierre-Jean Labarriére traduce este ultimo término aleman al francés, como
"smt}sqomplion":. en castellano corresponde a: "sobreasuncion".

Cf. P. Ricoeur, De l'interprétation. Essai sur Freud, Paris, 1965.
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De ahi la importancia, para superar el absurdo social, del didlogo
interreligioso (tan sabiamente promovido por el Papa) y de la conse-
cuente colaboracion interreligiosa en favor de la paz y la justicia en
estos tiempos de globalizacion y de exclusion. La fuerza afectiva de la
religion da poder moral para el cambio, si ha pasado por la correspon-
diente conversion afectiva al amor desinteresado, habiéndose asi liberado
de la eventual "violencia de lo sagrado".

Toda conversidén es dialéctica, en cuanto opone el bien al mal;
en el caso de las conversiones practicas (ética, historica, afectiva,
religiosa) no solo se niega el mal (negacion de la negacion), sino que
se le contrapone el bien como respuesta dialéctica prdctica al mal, en
nuestro caso, a la violencia injusta, aun institucionalizada. De ese modo,
aunque se niegan la accion, situacion e institucion injustas, con todo se
responde al mal con el bien hecho a las personas que lo cometen o de
él usufructian, rompiendo asi con la espiral de violencia. Ya dije que
Ricoeur distingue las personas de sus actos, aun perversos; y que
Lévinas propugna la respuesta responsable al otro como otro -aun al
ofensor- hasta la sustitucion por €l. Para Girard es la entrega del
inocente por amor, lo unico que supera el ciclo de la violencia y -
podemos afiadir- se constituye en suprema interpelacion ética para la
conversion de las libertades inmersas en la aberracion.*

De tal modo se concluye entonces una eventual dialéctica de
siempre mayor violencia, y se ponen las bases para comenzar un proceso
"dialéctico”" (o, mejor, "anadialéctico") distinto, con la novedad ético-
historica propia de la gratuidad del amor. De ahi que otra pensadora
judia: la ya citada Hannah Arendt, haya reflexionado sobre la importan-
cia politica del perdén y sobre su carédcter de otro y nuevo comienzo.*

A partir de la conversion afectiva al amor gratuito por los otros
(sobre todo, los pobres) se pueden dar, al menos, tres actitudes distintas:
a) la profética de quienes, siendo inocentes, superan la violencia
sufriéndola sin responder violentamente -segun el paradigma de Jesus-;
b) la de quienes asumen una politica de no-violencia (cuyo modelo es
Gandhi); y ¢) la de politicos convertidos, quienes -con una actitud
personal semejante a las anteriores- ejercen, sin embargo, la coercién
legitima del Estado o de una comunidad -aun mundial- de Estados contra
los violentos que, violentando a los inocentes, no quieren convertirse.
Pero, en esa obra de defensa del inocente y/o de justicia -aun penal-,
permanece la necesidad de la dialéctica de ésta con el amor -segin

% Blondel habla de ello -aunque con una terminologia diferente- en su
primera Accion, cf. Les premiers écrits de Maurice Blondel: L'Action (1893).
Essai d'une critique de la vie et d'une science de la pratique, Paris, 1950.

4 Ver la primera obra citada en la nota 5.
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quedo dicho més arriba citando a Ricoeur-, a fin de que la justicia sea
informada y aun transformada por la misericordia.

4.3. Didlogo socio-politico, consensos bdsicos, instituciones mds justas
y humanas

Como lo dije, la conversion afectiva puede darse en el orden
civil, aun sin una explicita conversién religiosa, sobre todo si aquella
incluye la conversion ético-historica a las victimas. Y, ademas, siguiendo
a Dussel y, parcialmente, a la escuela de Frankfurt (Habermas, Apel),
senal¢ que el procedimiento formal para discernir en comun la realiza-
cion de la vida y convivencia humanas dignas, y para encontrarle vias
de factibilidad, es el didlogo entre todos los afectados, dando voz prefe-
rencial a las victimas. De ahi la importancia de la educacion social para
la conversién afectiva y para el didlogo; y la eventual repercusion de la
afectividad en la imaginacion colectiva, generando nuevas utopias que
muevan al cambio social y politico.

De hecho, como lo insinué en la introduccién, actualmente, ante
el absurdo social al que nos lleva la globalizacién neoliberal, se esta ya
dando la emergencia de la sociedad civil -aun internacional-, distinta del
mercado y los Estados. Se trata de un nuevo agente publico, aunque no
estatal, que -segiin Adela Cortina- busca no los propios intereses
sectoriales, sino "intereses universalizables". Entre otros movimientos de
la sociedad civil merecen especial atencién la formacién de redes de
solidaridad, los voluntariados, muchas ONGs que buscan no ser
funcionales al sistema, algunos de los nuevos movimientos sociales, el
Foro Social de Porto Alegre, etc.* En general, se trata de distintas
iniciativas y movimientos alternativos que, de diversos modos, apuntan
a una utopia apropiada a nuestro tiempo: "la globalizacion de la
solidaridad".*

Eldidalogo (interreligioso, intercultural, social, politico) puede ser
la estrategia humana que lleve a consensos minimos bésicos en los
diferentes 6rdenes de lo civil y lo politico, que sean compartidos no sélo
por quienes se convirtieron afectiva y éticamente, sino también por
quienes buscan -en forma inteligente- su propio interés individual o de
grupo, pues -en el mediano y largo plazo- el interés inteligente coincide
de hecho con el desinterés puesto al servicio del bien comun. Tales

* Entre otros trabajos, ver mi articulo: "El comunitarismo como alternativa
viable", en: Mons. L. Mendes de Almeida (et alii), El futuro de la reflexion
teoldgica en América Latina, Bogota, 1996, 195-241.

** Asi reza el titulo que los editores le pusieron al N° 55 de la exhortacién
apostolica postsinodal de Juan Pablo II, Ecclesia in America (EiA)
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consensos crean poder social y politico, si se logra -como lo propugnz;
Arendt- un querer y actuar juntos, tanto en el ordeq local como ﬁr} e

nacional e internacional. Tal poder tiene una .espejmal‘ fuerza po itica,
especialmente alli donde existen una f:ulturfi e 1nst1tu01o.nes'democratz—
cas, aunque sean formales. Alin més, asi como las 1nst1tu01one§1 y
estructuras de violencia nacieron frecuentemente d’e muchgs y repe_tlhos
actos violentos y condicionan otros nuevos, asi tamblen., d(.? d1.c czs
didlogo, consensos y nuevo poder pueden y deben nacer instituciones

¥ ayor justicia.

e (i’eug; l)zlxs nJuevas actitudes ético-historicas tienden a enca'r'narlse y
expresarse, no solo en cultura (Juan Pab}o I 'hab.la gie la cu tlur‘a
globalizada de la solidaridad"),* sino también en instituciones socia ii-
politicas y aun economicas que reglen la interaccion dil Ig_utuo lregon;)) i-
miento y la amistad sociales ("estructuras soh.d'arlas. , dice el Papa).

Ellas son fruto -nunca definitivo- de la conversion existencial, hlstqnca,
cultural, social e institucional, la cual, sin embargo, ha de ser continua-
mente renovada, a fin de que no vuelva a cerrarse en un sistema

generador de victimas.

4.4. La "anadialéctica" de liberacion

Por ello la filosofia latinoamericana de la}%liberacién_ llamé al
proceso liberador: "anadialéctico" o "analéct{co". Para deglgnarlo sle
inspiré en la dialéctica propia de la analogia tomista, aphcada.ad a
historia. Pues se trata de dialéctica, en cuanto se da un paso media (;r
por la negacién, es decir, por la negaciéon del mal, la mj;lrstlga, a
opresion y la violencia -aun estructural-.; pero se habla de analéctica, en
cuanto la negacion supone una afirmacion previa y, en lugar de cerrarse
en una totalidad dialéctica, se trasciende en eminencia. ’ .

Recordemos que el ritmo de la analogia segin Santo Tomas es:
afirmacion, negacién y eminencia como los tres momentos interre-

# Cf. EiA 55. o
4 Juan Pablo II habla del "desarrollo en una cultura solidaria" y de una
"cultura de solidaridad”, en su "Discurso a los panicip_ante's e"n la se'mana de
estudios organizada por la Pontificia Academia d_e .las Ciencias", cf. L 05ser.'va-
tore Romano (ed. semanal en espafiol), 17 de diciembre de 1989, respectiva-
° N° 4. .
men‘t‘?’li esx;))lresic'm "analéctica" fue acunada por Bemnhard I',akebr’mk para
contraponerla a la dialéctica hegeliana, a partir de ]a. analog.la.segun Santo
Tomads, en su obra Hegels dialektische Ontologie und die thomz;ttsche Analek-
tik, Ratingen, 1968. Tanto Dussel como yo l.ar empl:aamo_s sin _at;?'mos ala
comprension de Lakebrink; Dussel habla también de anadialéctica".
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lacionados entre si de un tinico proceso*’: 1°) La afirmacicn previa es la
del valor en si de cada persona y comunidad de personas, que nunca se
reducen a ser s6lo oprimidos o meros opresores, en cuanto son personas.
2°) La negacion de la negacion, es decir, de la injusticia y la violencia-,
no se cierra dialécticamente en si misma -como en Hegel o Marx- sino
que, por el contrario, se abre, a través de la gratuidad del amor, a la
eminencia. 3°) Esta implica entonces, por un lado -verticalmente-, la
altura y trascendencia éticas Y ontolégicas de las personas y las
comunidades (los oprimidos, pero también los opresores) y, Ultimamente,
de Dios. Y, por otro lado -horizontalmente-, se abre a Ia novedad
histérica de un nuevo orden (cultural y social, aun politico y econémi-
c0), alternativo al (des-)orden violento constituido por el absurdo social.

Para hacer viable y factible ese nuevo bien de orden, las corres-
pondientes "estrategias de lo humano" han de tener en cuenta los aportes
tedricos y précticos de las distintas ciencias del hombre, la sociedad, la
cultura y la historia, con tal que ellas -por ser humanas- hayan también
pasado por la conversion hermenéutica correspondiente a las conversio-
nes arriba mencionadas. Sin embargo, tales ciencias no bastan, sino que
han de ser asumidas y trascendidas por una filosofia "anadialéctica” de
la gratuidad puesta al servicio de la liberacion humana integral. Dicha
filosofia ha de S€r, a su vez, eventualmente asumida, elevada y transfor-
mada por una teologia de la liberacion, que haya pasado por dichas
conversiones, incluida la opcién preferencial y solidaria por los pobres.

4.5. Breve conclusion: las categorias de la esperanza

Lo dicho mas arriba podria expresarse usando las formulaciones
de Ricoeur en su "filosofia de] umbral" (es decir, del umbral de la
filosofia con la teologia). Pues habla entonces de las categorias de Ia
esperanza.®® Las llama asi porque articulan racionalmente el sentido de
los simbolos religiosos de salvacion, reconciliacién y liberacion, signos
de esperanza. Ellas corresponden -segun el mismo Ricoeur- a "esquema-
tismos de la esperanza" que, segun creo, estan constituidos no sélo por
dichos simbolos, sino también por las arriba mencionadas nuevas utopias
del imaginario colectivo, pues éstas sirven de mediacién a la esperanza.
La primera de dichas categorias es la del "desmentido": "g pesar de".

TCf I Splett-L.B. Puntel, "Analogia del ser", en: Sacramentum mundi.
Enciclopedia teoldgical, Barcelona, 1972, cc. 144-152. Ver también mi articulo
(con bibl.): "Del simbolo a la practica de la analogia", Stromata 55 (1999), 19-
51.

* Entre otros textos de Ricoeur sobre ese tema, cf. De l'interprétation, op.
cit., pp. 507 s.

§
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Pues a pesar del mal y la violencia, de. hech’o también se Qan el bleln, el
don y el perdén. La segunda es: "gracias a", ya que gracias al mal y a
la violencia, se ofrece la ocasion real para acrecentar y profundizar el
bien, por ejemplo, cuando el inocente responfie con bien al mal que se
lc hace o que se hace. Pero la tercera categoria es la que expresa {'nejor
la sobreabundancia que nace del amor y del estado dmamlfx?' de "estar
cnamorado” sin condiciones ni restriccion: la del "tanto mds", a"saber:
"cuanto mas abunda el mal, tanto md; el biqn sc?'breabunda . I?lla
corresponde -segin Ricoeur- a la dialéctica paulina: "donde abundé el
pecado, sobreabundé la gracia". - ’

Donde abunda hoy la violencia, esperamos que, a trﬁves de la
conversion (personal, cultural y social) al "estar enamf)rado que nos
viene "de arriba", como don de Dios Amor, y a las utopias y estrategias
de liberacion que de ahi nacen, finalmente sobreabundardin lg paz, la
reconciliacion, la liberacion y la justicia, en personas, comumdac!es e
instituciones nuevas. Pero éstas han de ser siempre renovadas segun la
nunca acabada dialéctica del amor y la justicia.



