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INTRODUCCION

En los tltimos afios el concepto de «perdén» ha adquirido una rele-
vancia especial en el marco de los procesos de justicia transicional, es
decir, en el tratamiento juridico de las negociaciones y los acuerdos
de paz luego de un conflicto violento. En mds de un caso, como en
Sudaifrica o en Colombia, se acord6 otorgar alguna forma de perdén o
condonacién de penas a los autores de los crimenes a cambio de su con-
fesion o de informacidn relevante para el esclarecimiento de los hechos.
Aun cuando el dmbito de aplicacién de estas medidas es restringido y
sujeto a estindares del derecho internacional, su empleo ha generado
muchas controversias, pues no termina de quedar claro en qué sentido
el perdén puede ser materia de decisiones o acuerdos colectivos. Algo
similar ha venido ocurriendo también, como sabemos, con otros pro-
cesos emparentados, como las amnistias o los indultos.

En el Pert hemos vivido con especial agudeza estos problemas,
recientemente debido a las disputas que suscité la concesién del indulto
al expresidente Alberto Fujimori y debido también a las invocaciones
politicas, meramente estratégicas, a una «reconciliacién» nacional. Tras
ello se oculta una vieja herida nacional vinculada a las dificultades de
procesar debidamente las responsabilidades y las reparaciones del con-

flicto armado que asol6 al pais, asi como al continuo resurgimiento
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RoOSTROS DEL PERDON

de formas variadas de negacionismo. La «reconciliacién», que formaba
parte del titulo mismo de la Comisién de la Verdad y Reconciliacién
(CVR), estd muy lejos de haber sido comprendida en su verdadero sen-
tido, pues no termina de entenderse que ella no es posible sin verdad
ni justicia.

El perdén es una experiencia humana honda y compleja que exhibe
diferentes rostros conceptuales o metaféricos: no solo el juridico, ya
mencionado, sino también el filoséfico, el psicoldgico, el histérico, el
teolégico y otros mds, pero por sobre todos ellos el rostro existencial.
Existe una vasta tradicién en las disciplinas mencionadas que nos ha
dejado lecciones valiosas sobre el significado y las mdltiples dimen-
siones de la experiencia del perdén. Y existe ademds actualmente una
conciencia moral mds desarrollada que nos obliga a considerar el sen-
tido ya no figurado sino literal de la metifora, es decir, que nos obliga a
prestar atencién a los rostros de las victimas que padecieron injusticias
y a sus testimonios.

Para reflexionar sobre estos diferentes «rostros del perdén», la
Confederacién Mundial de Instituciones Universitarias Catdlicas de
Filosofia (COMIUCAP), junto con el Centro de Estudios Filoséficos
(CEF) y el Instituto de Democracia y Derechos Humanos de la
Pontificia Universidad Catdlica del Perd (IDEHPUCP) organizaron
en Lima, en noviembre de 2018, un coloquio internacional en el que
participaron especialistas de diferentes disciplinas. Lo que mds llam¢ la
atencién a todos fue precisamente la multidimensionalidad del tema,
ademds de su naturaleza enigmdtica, y la importancia de complementar
las perspectivas de enfoque para enriquecer su comprension. El volu-
men que aqui presentamos recoge las principales contribuciones del
coloquio, enriquecidas luego de los debates y debidamente preparadas
para su publicacién.

Un momento central del debate fue el didlogo sostenido entre
Francisco de Roux, el presidente de la Comisién de la Verdad de
Colombia, y Salomén Lerner Febres, expresidente de la CVR peruana,
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sobre «Verdad y reconciliacién». Allf se dirigi6 la atencién especial-
mente a lo que De Roux llamé la «crisis espiritual» de una nacidn,
es decir, al profundo deterioro de la actitud ética de la sociedad que
acarre6 una prolongada espiral de muerte y crueldad sobre la base de
pretextos ideoldgicos y una paulatina pérdida de conciencia de la res-
ponsabilidad que unos y otros tenian por la violencia desatada.

Quedé claro, como se ha insinuado, que el perddn es una experiencia
enigmdtica. Cabe sefalar, ante todo, que el verbo «perdonar» encierra
dos significados contrapuestos: es muy diferente otorgar el perdén que
pedirlo. Los separa un abismo ético. Solo puede otorgar perdén una
victima, libremente, mientras que el victimario estd siempre obligado
a pedir perdén. Por lo mismo, puede exigirse de este tltimo que lo
haga, que lo pida, cosa que no puede nunca hacerse del primero, que
lo otorgue. Pero, ademds, la peticién de perdén no puede ser nunca un
trdmite burocrdtico, ni el resultado de una negociacién que conduzca
a la obtencién de un beneficio. Eso enturbia o distorsiona los acuerdos
juridicos que pretenden reglamentar un perdén colectivo.

Otro rasgo singular del perdén es su cardcter asimétrico. Algo se ha
dicho ya. A ello se suma que solo la victima tiene la posibilidad de otor-
gar el perdén, no sus «representantes», sean estos sus familiares o sus
conciudadanos. Eso hace, por cierto, mds duradera la experiencia del
rencor, como lo sabemos por la historia, pero no hay manera de reem-
plazar a los Gnicos protagonistas del otorgamiento del perdén. Es muy
diferente el caso de los victimarios. De ellos, e incluso de sus descen-
dientes, puede siempre solicitarse la peticién del perddn.

El perdén no puede nunca sustituir a la justicia. La complementa, en
el mejor de los casos, pero no la reemplaza. Los crimenes deben ser siem-
pre judicializados, y si a ello se sumara la peticién de perddn, esta deberia
resultar de un arrepentimiento genuino. Hay varios responsables de gra-
ves delitos en nuestra historia que no han cumplido ni lo uno ni lo otro.

Es posible, ciertamente, que se den casos de sociedades, como algu-
nas que hemos mencionado, en las que, por razones de conveniencia
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social, en aras de una solucién pacifica o duradera de sus conflictos
internos, se negocie la dureza de las penas. Pero entonces deberia que-
dar claro que se ha tratado de una negociacién, de la que seria preciso
excluir, en sentido estricto, la cuestién del perdén. Aunque parezca
paradéjico, solo se perdona lo que es imperdonable. Por eso, no se
puede exigir a nadie que otorgue el perdén ni se lo puede conceder en
nombre de las victimas.

En la situacién actual del Pert vivimos una crispacién generali-
zada en la que han aflorado muchas formas de rencor de vieja y de
nueva data. Ello se debe, principalmente, a que no se ha hecho justicia
a las victimas y a que se han normalizado el abuso y la corrupcién.
Lo que nos hace falta, mis que perddn, es el reconocimiento de las
responsabilidades. Justicia, por cierto, pero también arrepentimiento.
Son necesarios el reconocimiento de los deberes que tenemos como ciu-
dadanos para sellar un pacto social mds justo e inmune a la corrupcién;
el reconocimiento de los otros, especialmente de las victimas seculares
de la discriminacién y la violencia; y el reconocimiento de que tenemos
raices histéricas y culturales que estimulan nuestra autoestima y de las
que podemos nutrirnos para tener esperanza.

El coloquio utilizd como imagen gréfica la escultura central de
El ojo que llora. Gracias a su admirable sensibilidad y a su genialidad
artistica, Lika Mutal supo disefiar un monumento de gran belleza y
de insodlita lucidez, porque no solo expresa el dolor de la nacién ante
el sufrimiento vivido en los anos de la violencia, sino ademds la per-
manencia de ese dolor ante las fracturas y las heridas atn abiertas de
nuestra sociedad. El ojo de ese monumento sigue llorando en nuestros
dias y es incluso continuamente victima de ataques o atentados por
parte de los enemigos de la verdad y la reconciliacién, quienes, al mal-
tratarlo, no se dan cuenta de que renuevan asi su sentido y justifican su
nombre. Fue nuestra intencidn, en el coloquio y también en este libro,
rendir un homenaje a la vida y la obra de Lika Mutal.
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Agradecemosa todos los autores por sus contribuciones, en particular
a los especialistas que nos visitaron del extranjero. Expresamos también
nuestra gratitud al profesor Jodo Vila-Cha, presidente de COMIUCAP,
y a los miembros del consejo directivo de la Confederacién, quienes
nos ofrecieron todo el respaldo institucional para organizar el coloquio;
a la profesora Rosemary Rizo-Patrén, directora del CEF, y a la profesora
Elizabeth Salmén, directora del IDEHPUCP, asi como a los equipos
que lideran, por el apoyo brindado en el disefio y la ejecucion del pro-
yecto. Agradecemos, en fin, a Rodrigo Ferradas y Alexandra Alvdn por
su valioso e impecable trabajo en la edicién de los textos.

Con el espiritu que anima la labor de COMIUCAP, ponemos a
disposicién de los lectores un volumen con el quisiéramos contribuir
a esclarecer las multiples y complejas dimensiones que caracterizan la
experiencia del perdén.

Salomén Lerner Febres y Miguel Giusti
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VERDAD Y RECONCILIACION: EL CASO DE COLOMBIA

Francisco de Roux
Presidente de la Comisién de la Verdad de Colombia

Quisiera agradecer muy sinceramente, en primer lugar, a los organi-
zadores del coloquio «Rostros del perdén» y a los editores del presente
libro, el cual recoge las contribuciones presentadas en dicho evento.
Fue un honor para mi, y una ocasién de aprendizaje, hallarme al lado
del doctor Salomén Lerner Febres, por quien tengo un sentimiento
muy hondo de reconocimiento debido a su compromiso de fondo y su
coraje en la conduccién de la Comisién de la Verdad y Reconciliacién
(CVR) del Pert. Poco antes de mi presentacién relei el prélogo de la
versién abreviada del Informe final de la CVR y volvi a sentir la fuerza
que posee la dimensién ética de ese documento. He apreciado mucho
también el esfuerzo desplegado en la comprensién de conjunto, par-
tiendo del punto de vista de las victimas, enfrentando problemas
institucionales con una gran determinacién y buscando llegar a una
verdad entendida como totalidad cultural. Lo que yo desearia es sim-
plemente que se me permita compartir cudl es el estado actual de la
Comisién de la Verdad de Colombia, porque es desde alli que me inte-
resarfa plantear el problema y abordar el tema tan interesante de los

rostros del perddn.
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La Comisién para el Esclarecimiento de la Verdad en Colombia
es una institucién estatal de orden constitucional, independiente del
gobierno, del Congreso y del Poder Judicial. Gracias al aprendizaje que
se tiene de las distintas comisiones de la verdad —y en esto la comisién
del Pert hizo un aporte internacional muy grande—, en Colombia se
separaron o distribuyeron las tareas en tres instituciones distintas: a)
la labor de la justicia —de determinar sentencias y establecer respon-
sabilidades individuales— recae en un grupo de magistrados de una
institucién que se llama «La Justicia Especial para la Paz» (JEP), la cual,
sin embargo, tiene como eje orientador el que se diga la verdad en esa
primera instancia; b) por otra parte, tenemos la «Unidad de Busqueda
de Personas dadas por Desaparecidas» (UBPD), que es auténoma y
distinta a la Comision en sf; y ¢) la Comisién misma, que debe concen-
trarse en la bisqueda de la verdad humana y la verdad histérica de lo
sucedido en nuestro pais en las Gltimas décadas.

Los propésitos de la Comisiéon de la Verdad son bédsicamente tres.
En primer lugar, buscamos el esclarecimiento de lo que ocurrié durante
el conflicto armado en Colombia y lo hacemos teniendo en mente dos
objetivos: a) promover una movilizacién nacional que recoja todo el
esfuerzo realizado en el pais, desde las universidades, las organizaciones
no gubernamentales (ONG), los movimientos indigenas, los movi-
mientos sindicales, la propia prensa, para tratar de superar un conflicto
que se prolongaba por mds de 50 anos; b) dirigir dicha movilizacién
hacia un horizonte en el cual, al ponerle un rostro a la verdad, poda-
mos dar un paso hacia adelante. No pretendemos, por supuesto, poner
un punto final ni ofrecer una versién definitiva sino, como se planted
en el Perd, contribuir en la medida de nuestras posibilidades a dar un
salto cualitativo hacia la verdad, la reconciliacién y el perdén en la vida
de nuestra sociedad. Debemos también presentar un Informe final y
nuestro gran desafio es encontrar una narrativa explicativa, mds alld
de la memoria, de por qué nos vimos involucrados en una barbarie

tan grande, de tal suerte que esa explicacién nos ayude a tener una
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comprensién bésica que le dé un sentido a nuestra historia reciente
para poder asi avanzar hacia la construccién de un futuro, con deter-
minacién y con la mayor claridad posible. Aspiramos a elaborar una
narrativa que tenga también elementos de verdadera «compasién», en
el doble sentido que le da la CVR del Pert: de «dolor de patria», por
un lado, y de «pasién» por sacar las cosas adelante también colecti-
vamente, por el otro. En segundo lugar, es un propésito de nuestra
Comisién reconocer a las victimas, como se hizo en el Perd, e invocar a
los protagonistas a aceptar sus responsabilidades. En ese sentido, vamos
a organizar una serie de eventos —que hemos venido ya preparando
y que llamamos «Encuentros por la verdad»— en diversos lugares del
pais, con la colaboracién de diversos sectores y de los distintos medios.
Finalmente, nuestro tercer propdsito es trabajar en favor de la reconci-
liacién en los territorios concernidos, para lo cual el rol del perddn es,
por supuesto, muy importante. Al igual que el Perti, Colombia es un
pais de muchos territorios y de muchas regiones distintas y es preciso
buscar desde dentro, desde el interior de esa diversidad, caminos de no
repeticién; con toda seguridad, la educacién va a jugar aqui un papel
central. Todo esto estd incluido en un mandato que, al mismo tiempo,
nos dice que nosotros debemos establecer responsabilidades institucio-
nales, estatales y gubernamentales; que debemos cuidar de las victimas
mds vulnerables; que debemos esclarecer las relaciones entre el narco-
trafico y el conflicto, entre el paramilitarismo y el conflicto armado;
analizar los efectos del conflicto sobre la politica y la economia; y tam-
bién valorar los esfuerzos de muchos colombianos en medio de esta
tragedia, para asi tratar de hacer sentir el valor del nosozros y construir
una perspectiva de paz.

Es en este contexto que yo quisiera plantear algunas reflexiones sobre
el trabajo de la Comisién de la Verdad de Colombia con la esperanza de
contribuir asi de alguna manera a las discusiones del tema de este libro.
Quisiera empezar por decir que, después de haber vivido en medio de
la guerra en la regién del Magdalena Medio durante casi quince afios
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y luego de haber dirigido el Centro de Investigacion y Educacién Popular
de los jesuitas, yo tengo la firme conviccién de que en Colombia vivimos
una crisis espiritual muy profunda. No me refiero con ello a una crisis
religiosa, pues no existe en nuestro pais una verdadera confrontacién
entre las distintas expresiones del cristianismo ni con otras expresiones
no cristianas —entre las que por cierto incorporamos cada vez més a las
expresiones religiosas de nuestros indigenas—. Me refiero a una crisis
espiritual que se puede caracterizar de manera simple como una ruptura
radical del ser humano entre nosotros, una ruptura de proporciones
hondisimas. Y creo que la primera vez que esto se puso en evidencia de
forma dramadtica fue justamente en las conversaciones de La Habana.
Al comparar la historia de la comisién peruana con la colombiana,
algo que no puede dejarse de lado es el hecho de que la Comisién de
la Verdad de Colombia surge en el proceso de las conversaciones de
La Habana y es parte central de los acuerdos como el camino final
de lo que tiene que hacer la sociedad: no lo que los teéricos llaman
el peacemaking (hacer las paces, terminar la guerra), sino ir hacia ade-
lante y pensar en el peacebuilding (en construir la paz). Asi las cosas,
en La Habana —yo estuve varias veces ahi— durante dos afios se dis-
cutieron los grandes problemas estructurales de Colombia. Era una
discusién muy compleja, en la que parecia casi imposible llegar a una
salida, porque la guerrilla de las Fuerzas Armadas Revolucionarias de
Colombia (FARC) no queria entregar las armas si no tenia la tranqui-
lidad de que los problemas estructurales se solucionaran en esa mesa:
la economia de la acumulacién y de la discriminacién, la corrupcidn,
la exclusién politica, la concentracién de las tierras en pocas manos, la
impunidad, la inequidad, etcétera. Y como no se llegaba a acuerdos, los
problemas se quedaban en lo que se llamaba alli «la nevera», es decir,
se postergaba su solucién para un futuro o una ocasién mds propicios.
iHasta que llegaron las victimas, gracias a un esfuerzo hecho por
la Iglesia con participacién de las Naciones Unidas y la Universidad
Nacional! Personalmente, participé en el proceso de seleccién de las
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victimas que irfan a La Habana, una tarea dificilisima, porque el registro
formal de victimas del Estado colombiano consigna 8 672 000 victimas,
sobrevivientes de lo sucedido en Colombia. Llegamos con ellas en distin-
tos grupos: victimas de las FARC, victimas de los paramilitares y victimas
del Estado colombiano. Y esto se hizo en un escenario imponente: una sala
inmensa que habian preparado los cubanos; cuando hicieron su ingreso
las victimas, todos nos pusimos de pie. De un lado, estaba el gobierno
colombiano; de otro lado, las FARC; vy, desde el frente, el presidente de
la Conferencia Episcopal de Colombia, que iba dando sucesivamente la
palabra. No voy a entrar en el detalle de los relatos porque me tomaria
mucho tiempo. Quisiera solamente concentrarme en lo siguiente: ;cudl
fue el mensaje de las victimas? Las victimas se presentaron con una gran
fortaleza de 4nimo, y créanme que no las habiamos preparado. Hacfamos
primero un momento de silencio, para ayudarlas a recogerse y llenarse de
fuerza espiritual, pero lo que esas mujeres y esos hombres dijeron delante
de sus perpetradores fue una demostracién de un gran coraje: dieron
testimonio de la memoria de sus seres queridos muertos o de lo que les
habia ocurrido a ellos mismos. Recuerdo, por ejemplo, al campesino que
se quitd la prétesis de su pierna entera y la puso sobre la mesa para decirles
a los representantes de la FARC: «Ustedes pusieron la mina antipersona
en el lugar en donde nosotros ordendbamos las tnicas dos vaquitas que
tenfamos en nuestra pequea fincar.

El sorpresivo mensaje que nos trasmitieron las victimas podria resu-
mirse del siguiente modo: «Miren, sefiores, ustedes tienen toda la razén
en sentarse a discutir los problemas estructurales de este pais, porque
son problemas muy profundos. Nuestra democracia estd muy lejos de
ser una verdadera democracia. Pero el problema estructural mds grande
que tenemos en Colombia no es ninguno de esos. El problema estruc-
tural mds grande de Colombia somos nosotros mismos, la forma en
que nos hemos atacado, en que nos hemos odiado o excluido; el hecho
de haber pensado que solo matdndonos podriamos encontrar una solu-
cién a los males del pais. Este es el problema bdsico».
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Nos trasmitieron este mensaje mientras nos contaban las barba-
ries descomunales que habian padecido: como la gente del pueblito
de El Salado, que conté cdmo los reunieron a todos en la pequena
placita central, pusieron alrededor a las mujeres y a las nifias, colocaron
adentro a los muchachos mayores de quince afos y a los hombres, y
delante de sus mamds y de sus esposas los fueron degollando en uno
de esos espectdculos terribles que también les tocé vivir a los perua-
nos. Pero estas mismas victimas, que reconocian que los colombianos
somos capaces de llegar a estos grados de ignominia, de violencia y de
barbarie, nos decfan que nosotros no somos solamente esto, sino que
somos capaces de volver a mirarnos a los ojos, de volver a creer los
unos en los otros, de reconstruir la amistad, en una palabra, que somos
capaces de perdonarnos. El paso de las victimas por La Habana con
ese mensaje tan profundamente humano —«el problema estructural
somos nosotros mismos»— produjo un cambio radical en las conversa-
ciones. Fue un verdadero giro, porque inmediatamente llamaron a los
indigenas y a los grupos de mujeres de los dos lados, y de ellos y ellas se
escuch¢ igualmente la exigencia de enfrentar este problema humano,
de modo tal que en el proceso de La Habana se tom clara conciencia
de que lo mds importante era el ser humano.

Como es bien sabido, estos cambios sociales, cuando se toman a
conciencia, son siempre de larga duracién; nosotros estamos en ese
proceso hondo de transformacién de los hombres y las mujeres que
directa o indirectamente contribuyeron a la violencia en Colombia.
Aun a riesgo de ser reiterativo, quisiera comentar que yo mismo vivi
esa violencia y que la encontré tan profunda y tan incomprensible que,
frente a ella, me parecia, fracasaban todas las explicaciones filoséficas.
Me acompafian como coautores del presente libro grandes profesores
de filosofia, pero les confieso que yo no encontraba explicacién a lo que
nos estaba pasando y tenia la impresién de que no nos servian las inter-
pretaciones filosdficas, ni las teoldgicas, ni las politicas. Lo tnico que
me ayudé a comprender lo que realmente ocurria entre nosotros fue la
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grandeza humana de mujeres y de hombres a quienes les habfan matado
a sus seres queridos, les habfan quitado la tierra, les habian tratado de
destruir cualquier sentido de vida y que, pese a todo ello, perseveraron
en los territorios de la violencia y se enfrentaron a los guerrilleros, a los
militares y a los paramilitares, diciéndoles en el rostro: «Nosotros nos
quedamos aqui. Lo tnico que nos queda es nuestra grandeza humana
y vamos a mantenernos en esto que tenemos, aunque ya todo lo demds
lo hayamos perdido».

Este tipo de reaccién es lo que le hace comprender a uno la fragili-
dad en la que hemos vivido todos, asi como nuestra fractura y nuestra
incapacidad de confrontar las cosas. Recuerdo, por ejemplo, la masacre
en nuestra Parroquia de San Pedro Claver de Barrancabermeja el 16 de
mayo de 1998. Ese dia mataron a 34 jévenes de nuestra comunidad.
Dos dias después hicimos el funeral. Fue todo muy doloroso porque
siete de los atatdes estaban llenos y los otros veintisiete estaban vacios.
Se habian llevado a los jévenes y nunca los encontramos; pusimos por
eso sus fotos sobre los atatides. Pero lo que mds me impresioné fue la
gran soledad con la que hicimos el funeral. No hubo una llamada de
Bogotd, del gobierno o de la sociedad; no la hubo de Bucaramanga, ni
de las ciudades vecinas, nos dejaron absolutamente solos. Nosotros no
éramos colombianos como el resto de colombianos en lo que estdbamos
viviendo. Lo mismo pasé un afio después en la masacre de San Pablo.
Lo mismo pasé esa misma semana en la masacre de La Gabarra, donde
120 personas fueron asesinadas. La experiencia de la gente que vivié
eso, de esas familias, fue la soledad total. Como fue también la soledad
de los indigenas, o la de los pueblos afros. Hubo mds de 2000 masacres
en Colombia, aunque no se consideraba como masacres las de 5 o 7
personas; eso ni siquiera aparecia en la prensa.

Lo tremendo de todo esto es que las noticias de las masacres se tras-
mitian por la television y se fueron convirtiendo paulatinamente en una
realidad cotidiana de ese pais nuestro. Pero, entonces, ;en qué estdba-
mos nosotros? Quisiera aqui ser muy crudo: ;dénde estaba Colombia?
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Los curas seguian celebrando las misas como si nada estuviera pasando;
los profesores seguian dictando clases en las universidades como si
nada estuviera pasando; los comerciantes segufan ganando dinero en
Sus comercios, en sus negocios y en sus bancos como si nada estu-
viera pasando. Se trata, como decfa, de una «ruptura espiritual» muy
grave de una nacién que no se da cuenta de que estd, en ella misma,
totalmente alienada del ser humano y que, por supuesto, profundiza
cada vez mds la dimensién de oscuridad que la lleva a cometer barba-
ries de esa naturaleza, justamente en uno de los paises mds catélicos
del mundo. Obviamente, una crisis espiritual tan honda se vehicula
en gran medida a través de un «trauma cultural», como se percibié
también muy claramente en el Perti. Permitaseme decir una palabra
sobre esto, aun teniendo en cuenta que el trauma cultural es el inicio,
aunque no constituye la totalidad de la barbarie vivida por nosotros en
Colombia: el haber sido una sociedad golpeada en todos sus estratos
sociales por 50 anos de una guerra sin sentido.

No hay familia en Colombia que no haya tenido que sufrir, direc-
tamente o en el circulo de sus amistades, o en su vecindario o en la
empresa donde trabajaba los estragos de este conflicto: 8 672 000 vic-
timas segdn el registro oficial, como ya se dijo; mds de 2000 masacres;
mds de 82 000 personas desaparecidas; mds de 30 000 personas secues-
tradas —con los secuestros mds impresionantes del mundo (personas
que pasaron hasta 14 anos en la selva en condiciones terribles, colga-
dos del cuello con cadenas)—; mds de 4000 falsos positivos: jévenes
colombianos inocentes, mujeres y hombres, tomados por nuestro ejér-
cito y llevados a la montafia, asesinados, vestidos como guerrilleros y
presentados luego ante el pais como guerrilleros dados de baja en com-
bate para conseguir prebendas militares; mds de 22 000 campesinos
golpeados por las minas antipersona; mds de 18 000 ejecuciones extra-
judiciales. Justamente algo que considero muy acertado del Informe
de la Comisién de la Verdad y Reconciliacién del Pert es que empieza
presentando las cifras de lo que fue la barbarie. Por eso consigno yo
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también aqui las cifras: para que mostrar la magnitud de lo que noso-
tros hemos sufrido en Colombia durante 50 afios y como una muestra
de hasta donde puede llegar la incapacidad de un pais de asumir lo que
estaba viviendo. Una fractura espiritual de esta naturaleza, que afecta
tan seriamente al ser humano, tiene manifestaciones de todas clases,
pero si menciono el trauma cultural es porque este empieza por un
gran sufrimiento y por una forma palpable de victimizacién que, natu-
ralmente, suscita sentimientos de indignacién, de rabia, de venganza,
pues viene cargada de dolores muy profundos. Ya lo dije, sin embargo:
el trauma empieza, pero no termina alli.

El trauma se pone de manifiesto, por lo pronto, cuando se hacen
interpretaciones globales que tratan de explicar lo que ocurrid y se les
da una perspectiva politica o una perspectiva econdmica, las cuales se
proponen orientarnos sobre cémo resolver los problemas y cémo salir
adelante tras una situacién tan caética. Pero esas mismas interpreta-
ciones estdn cargadas de odio y de sentimientos de exclusién, expresan
una rivalidad y una confrontacién muy grandes. Cuando hay dos posi-
ciones confrontadas que se excluyen reciprocamente de ese modo al
interpretar la violencia vivida, lo que se pone de manifiesto es la polari-
zacién absolutamente simbdlica de un pais, no se trata simplemente de
una polarizacién de ideas. Eso se puede encontrar en la radio, en la tele-
visién, en la prédica de los sacerdotes, en las caricaturas, en los mensajes
de WhatsApp, en Twitter. En todas partes, los simbolos estin cargados
de un simbolismo que se apropia del sentido comdn y que muestra en
toda su profundidad el trauma de nuestra sociedad. Yo mismo soy parte
de ese trauma. Todos los colombianos estamos sumergidos en ¢él.

Cuando el papa Francisco fue a Colombia, capté perfectamente lo
que estdbamos viviendo y, por eso, en sus discursos, que son muy intere-
santes de analizar, se colocé por encima de nuestro trauma con extremo
cuidado, para tratar de no dejarse atrapar —entre otras cosas— por
una Iglesia que estaba completamente partida, puesto que el episco-
pado colombiano estaba dividido casi por la mitad. El papa, en cambio,
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de los cuatro dias que estuvo en Colombia, pasé un dia entero sola-
mente con las victimas, en la ciudad de Villavicencio, ddndonos un
mensaje muy claro de por dénde se hallaba el camino de salida de la
situacién que estdbamos enfrentando. Lo expresé cuando les dijo a
los obispos en la iglesia en Medellin, palabras mds, palabras menos, lo
siguiente: «Miren, no sigan por favor dindole normas morales a su pue-
blo, que estd sufriendo, con la pretensién de que esas normas ofrezcan
una solucién; pongan mds bien sus manos en el cuerpo ensangrentado
del pueblo de Colombia». Esta fue una llamada muy seria a conside-
rar que el asunto estaba del lado de las victimas de todos los sectores.
Por eso pienso que, conversando con nuestra gente en la Comisién de
la Verdad, tenemos que empezar por promover una aceptacién muy
profunda de nosotros mismos, pero no solamente como sociedad, sino
también una aceptacién individual como personas. No veo otro camino
para acercarnos al tipo de verdad que nos toca enfrentar, teniendo en
cuenta, ademds, que ello equivale a aceptar nuestra realidad personal
con todas sus sombras: reconocernos con todas nuestras limitaciones,
como seres humanos falibles y frégiles, conscientes de los abismos a los
que somos capaces de llegar, de la capacidad de silenciar lo que estd
pasando al lado nuestro y de quedarnos pegados a nuestras pequenas
profesiones, persistiendo en los errores que cometemos y en el mal que
causamos a los otros y que nos causamos a nosotros mismos.

Si no hacemos el esfuerzo por experimentar esta primera mirada
introspectiva individual, con la profundidad que nos corresponde como
cristianos, si no reconocemos que debemos llegar a ser un libro abierto
y si no tenemos compasion de nosotros mismos, serd muy dificil que
podamos tener luego compasién de los demds. Si no nos perdonamos
a nosotros mismos, serd muy dificil que comprendamos que los otros
también necesitan ser perdonados y ser compadecidos porque son
iguales a nosotros, porque somos exactamente la misma cosa. En una
situacién como la nuestra, esto es, me parece, lo que debemos poner en
primer plano: digdmonos la verdad sobre nosotros mismos y tengamos
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el coraje de reconocernos; perdamos el miedo a esa verdad. De lo con-
trario, serd muy dificil pedirle a los demds que acepten la verdad que
luego tendremos que asumir socialmente entre todos.

Quisiera, para terminar, brindar un par de reflexiones sobre el per-
dén que me parecen importantes. Habria tantas cosas que decir sobre
el tema, porque, en mi opinidn, el perdén siempre es un milagro: es
un milagro que una persona pida perdén y es un milagro que una per-
sona perdone. En otras palabras, hay una dimensién de gracia que nos
desborda, que nos traspasa completamente. Sé que esto tiene aspectos
politicos y emocionales y que abarca muchas facetas que se analizan en
este libro. Pero desearia resaltar dos cosas en particular: en primer lugar,
lo normal es que las victimas exijan la verdad, que pidan la evidencia de
que la persona que las ofendié tan barbaramente esté en la disposicién
de reparar, para que ellas puedan iniciar un camino de perdén. Traigo
al recuerdo uno de tantos casos, con la seguridad de que en el Pert debe
haber habido muchos parecidos.

Una sefiora campesina, de una de esas montafas de Antioquia en
Colombia, después de horas de haber estado yo al lado de ella, comienza
de pronto a hablar y me dice: «Vea, padre, ;vio el pequefio cuartico que
hay aqui al lado del rancho, uno de esos cuarticos donde los campesinos
meten las herramientas de trabajo?». Y continda: «Es que cuando yo
sentf la explosién en ese cuartico, inmediatamente pensé en mi nifio de
12 anos, sali corriendo del rancho y el cuartico estaba incendiado. Tuve
entonces que esperar largo para que eso se enfriara porque yo tenia en la
cabeza que eso tenfa que ver con mi nifio. Cuando por fin pude entrar al
cuarto, ahi estaba mi nifo, pero estaba todo pegado contra las paredes;
traje entonces un platén y fui recogiendo de las paredes a mi nifio y
metiéndolo todo hasta que lo pude tener pricticamente completo den-
tro del recipiente que habia llevado para recogerlo». Me dice luego la
sefiora: «Yo quiero que me digan la verdad». Ella me estaba relatando su
memoria trdgica, y eso la llevaba a decirme: «Yo quiero que me digan la

verdad, yo quiero que me digan por qué dejaron esa granada en el patio
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de mi casa. Toda esta gente que anda peleando por aqui enfrentados unos
con otros, por qué escogieron esta vereda como territorio de guerra, que
era una vereda tranquila de campesinos, quiénes eran ellos, quién les dio
orden para que vinieran aqui, qué propésito los movia, yo quiero que el
Estado me diga la verdad». Y tenia toda la razén al referirse asi al Estado,
porque el Estado es la institucién que nosotros los ciudadanos creamos
para garantizar a todos por igual las condiciones de la dignidad.

En segundo lugar, otra cosa que me parece importante mencionar a
proposito del perdén es su relacién con la justicia transicional y la justicia
restaurativa. Nosotros lo estamos viviendo en Colombia con mucha
intensidad y quisiera que los te6logos que participan en la presente publi-
cacién pongan este tema sobre el tapete. El perdén entre nosotros, el
perddn del Evangelio, no consiste simplemente en decitle a la otra per-
sona, como nos toca hacer en Colombia, «Usted me hizo a m{ un mal
inmenso, usted maté6 a mis hijos o usted destruyé nuestro pueblo, pero
yo quiero decirle que yo he decidido nunca hacerle mal a usted, puede
tener esa seguridad». Esto seria solo un primer paso del perdén. Pero el
perddn cristiano no termina ahi; el perdén cristiano es un compromiso
personal con la persona que te hizo mal, con esa persona en su oscuridad,
prisionera de una ideologia y de una locura. Es un compromiso que me
lleva a tratar de ayudar a que esa persona se transforme: a mi me importa
el perpetrador, y justamente porque comprendo las dimensiones del per-
dén cristiano, me comprometo en la transformacién de esa persona, asi
como espero —por supuesto— de ella el reconocimiento de lo que hizo,
la verdad de su relato y la decisién de reparar. Si no llegamos hasta alli, no
estaremos en una sociedad perdonada o que estd perdonando, es decir,
una sociedad que comprende que hay que darle la mano al que viene de
la guerra y hay que trabajar, no para hacer que se pudra en una cdrcel toda
la vida, sino para restaurarlo como ser humano, para que pueda venir a
ser parte de nuestra comunidad —que es lo que hacemos en el camino
cristiano, lo que hace Dios con nosotros: que nos recoge en nuestra
fragilidad para transformarnos y volvernos realmente seres humanos—.
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Finalmente, quiero decir que la toma de conciencia de la propia
dignidad, que es uno de los ejes de los ensayos contenidos en este libro,
es también para nosotros el punto ético central desde el cual queremos
reconstruir una situacién como la colombiana y la base mds honda
desde la que queremos trazar el camino de la espiritualidad recons-
truida. Si algo aprende uno de las victimas es esta dimensién absoluta
de la dignidad. Lo ve cuando percibe el coraje que tienen para hacerle
sentir al Estado que ¢l no estd por encima de la dignidad humana,
como lo ha expresado en forma muy bella el doctor Salomén Lerner
en sus discursos. La dignidad humana es absoluta; no se la debemos al
Estado, ni a los gobiernos, ni a la Iglesia, ni a las etnias, ni a ninguna
universidad. La dignidad humana la tenemos simplemente porque
somos seres humanos y la tenemos por igual; no hay ninguna forma de
hacer diferencias, pues, entre etnias ni entre clases sociales. El Papa no
tiene més dignidad que ninguno de nosotros. Por eso, le dice bien el
cardenal camarlengo en la ceremonia de su asuncién: «Memento servus
servorum Dei es [jAcuérdate de que eres siervo de los siervos de Dios!]».

Estas son cosas que hay que ponerlas en claro en el pueblo. Esto se
hizo en la regién del Magdalena Medio cuando llegaba Uribe: la gente
le hablaba al presidente de igual a igual, con plena conciencia de su dig-
nidad. A nadie le crece la dignidad por tener un doctorado, ni por ser
sacerdote. La dignidad humana no puede crecer, se mantiene siempre
igual. En ese sentido, me parece muy aleccionadora la posicién de Kant
cuando afirma que ninguna persona puede ser vista nunca solo como
un medio, sino siempre como un fin en si misma y un protagonista de
la conciencia moral. Ese el sentido de la vida y del ser humano mismo.
Me impresiona en esto la actitud de Jests, lo digo con toda franqueza,
en la tltima cena, porque es la expresién més grande de lo que significa
Dios para los cristianos. Dios es una pasién por la dignidad humana.
Eso es Dios en Jests, es Jests de rodillas esa dltima noche dramdtica
en la que, aunque sabe que no va a salir vivo, hace algo que ni sus
mismos compaferos entienden: se pone a lavarles los pies, de rodillas,

31



RoOSTROS DEL PERDON

se inclina ante la dignidad humana. Esta es una manifestacién muy
profunda de lo que se significa estar con los otros, y es lo que yo aprendi
de las victimas.

Termino con una anécdota. Una de las indigenas que llegd a
La Habana conté delante de todos la historia de cémo su hija salia de
la fiesta de un pueblito de Cali, en Colombia, a las 9 de la noche. Salia
con su novio. Apenas estuvieron afuera, les dispararon y los mataron a
los dos. Cuenta la indigena que a las dos mamds las llamaron y les con-
taron que sus hijos estaban muertos en una calle. Las mamads pidieron
entonces que les dejasen llevarse los caddveres de sus hijos a sus casas
para velarlos. Pero el ejército vino y no lo permitié. Al dia siguiente,
los dos muchachos salieron en el periddico de Cali en una foto con
una leyenda que decia «Guerrilleros muertos en combate». La indigena
cuenta la historia delante de los militares que estaban ahi en La Habana,
luego prende una vela enorme, va, se la pone en la mesa al general Mora
que estaba ahi presente y le dice: «General, nosotras no vinimos aqui
a que continde esta noche oscura en Colombia. Venga con nosotras.
Lo invitamos a construir la luz que nos ayude a ver una posibilidad de
futuro juntos. Venga, venga por el camino del perdén y la reconcilia-
cién». Esa gente nos estaba mostrando una dignidad inmensa que es
capaz de ponerse por encima de todo, capaz de hacer valer lo que somos
nosotros como seres humanos.
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VERDAD Y RECONCILIACION: EL CASO DEL PERU

Salomén Lerner Febres
Pontificia Universidad Catélica del Pert

En primer lugar, deseo agradecer muy sinceramente la invitacién
a participar del coloquio internacional y de este libro que recoge las
ponencias presentadas en dicho evento, cuyo tema —los posibles ros-
tros del perdén— tiene la mds alta importancia para sociedades que,
como la peruana, emergen de una situacién de violencia y masivas vio-
laciones de derechos humanos. Quisiera decir, ademds, que considero
un honor compartir esta seccién del libro con el padre Francisco de
Roux, uno de los mds valerosos y licidos luchadores por los derechos
humanos en Colombia y hoy, con todo merecimiento, presidente de la
Comisién de la Verdad de ese pais.

Se nos ha encomendado abordar en esta seccién el problema de la
reconciliacion en sociedades que dejan atrds un conflicto violento y el de
las relaciones existentes, o posibles, entre ese horizonte de convivencia
social que es la reconciliacién y las tareas de la investigacién, exposicién
y reconocimiento publico de la verdad. Al exponer brevemente algunas
ideas al respecto —lo cual haré desde la éptica del trabajo realizado por
la Comisién de la Verdad y Reconciliacién (CVR) en el Pert hace ya
quince anos—, intentaré dejar algunos puentes tendidos hacia el tema
mayor del libro, muy vinculado, desde luego, con el de la reconciliacién:
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la posibilidad y la relevancia del perdén. Verdad, reconciliacién y per-
dén constituyen tres elementos diferentes pero que concurren hacia un
mismo fin, que es un horizonte politico, pero, sobre todo, un horizonte
moral: el de la superacién del legado de un pasado violento respetando
un principio humanitario. Esto significa, al mismo tiempo, atender a
los derechos de las victimas a verdad y justicia y reparaciones y pro-
piciar en la sociedad entera un régimen de coexistencia en el que la
dignidad de lo humano sea respetada y promovida.

Los comisionados del Perti entendimos desde el principio que el
objetivo de una Comisién de la Verdad y la Reconciliacién no podia
limitarse tan solo a esclarecer responsabilidades individuales, sino
que ademds debfamos comprender qué factores hicieron posible un
conflicto de tan trégicas dimensiones y que produjo mds de 69 000 vic-
timas fatales. Es decir, quisimos enfocar esta catdstrofe como un «hecho
social», como un fendmeno cuya configuracién se debid a caracteres
que estaban fuera o por encima de las actuaciones individuales. Nuestra
observacién no podia estar, pues, solamente dirigida al terreno féctico.
Debia dirigirse ademds y prioritariamente al campo de la comprensién,
una tarea que implicaba incorporar en el andlisis enfoques diversos
(filoséficos, socioldgicos, etnograficos, estadisticos) que pudieran expli-
car un suceso tan tragico como complejo. Ciertamente, no me ocuparé
en el presente texto de todos ellos, sino de aquellos tres aspectos funda-
mentales que convergen en la propuesta de un escenario posconflicto,
ya mencionados: verdad, reconciliacién y perddn.

1. VERDAD Y MEMORIA

El concepto de verdad corresponde tradicionalmente al campo de la
epistemologia, pero no es muy comun que se le suela destacar, como
considero que corresponde, a un mundo que posee ademds impli-
cancias éticas profundas. Se lo evoca fundamentalmente en términos
de la célebre concepcién «correspondentista», tanto en la teoria del
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conocimiento como en la filosofia de la ciencia, que la identifica con
la «adecuacién» entre el intelecto y la cosa. Resulta evidente que una
interpretacién moral de la verdad ha de tomar en cuenta la fidelidad de
la representacién que ocurre en el sujeto respecto de aquello que hay
que conocer. He alli un aspecto modular para alimentar nuestro enten-
dimiento acerca de la «verdad». Lo verdadero es lo que acontece y se
resiste a ser asimilado o ignorado. Sin embargo, existe también un acer-
camiento moral. Por él, la verdad implica un cambio en nosotros, pues
de algin modo amplia nuestra perspectiva de las cosas y en ocasiones
desafia nuestra falta de lucidez ante lo que hay que observar o enfren-
tar. La «cosa misma» se impone firmemente frente a nuestros deseos o
presuposiciones. Asi planteada, la verdad no puede entonces limitarse
a un mero registro fictico. Impone, a tenor de su propia evidencia,
una manera de actuar, ya sea que ella sea aceptada o negada. Como
consecuencia de estas reflexiones se llega entonces a la siguiente defi-
nicién y asi lo anotamos en el /nforme de la CVR: «La CVR entiende
por “verdad” el relato fidedigno, éticamente articulado, contrastado
intersubjetivamente, hilvanado en términos narrativos, afectivamente
concernido y perfectible, sobre lo ocurrido en el pais en los veinte afios
considerados por su mandato» (2003, tomo I, p. 32).

Ahora bien, como se sabe, en griego verdad se dice aletheia. En una
linea de reflexién que Martin Heidegger ha destacado, a-letheia significa
«desocultamiento» o «descubrimiento», y de algin modo se opone a la
lethe en tanto «ocultamiento» u «olvido». Cuidar la verdad alude a que
brinde lo que se hallaba oculto, a «echar luces» sobre lo que permanecia
invisible en la oscuridad o permanecia olvidado. El rio Lethe bafiaba
el Hades —el inframundo helénico— y se decia que sus aguas tenian
la propiedad de borrar los recuerdos de los seres humanos que bebian
de ellas. El cultivo de la verdad se hallaria entonces vinculado directa-
mente con el ejercicio de la rememoracién, la anamnesis. En la ética
subyacente a la épica y la tragedia griegas —la ética prefiloséfica—, la
rememoracién estd asociada al re-cuerdo de la observancia de la medida
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correcta como criterio para conducirse en la vida y actuar en comun.
Cabe sefnalar que la misma palabra recuerdo alude al corazén y a lo
que alli se encuentra. La tesis general es que los seres humanos, sedu-
cidos por el afin de posesién y el anhelo de poder, tienden a la hybris
(la des-mesura, la trasgresién de la justicia), de tal manera que deben
aprender a reconocer y observar celosamente y a menudo de forma
dolorosa la proporcidén cualitativa adecuada en todos los asuntos de la
vida. Para ello estd la phronesis —Ila prudencia—, que no es sino la exce-
lencia del intelecto que permite discernir y elegir la medida correcta.

El caso de Edipo es emblemdtico. Una vez que se desata en Tebas la
peste y el adivino le advierte que la Gnica forma de detenerla pasa por
identificar y castigar a los asesinos del antiguo rey Layo, el nuevo rey
se concentra en realizar una exhaustiva investigacion para identificar a
los responsables del hecho. Nétese como la epidemia es descrita por el
poeta como una suerte de sintoma general de la pérdida del equilibrio
césmico generado por el crimen contra Layo, situacién que solo puede
revertirse devolviendo las cosas a su lugar, al entrar en accién la justicia
correctiva. Edipo es percibido por el Coro como el instrumento de este
proceso de reparacién del dano y ademds el anuncio de la punicién: casi
le ordena «jrecuerda quién eres!», con lo que evoca las hazanas del héroe
en su calidad de protector de la ciudad (particularmente la victoria
sobre la Esfinge). No obstante, la exigencia del Coro tiene un segundo
sentido —propiamente trdgico, desgarrador— porque el espectador/
lector sabe que el criminal que Edipo estd buscando incansablemente es
él mismo. Apreciamos entonces que la verdad que saca a la luz el trabajo
de la memoria no tiene que ser grata, pues ella suele revelar —como en
el caso de Edipo Rey— la gravedad de la trasgresién humana en el orden
justo dispuesto por los dioses.

La katharsis trigica funciona, en esa linea de reflexién, como un
proceso de configuracién del discernimiento prictico que permite al
ciudadano de la polis percibir el tipo de conflicto y sufrimiento que
desencadena la hybris, asi como la necesidad de tomar conciencia de
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los limites que plantea el cardcter vulnerable de las relaciones humanas
(Nussbaum, 2011). El espectdculo trdgico constituia asi un elemento
fundamental de la pedagogia practica clésica que aspiraba a formar el
intelecto y el cardcter a partir de la percepcion y el examen de situa-
ciones dilemdticas en las que se ponen a prueba nuestra capacidad de
juzgar y actuar con mesura y justicia. Resulta claro afirmar que los actos
de crueldad —en particular atentar contra la vida de gente inocente—
constituyen una forma bésica de desmesura.

Como en la reflexién que plantean las tragedias, el trabajo de la
memoria sobre la experiencia de la violencia pone de manifiesto esta
trasgresion del limite de lo éticamente aceptable en lo que respecta al
respeto, a la inviolabilidad de la vida, a la integridad y la libertad de las
personas. Tzvetan Todorov sefial$ licidamente que el control sobre la
memoria se ha convertido en una herramienta para la preservacién del
poder y la supresién de las libertades tan eficaz como el control sobre
el territorio y las personas que viven en él (Todorov, 2000). Los regi-
menes totalitarios, por ejemplo —Todorov se detiene en el andlisis del
nazismo y del estalinismo—, han procurado siempre ahogar los inten-
tos por dar a conocer —desocultar— los crimenes que se perpetran
contra la poblacién civil, los asesinatos, las desapariciones, la reclusién
en los campos de exterminio. De alli que saber qué sucedié —y poder
comunicarlo a otros— constituye el primer paso que se adelanta para
resistir a la violencia y la opresidn.

Por su parte, Paul Ricaeur senald que el testimonio de la victima —en
tanto primera etapa del trabajo de la memoria, previa al documento—
pretende poner de manifiesto la veracidad de su experiencia: nos dice
«aquello existié» (2002, p. 26). Este drama en el que se vio lesionado
en sus derechos bdsicos, en el que se le desconocié su condicién de
ciudadania y su esencial humanidad, realmente tuvo lugar, a pesar de
los esfuerzos de las «historias oficiales» por no registrar el hecho y no
otorgarle un lugar en la historia. Existe, «aquello existié» —advierte
Ricoeur— nos dice en un solo fenémeno varias cosas. En primer lugar,
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dice «yo estuve alli». Constituye, en ese sentido, el relato en primera
persona de quien sufrié un grave dafio y hoy exige justicia y reparacion;
la victima nos cuenta lo que vivié. En segundo lugar, la victima y el
testigo dicen «créeme», les piden a las personas que los rodean o que
puedan escucharlos que se fien de su narracién, que confien en ellos en
tanto sujetos de esta experiencia dramdtica. En tercer lugar, nos dicen:
«si no me crees, preguntale a otros». La victima o el testigo se remiten
asi a otras personas que vivieron con ellos aquella circunstancia, y que
pueden corroborar con su propio testimonio la veracidad de su relato
(2002, pp. 26-27).

La CVR recabé entre 2001 y 2003 cerca de diecisiete mil testimo-
nios. Para lograrlo, recorrié zonas del Pert —comunidades altoandinas
y poblados amazdénicos— a las que por lo general los representantes
del Estado peruano llegan —cuando llegan— solo con gran dificul-
tad. De otra parte, es preciso indicar que la CVR del Pert es el primer
organismo latinoamericano que celebré audiencias ptblicas en materia
de derechos humanos. La Comisién recogid, pues, con seriedad el tes-
timonio de las victimas —cuya atencidn y escucha fueron consideradas
prioritarias—, y sus declaraciones fueron contrastadas con las versiones
de otros testigos, incluso con las declaraciones de los propios perpe-
tradores. En lo que toca a las audiencias publicas, la CVR organizé
varias de ellas destinadas a recoger los testimonios de miles de victimas
que en los afios del conflicto armado interno sufrieron dano, o cuyas
solicitudes de informacién en torno al destino de sus seres queridos
fueron desatendidas o ignoradas en cuarteles y comisarias, en munici-
pios y dependencias del Estado, e incluso en algunas sedes episcopales.
También, y en un segundo momento, las audiencias publicas se plani-
ficaron para recibir orientacién y esclarecimiento de diferentes historias
regionales, asi como para conocer comportamientos institucionales,
particularmente aquellos de partidos politicos cuyos lideres ejercieron
funciones de gobierno o de fiscalizacién en el Congreso. Se asumié
esta facultad legal como una genuina obligacién moral: la de escuchar
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la voz de las victimas e incorporar su historia en la historia aun mayor
del proceso de violencia, con el fin de restaurar la dignidad lesionada
y contribuir a establecer —a través del didlogo— mecanismos de no
repeticién (Lerner Febres, 2004). Nos halldbamos convencidos de que
ninglin proyecto serio en materia de defensa de los derechos humanos
podria prescindir de la palabra de aquellos que fueron las victimas de
la violencia.

Pero, como ya se explicd, la verdad, en ese sentido moral y ético
que es relevante, no es un mero conjunto de enunciados contrastables
pero inconexos. Sea bajo la forma del testimonio o la del documento,
el hogar de la verdad es el «relato». El relato ordena e integra diversi-
dad de experiencias y acontecimientos en el curso de una historia; y es
en el seno de esa historia —que puede y debe convertirse en foco de
discusién— que se hallan la inteligibilidad y el sentido. La narracién —
«historia» en el sentido de szory— recoge y articula un niimero finito de
situaciones (muchas veces fortuitas y no deseadas), asi como de actores.
Pretende considerar estas circunstancias y vivencias a la luz de inter-
pretaciones que buscan esclarecer su direccién, su zelos. En el relato
que la CVR hilvan6 como parte de su nforme final evidentemente el
eje teleoldgico estaba constituido por la consolidacién de la cultura de
los derechos humanos y, como veremos, colocaba en el horizonte la
reconciliacién.

Asi pues, el concepto de verdad asumido por el /nforme final invoca
una serie de elementos centrales en el trabajo de las politicas de la
memoria: la correspondencia con los acontecimientos, la inscripcién
del relato en un compromiso mayor de la sociedad peruana con un
proceso de reconstruccién democrética y de respeto de los derechos
fundamentales, la construccion del relato a partir del intercambio de
testimonios e interpretaciones del proceso vivido, la escucha atenta y
compasiva de las historias de dolor de nuestros compatriotas, asi como
el cardcter abierto del propio relato. La investigacién emprendida por la
CVR pretendia mantener vivo el debate sobre lo vivido en el conflicto

39



RoOSTROS DEL PERDON

armado interno, acoger las demandas de justicia y reparacion plantea-
das por las victimas y por los ciudadanos que se han adherido a la causa
de los derechos humanos, y contribuir al disefio y discusién de politicas

publicas conducentes a la erradicacién de las causas de la violencia.

2. LA RECONCILIACION COMO PROYECTO ETICO-POLITICO

De todas las categorias ético-politicas empleadas en el Informe final de
la CVR del Perd, la reconciliacién fue la que suscité mayor polémica.
De hecho, el rétulo «y de la Reconciliacién» fue anadido en el contexto
del gobierno de Alejandro Toledo, el que ademds amplié el nimero de
los comisionados, elevdndolos de siete a doce. Una vez que la reconci-
liacién fue considerada una de las metas asociadas al trabajo de la CVR,
algunos politicos, militares en retiro e incluso algunos representantes
de la Iglesia Catdlica saludaron este gesto de la nueva administracién.
Sectores de la opinién puablica que meses atrds se habian mostrado
abiertamente en contra de la formacién de una Comisién de la Verdad
luego se mostraron visiblemente entusiasmados con la adicién del
término. Esta actitud probablemente obedecia a que estos personajes
habian confundido la reconciliacién con concepciones espurias del
«perddén», concebido él en términos de una suerte de «borrén y cuenta
nueva», por decirlo en términos coloquiales.

La reconciliacién no tuvo para nuestra Comision la cuestionable
connotacién de hallar un «punto final» frente al trabajo de la memoria
y la accién de la justicia. Se la planteé mds bien como un proceso his-
térico que pretendia reconstruir el pacto social dafado por la violencia.
Dicho proceso no ha culminado —como resulta obvio— con el trabajo
de la CVR o con la publicacién del Informe final, mas bien podria pen-
sarse que €l se iniciaba con el proyecto de transicién, y su mds plena
realizacién dependeria del esfuerzo de los ciudadanos en busqueda de
la restitucion del tejido social y politico que el conflicto armado con-
tribuy6 a minar.
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Muchos criticos de la CVR argumentaron, algunos lo siguen
haciendo, que el /nforme final no logré la deseada reconciliacién pos-
terior al conflicto. No se percatan de que dicha tarea ciertamente no
estaba ni podia estar en nuestros alcances, ya que no conformdbamos
una instancia ejecutiva. Y aun si lo hubiéramos sido, la reconciliacién
no es solo un proceso que pueda conducirse inicamente desde el poder
gubernamental. Para dejar en claro que se trata de una propuesta que
requiere del compromiso de los actores directamente involucrados, asi
como de la sociedad peruana en general, citaré la definicién que le

dimos a este concepto:

La CVR entiende por «reconciliacién» el restablecimiento y la
refundacién de los vinculos fundamentales entre los peruanos,
vinculos voluntariamente destruidos o deteriorados en las tltimas
décadas por el estallido, en el seno de una sociedad en crisis, de
un conflicto violento iniciado por el Partido Comunista del Perti
Sendero Luminoso. El proceso de reconciliacién es posible, y es
necesario, por el descubrimiento de la verdad de lo ocurrido en
aquellos afios —tanto en lo que respecta al registro de los hechos
violentos como a la explicacién de las causas que los produjeron—
asi como por la accién reparadora y sancionadora de la justicia

(2003, tomo I, pp. 36-37).

Resulta importante sefialar que, a pesar de que el estallido y el impe-
rio de la violencia directa desatada por Sendero Luminoso produjeron
la lesién de los vinculos comunitarios, el texto nos habla de una socie-
dad en crisis, de una republica que con anterioridad a las décadas del
conflicto sufria diferentes formas de violencia estructural expresadas en
la exclusién (econédmica y politica) y de violencia cultural, (racismo,
machismo, etcétera)'. Muchas de las manifestaciones de injusticia y
discriminacién que abonaron el terreno para la prédica de violencia

de las organizaciones terroristas estdn presentes en el Pert actual como

1 Sobre las clases de violencia, constltese Galtung, 1980.
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en el de los anos ochenta; todavia hoy muchos peruanos asumen una
comprension jerdrquica de las relaciones sociales o consideran como un
«dato natural» los privilegios de un sector de la sociedad sobre otro en
virtud de consideraciones étnicas o de estatus socioeconémico. La mio-
pia moral y politica de muchos representantes de nuestra «clase politica»
y su nula disposicién a examinar criticamente nuestra historia reciente
conspiran contra el proyecto mismo de una reconciliacién nacional.

El Informe final pone énfasis en el imperativo de no intentar regresar
a la situacién del Pert previa al inicio del conflicto armado. La recon-
ciliacién constituye también un proceso de aprendizaje moral acerca
de aquellas condiciones estructurales que produjeron el conflicto, asi
como nuestra responsabilidad frente a la preservacién de tales condi-
ciones. Por ello el documento senala que debemos aspirar a lograr una
nueva manera de vivir juntos. Y sostiene que «La reconciliacién debe
consistir por eso en una refundacién de los vinculos fundamentales,
instaurando una nueva relacién, cualitativamente distinta, entre todos
los peruanos y peruanas» (2003, tomo I, p. 37).

El Informe final distingue tres niveles de reconciliacién. En primer
lugar, el politico, que alude a la necesidad de que la sociedad y Estado
recuperen sus vinculos de mutuo compromiso y reconocimiento; las
reformas institucionales planteadas por la CVR apuntan a promover
una mayor presencia del Estado en las zonas que fueron golpeadas por
la violencia, asi como a poner énfasis, en el plano educativo, en la for-
macién de una ciudadania democrética. En segundo, el social, en tanto
los espacios de la sociedad civil recuperan su condicién de escenarios
de encuentro dialdgico de los ciudadanos, en particular de aquellos que
han sido excluidos en el pasado. En tercer lugar, el interpersonal, la
recomposicion de los lazos de solidaridad de las personas que, habi-
tando las mismas comunidades locales, fueron victimas de la divisién y
la desconfianza en los afios del conflicto (CVR, 2003, tomo IX, p. 14).

La reconciliacién es concebida, asi, como un proyecto ético-poli-
tico de largo alcance que convoca a la vez a la reflexién critica y a la
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disposicién para la solidaridad de los peruanos. La insistencia en la
reconstitucién del acuerdo social, asi como en el fortalecimiento de
los derechos humanos y en el respeto por la diversidad, hace patente
la preocupacién por la construccién de ciudadania en el pais. Esta no
solo supone la conciencia del individuo de ser titular de derechos, sino
también la condicién de actor politico, la disposicién a participar en
la vida publica a través de la deliberacién y la accién comin. Ambas
dimensiones de la ciudadania no son posibles sin un sentido bésico de
pertenencia a una comunidad politica.

De manera que, si la verdad es una condicién de la reconciliacién,
ella no es una verdad sin propésito, sino una que abre el camino de
la justicia. Esta es, por tanto, no solo condicién sino también conse-
cuencia de la reintegracion. La justicia debe ser entendida en sentido
amplio. En su naturaleza judicial, implica la accién de la ley sobre los
culpables de crimenes. Ello significa poner fin a la arbitrariedad. En lo
social y politico, la justicia demanda resarcimiento material y moral de
las victimas. En todo caso, nunca debe ser confundida con la venganza.

3. FL PERDON

Como justicia penal o como justicia que repara, ella es, por otro lado,
condicién indispensable de toda reconciliacién de una comunidad poli-
tica, de una comunidad de ciudadanos. Esta reconciliacién, por otro lado,
puede —aunque no necesariamente «deber— ascender a otro plano no
politico, tal vez superior, por mds completo, por medio del perdén. El acto
individual de perdonar pertenece a ese dmbito de lo incondicionado
donde el dnico aliciente es la libre voluntad de reiniciar las relacio-
nes alli donde el agravio y la ofensa interrumpieron el entendimiento
mutuo. Asi pues, ante la apariencia de la ruptura y la desmembracién,
el perdén —si va unido al arrepentimiento y a la aceptacién de las cul-
pas y el castigo correspondiente— nos emancipa del mecanismo causal
y siempre condicionado que constituye la dindmica agravio-venganza.
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La nocién y la accién humana del perddn, sin embargo, son complejas,
y lo son mds atn ante la realidad de la violencia y del dafio radical.
Conviene, por ello, detenernos brevemente en esas complejidades.

Como ha de entenderse, el perdén constituye una gracia (un «don»)
que solo puede otorgarlo quien ha sufrido dafio a quien lo solicita
y reconoce la gravedad de la falta y los efectos del dafio producido.
Sin embargo, muchos actores politicos han propuesto que el Estado
tiene la potestad de «perdonar» a los perpetradores. Esto es en realidad
una amnistia, medida que la cultura de los derechos humanos rechaza
enfiticamente, dadas sus pretensiones de asegurar impunidad para los
criminales. La amnistia es impuesta desde el poder y contiene de manera
inevitable un silenciamiento de los hechos, una borradura o, como se
dice coloquialmente, un «pasar la pdgina» de hechos que no deben ser
confrontados. Es un falso perdén, porque resuelve por decreto que se
anule de la memoria colectiva y de las pdginas de la historia los hechos
traumadticos. Es una negacién del duelo que merecen los familiares de
las victimas y una suplantacién de un privilegio que solamente los afec-
tados por los actos de violencia poseen. Es evidente que yo no puedo
perdonar las ofensas perpetradas contra el otro. Tal gracia solo corres-
ponde a quien sufrié los agravios.

Por el contrario, el telén de fondo del perdén es el didlogo, un
genuino contacto interhumano. El perdén permite a quien lo concede
asumir una actitud y una «mirada» diferentes hacia el pasado: aban-
dona una percepcién agobiante y desgarrada, para asumir una posicién
mds serena y reflexiva frente a lo vivido. Hace posible que la victima
pueda afrontar el futuro sobreponiéndose a la tentacién del odio y a las
expectativas de venganza. La asignacién del perdén no supone en abso-
luto el olvido de la ofensa sufrida, ni la suspension de la justicia. Mucho
menos, por cierto, la negacién de la memoria y la historia. El perdo-
nado podria invocar que es injusto que se mantenga el recuerdo de sus
ofensas. Pero parte de la sancién que debe cumplir es que los sucesos
atroces en los que participé no caigan en el olvido. Notemos ademds
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que el perdén implica un arrepentimiento, un trance por el cual el
ofensor realiza un acto sincero de contricién que lo pone en la obli-
gacién de contribuir a que las nuevas generaciones no cometan sus
mismos errores. El arrepentimiento cumple, pues, una funcién docente
que se dirige, al igual que el perddn, hacia el futuro.

Todo acto humano es susceptible de juicio moral, pero a la vez es
menester comprenderlo. Dicha comprensién permite entender las cir-
cunstancias y las causas de los actos volitivos. En efecto, al comprender,
recuperamos el sentido de nuestro proceder individual y colectivo; per-
mitimos que nuestro pasado y nuestro destino nos sean mds propios
porque se nos hacen mds inteligibles. Al comprender, nos reconcilia-
mos con nosotros mismos y con nuestro mundo humano, en el que no
solamente el mal es posible. La comprensién, en suma, es una actividad
sin fin, que no termina sino con la muerte y que a la vez puede entre-
garse como legado valioso a los descendientes. El perdén, en cambio,
no es ni causa ni consecuencia de la comprension, no es ni previo ni
posterior a ella. Se trata de un acto individual, gratuito y tnico en su
género, ante la absoluta irreversibilidad del mal efectuado. El perdén,
como sefiala Hannah Arendt, nos reinserta en el espacio publico, en el
dmbito de la pluralidad politica, abriendo la posibilidad de un «nuevo
comienzo» alli donde parecia que todo habia concluido, que todo estaba
consumado. Si la venganza no hace sino reflejar el crimen inicial, el
perddn es su absoluta antitesis: la libertad ante la venganza. El perdén
y el castigo pueden considerarse alternativos, mas no se oponen, pues
ambos —segin Arendt— tienen en comun el intentar poner fin a un
mal que se perpetuarfa indefinidamente. En dicha medida, el perdén
no solamente no se opone a la justicia, sino que engrandece sus efectos.

El perdén, manifestacién de nuestro espiritu que estd en el centro de
la fe cristiana, posee una densidad de significados intimos, a veces difi-
ciles de entender para quienes observan desde fuera el acto de perdonar.
Muchas veces, guiados por la empatia, imaginamos la furia o la indig-
nacién que sentirfamos si estuviésemos en el lugar de los que perdonan
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actos que consideramos imperdonables. Sin embargo, suele ocurrir, y es
asi porque el perdén posee la propiedad de liberar a quien concede tal
gracia del pasado, de un pretérito gravoso que amenaza petrificarnos en
el sufrimiento. Sin embargo, es un acto que no puede constituirse en una
obligacién para quien ha padecido atropellos sin nombre, pero es valioso
saber que, a través de €|, nos habilitamos para empezar de nuevo, para
hacer del mundo que nos rodea, una vez més, un espacio de libertad.

Conocimiento de los hechos, reconocimiento de las victimas,
arrepentimiento del ofensor y perdén de quienes estdn dispuestos a
perdonar forman, pues, eslabones de un ineludible proceso de restau-
racién de nuestro tejido moral. Cada uno de ellos nos acerca mds a una
meta que estuvo en el origen y en el fin de nuestro cometido como
Comision de la Verdad. Me refiero a la reconciliacion, que ha de serala
vez un punto de llegada y una estacién de partida para nuestra Nacién.
Debe ser un punto de llegada, porque solamente si las verdades que
hemos expuesto se ponen al servicio de un nuevo entendimiento, de un
didlogo mds puro y franco entre los peruanos, tendrd sentido y estard
justificada esta inmersién en recuerdos insufribles, esta renovacion del
dolor pasado que hemos solicitado a un niimero considerable de nues-
tros compatriotas. Ha de ser también un punto de inicio, puesto que
serd a partir de esa reconciliacién genuina —es decir, sustentada en
un acto de valentia civica como es el examen propuesto— que se hard
mds robusta nuestra fe en la creacién de una democracia que se cons-
tituya en el espacio comun en el que nos reunamos todos los peruanos
reconocidos plenamente en nuestra condicién de seres humanos y ciu-
dadanos plenos, sujetos libres llamados a responder la alta invocacién
que nos dirige la trascendencia.

Como he senalado repetidamente, el perdén es una posibilidad
humana de profundo contenido moral, pero nunca, en los procesos de
los cuales hablamos, puede ser considerado una obligacién. El perdén
solo es genuino y valioso si es que es el resultado de un ejercicio pleno
de la libertad incondicionada. Sin embargo, es un obligado tema de
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reflexién porque, entre varias razones, nos coloca més alld de la poli-
tica. Consolidar la paz y la democracia serdn siempre, en principio,
tareas politicas, en el sentido mds elevado de ese término, es decir, el de
la organizacién de la convivencia humana en busca del bien compar-
tido. Pero la busqueda de la verdad, la procura de la reconciliacién, la
préctica del reconocimiento, la contemplacién del perdén como una
posibilidad nos invitan a pensar paz, democracia y justicia, asimismo,
como dmbitos donde se manifiesta también nuestro fuero interno y
donde nos relacionamos con los demds en una dimensién eminente-
mente moral. Y ello no significard un rechazo de la politica, pero si el
colocar a la politica ante un horizonte de expectativas mayor, mds exi-
gente y con una mds clara vocacién de absoluto y de trascendencia: un
horizonte donde el ciudadano es visto también como préjimo, es decir,
como un igual, no porque las leyes lo digan, sino porque su humanidad
es un reflejo y un complemento de nuestra propia humanidad.
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CONTROL CONSTITUCIONAL DEL PERDON

César Landa

Pontificia Universidad Catélica del Pert

Si bien no podemos modificar el pasado ni controlar el futuro —por-
que el pasado es irreversible y el futuro es impredecible—, si podemos
perdonar para redimir parcialmente el pasado y, ademds, podemos
hacer promesas para asegurar parcialmente el futuro, como senala
Hannah Arendt (véase Garcia Villegas, 2016). Quisiera enmarcar en
estos presupuestos el debate publico en torno al indulto otorgado por
el expresidente Pedro Pablo Kuczynski al expresidente Alberto Fujimori
(resolucién suprema 281-2017-JUS), el 24 de diciembre de 2017. Para

lo cual hay dos vertientes de andlisis: una politica y otra juridica.

1. LA CUESTION POLITICA DEL PERDON

Por la primera, la politica, se senala que el presidente de la reptblica
goza de la atribucién de ejercer el derecho de gracia para otorgar indul-
tos y conmutar penas (articulo 139 inciso 13 de la Constitucién).
En virtud de ello, un sector de la opinién publica senalé que esta era
una competencia del presidente, sujeta exclusivamente a su decisién o
voluntad politica, que servia a la pacificacién de la tensa relacién entre
el gobierno y la oposicién politica fujimorista, la cual —con su mayoria
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parlamentaria— habia estado socavando la estabilidad del gobierno, a
través de las interpelaciones, las censuras y el rechazo de la confianza
al Gabinete Ministerial del entonces premier Fernando Zavala, en los
meses finales de 2017.

En esa coyuntura, algunos abogados y profesores consideraron que
el indulto que constituye el perdén de la pena por las matanzas de
Barrios Altos y La Cantuta, y la gracia, que es el término del proceso
penal en el caso de la matanza de Pativilca en curso, eran potestades
de libre configuracién del presidente (Garcia, 2018; véanse las contri-
buciones de Castillo y de Hakkanson en Castillo & Grdndez, 2018).
Este establecié que la cuestién del estado de la salud médica de Alberto
Fujimori constitufa la razén determinante para la concesién del indulto
y la gracia presidenciales, sin consideraciones de otra naturaleza que la
humanitaria.

Con ello, el presidente Kuczynski asumié que el indulto y la gracia
humanitaria eran una cuestién politica, antes que un asunto juridico
(Landa, 2000). Pensé, por lo tanto, que no devendria en una materia
justiciable; esto es, que los jueces nacionales y de la Corte Interamericana
de Derechos Humanos (en adelante, Corte IDH) tendrian que recha-
zar las denuncias de las victimas de los graves delitos de violacién de los
derechos humanos por la liberacién de Alberto Fujimori, al constituir
una decisién politica no justiciable.

Como un antecedente se tiene que, durante el gobierno del expre-
sidente Alan Garcia Pérez (2006-2011), este dicté mds de cinco mil
indultos y conmutaciones de penas a condenados por todo tipo de deli-
tos, incluidos los de trifico ilicito de drogas, sin mayor consideracién que
la de resolver el problema de la sobrepoblacién de las cérceles peruanas.
Ello creé un sistema de corrupcién de altos funcionarios del Ministerio
de Justicia y Derechos Humanos, ante quienes se presentaban las soli-
citudes y con quienes se cometian actos de corrupcién para obtener los
indultos y las conmutaciones de penas presidenciales. Ello motivé no
solo procesos penales que culminaron con funcionarios condenados,
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sino una investigacién parlamentaria al mismo expresidente Garcfa, la
cual este impugné ante el Poder Judicial y fue archivada como en otras
investigaciones anteriores de corrupcién (Chaparro, 2017).

Asi, no es inusual que algunos presidentes de la reptblica del Pert
hayan considerado que su potestad presidencial de dictar indultos y
gracias presidenciales sea una cuestién politica ajena a las normas juri-
dicas; también sucedié lo mismo en el derecho comparado (Bourget,
2018, pp. 146-160). En efecto, ello era asi otrora, en la época cuando
el monarca corporeizaba el principio de legitimidad del ancien régime.
Por ello, Thomas Hobbes senalaba que «la autoridad, no la verdad, hace
las leyes [Auctoritas: non veritas facit legem]». Sin embargo, desde la ins-
tauracion de la republica en la férmula del Estado de derecho, sometida
a la legitimidad de la soberania popular, la voluntad popular es vélida
siempre que se someta al principio de supremacia de la Constitucién y
de las leyes.

Ello es asi, en la medida en que la defensa de la persona humana y
el respeto de su dignidad es el fin supremo de la sociedad y del Estado
(articulo 1 de Ia Constitucién). De este modo, no es la voluntad de la
autoridad presidencial la fuente de la soberanfa, sino la voluntad popu-
lar, pero enmarcada en la Constitucidn y las leyes. En efecto, el poder
del Estado emana del pueblo; sin embargo, sus autoridades legitimas lo
ejercen con las limitaciones y las responsabilidades que la Constitucién
y las leyes establecen (articulo 45 de la Constitucién).

De alli que, una vez recobrada la democracia constitucional a partir
del afio 2000, haya sido pacifica la doctrina del Tribunal Constitucional
del Perti segtin la cual «no hay islas exentas del control constitucional»
(sentencia del expediente 6292-2006-PA/TC, 8); como expresién sin-
tética de que todo el orden politico, social y econémico se encuentra
regido por el orden juridico. Este orden juridico estd basado, en dltima
instancia, en el principio de supremacia constitucional, que irradia su
fuerza normativa a todos los démbitos o ramas del derecho.
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Lo dicho no ha sido dbice para reconocer que dentro de la teoria
del gobierno existen diversos actos del poder politico que no tienen
prevista una revision, al menos estricta. Asi, existen algunos manda-
tos constitucionales estrictamente politicos, exentos de control'; otros,
que son de naturaleza gubernamental extraordinaria pero sometidos a
control’; y; finalmente, otros de naturaleza administrativa, en principio

exentos de control judicial®.

' En materia de antejuicio politico, una vez que el Pleno del Congreso acusa sobre

una materia penal a un alto funcionario, segtin lo previsto en la Constitucién (articulo
99), el Ministerio Pablico solo puede formular denuncia penal sin poder investigar
previamente, a pesar de ser un organismo auténomo encargado de investigar y for-
mular denuncia penal ante el Poder Judicial (articulo 100 y articulo 159 inciso 5 de
la Constitucién); asi también, la remocién de los ministros de Estado por parte del
presidente de la republica no tiene limite alguno, mientras que la censura ministerial
del Congreso requiere un debido proceso parlamentario (articulos 122 y 132, respecti-
vamente, de la Constitucién).

2 Aquf se encuentra la potestad del presidente de la reptblica de otorgar el indulto y
la gracia presidencial, dejando sin efecto una condena o un proceso judicial en curso,
bajo un principio de oportunidad. Se trata de un acto que no estd exento de control
(articulo 118 inciso 15 de la Constitucién). Asimismo, respecto a la aprobacién por
parte del Poder Ejecutivo de decretos de urgencia, decretos legislativos, tratados sim-
plificados y los estados de excepcidn, este debe dar cuenta al Congreso para su revision
de estos actos gubernamentales, sujetos a control parlamentario, salvo los estados de
excepcion por renuncia del Congreso (articulo 118 inciso 19 y articulos 104, 57 y 137,
respectivamente, de la Constitucion y articulos 90-92 del Reglamento del Congreso de
la Republica).

3 En materia del derecho de propiedad solo cabe cuestionar el valor del justiprecio de
una expropiacién, no la validez de las razones de su declaracién de necesidad publica
o con respecto a la seguridad nacional (articulo 70 de la Constitucién). En materia de
acceso a la justicia se establece que no son revisables en sede judicial las resoluciones del
Jurado Nacional de Elecciones en materia electoral (articulo 142 de la Constitucién).
Asimismo, en materia de libertad durante los estados de excepcidn, el juez no puede
cuestionar la declaratoria de los estados de emergencia o de sitio, solo proteger indivi-
dualmente los derechos y libertades afectados de forma irrazonable y desproporcional
(articulo 200 77 fine de la Constitucién). Sin embargo, el Tribunal Constitucional ha
ido construyendo una jurisprudencia expansiva del control de todos los actos de los
poderes publicos.
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No obstante, la jurisprudencia constitucional los ha relativizado, a
partir del reconocimiento de los siguientes principios: el principio de
interdiccién de la arbitrariedad de las actuaciones de la autoridad; el
principio de legalidad; y los principios de razonabilidad y proporcionali-
dad cuando —como producto de los actos politicos, gubernamentales y
administrativos— se afecten derechos fundamentales. Asi, por ejemplo,
el Tribunal Constitucional, en materia de los derechos fundamentales
de libertad, propiedad o en asuntos electorales, ha establecido especifi-
cos pardmetros de control asf como en la proteccién de instituciones
constitucionales en materia de vacancia presidencial (sentencia del
expediente 0006-2003-Al/TC). Asimismo, en los casos de indultos y
gracias presidenciales, el Tribunal Constitucional ha establecido limites
al ¢jercicio discrecional de los poderes Ejecutivo, Legislativo, Judicial y
de los organismos auténomos.

En particular, en el caso del control judicial del indulto presidencial,
el Tribunal Constitucional establecié como doctrina jurisprudencial, a

partir del caso del indulto a Alfredo Jalilie, que:

En la STC N° 06204-2006-HC/TC, el Tribunal Constitucional
reitera este principio sefialando que cuanto mds amplio es el mar-
gen de decisién que ostenta una autoridad publica, mds intenso es
el grado del deber de motivacién de su ejercicio. A mayor discre-
cionalidad, mayor deber de motivacién, entendida esta como la
explicitacién o exteriorizacién de las razones objetivas que sustentan
una decisidn, sea administrativa, jurisdiccional e incluso legislativa.
La motivacién del ejercicio de la gracia presidencial impide que esta
pueda ser utilizada como una «cobertura juridica» de actos contra-
rios a la Constitucién y, por ende, arbitrarios. Y prosigue afirmando
—en el fundamento juridico 2.7— que la diferencia entre un acto

4 Sentencias de los expedientes 1091-2002-HC/TC (caso Silva Checa) y 6423-2007-
PHC/TC (caso Ruiz Dianderas). En materia de propiedad véase la sentencia del expe-
diente 0008-2003-Al/TC (caso del régimen econdémico) y en materia electoral, el

expediente 05854-2005-PA/TC (caso Lizana Puclles).
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discrecional y otro arbitrario radica precisamente en su justifica-
cidn, y ella solo puede ser apreciada a través de la motivacién. Pero
no cualquier motivacién elimina la arbitrariedad de un acto dis-
crecional, sino aquella que estd dirigida cumplidamente a expresar
las razones que lo justifican. En el caso de la gracia presidencial la
motivacién es una exigencia que no puede ser eludida sino a costa
de poner en peligro otros bienes que gozan, igualmente, de protec-
cién constitucional, como por ejemplo la persecucion y la sancién
del delito (sentencia del expediente 4053-2007-PHC/TC, voto
singular de los magistrados Landa Arroyo y Beaumont Callirgos,
argumentos de fondo, 2.6).

Por todo ello, no bastaba la sola voluntad del presidente Kuczynski
ni siquiera la voluntad de un sector de la opinién publica, para que sea
constitucionalmente legitimo el perddn; esto era asi, en tanto la deci-
sién desprotegia derechos fundamentales a la justicia, establecidos en
el bloque de constitucionalidad, que abarca no solo la Constitucién y
las leyes, sino también los tratados internacionales de los que el Pert es
parte (articulo 55 de la Constitucién), como es el pleno cumplimiento
de las sentencias de los casos Barrios Altos y La Cantuta de la Corte
IDH. En dichos fallos se condend al Estado peruano y se ordend inves-
tigar y sancionar a los integrantes del grupo paramilitar «Colina» y a sus
mentores mediatos, como fue el caso del entonces presidente Fujimori,
responsables de dichas matanzas, de acuerdo con la sentencia penal de
la Corte Suprema (sentencia del expediente A.V. 19-2001).

De modo que la competencia de los presidentes para otorgar el per-
dén o la clemencia presidencial no puede ser considerada como una
isla exenta del control constitucional o convencional. Por este motivo,
se requiere descartar que se trate de una cuestién politica no justicia-
ble, a partir de entender la institucién del perdén como una cuestién
politica justiciable. Sin embargo, «la definicién de una cuestién poli-
tica puede ser entendida o restringida en funcién de las circunstancias
del momento que retine las exigencias de su tiempo. Una definicién
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juridica del término es imposible, porque la razén que la sustenta es cir-
cular: las cuestiones politicas son los asuntos sin solucién en el proceso
judicial; los asuntos sin solucién en el proceso judicial son cuestiones
politicas» (Strum, 1974, p. 1).

Por ello, el presidente Kuczynski gozaba de un margen de apre-
ciacién discrecional del perdén en el marco de una cuestién politica
constitucional, pero sin que dicho margen fuera el sustento de una
decisién arbitraria —es decir, exenta de una motivacidn objetiva, sin
sustento en hechos reales, ni una apreciacién de las consecuencias para
el Estado de derecho y el derecho a la reparacién de las victimas—. Ello
era todavia més claro dado que el Estado peruano habia sido condenado
por la Corte IDH por las matanzas de Barrios Altos y La Cantuta, y, por
ello, se le ordend investigar, sancionar, reparar y no repetir tales hechos.

2. LA CUESTION JURIDICA DEL PERDON

Por la segunda vertiente, la juridica, se ha recordado que, si bien el
indulto y la gracia presidencial son cuestiones politicas, ello no signi-
fica que no estén regladas para ciertos supuestos extraordinarios. Asi, la
Constitucién de 1993 ha reconocido a las leyes de amnistia que dicte el
Congreso como el perdén del delito cometido (articulo 102 inciso 6);
asi como al indulto como el perdén de la pena; la conmutacién de la
pena como la sustitucién de esta por otra medida; y la gracia presi-
dencial en los casos en los que la etapa de instruccién haya excedido el
doble de su plazo mds su ampliatoria, a favor de un procesado reo en
cércel que ha pasado mds del doble del tiempo, como competencia del
presidente de la republica (articulo 118 inciso 21 de la Constitucién).
Asimismo, el Ministerio de Justicia y Derechos Humanos ha esta-
blecido el Reglamento de Gracias Presidenciales (resolucién ministerial
162-2010-JUS; Salomé, 2013). En virtud de este documento se regula
el otorgamiento del indulto y de la gracia presidencial. Asi, la gracia
presidencial es la potestad del presidente de la repablica: primero, para
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conceder el indulto (comdn, humanitario y excepcional); segundo,
para ejercer el derecho de gracia (comin, humanitaria y excepcional);
y, tercero, para conmutar las penas (comun y excepcional); mientras
que el indulto propiamente dicho es la potestad del presidente de la
republica para adoptar la renuncia al ejercicio del poder punitivo del
Estado respecto de los condenados.

Ahora bien, la condicién sine qua non para solicitar el perdén pre-
sidencial humanitario a favor de un interno penal es su grave estado de
salud. Situacién que, en el caso de Fujimori, no se demostré segtin la
opinién de los informes médicos independientes. Por este motivo, los
anteriores pedidos de gracia presidencial a favor de Fujimori fueron
rechazados. No obstante, a pesar de que las condiciones médicas de
Alberto Fujimori no habian cambiado sustantivamente, se le otorgd
el perdén de la pena por cdlculos politicos; medida que entonces fue
sometida al control judicial constitucional.

Sin embargo, el perdén no solo se le otorgd por la condena pro-
ducida por la sentencia penal en su contra a raiz de las matanzas de
La Cantuta y Barrios Altos, sino también por los procesos que se
encuentran en curso, como el caso Pativilca. Por eso, la Sala Penal que
lleva el caso de la matanza Pativilca ha declarado que no le alcanza a
Fujimori el indulto procesal (resolucién expediente 00649-2011-5001-
JR-PE-03); con lo cual tendria que seguir siendo procesado, aunque en
libertad. Asimismo, las victimas de los casos La Cantuta y Barrios Altos
elevaron un escrito a la Corte IDH para que —en via de supervisién de
la ejecucion y cumplimiento de dichas sentencias— esta se pronuncie
sobre el indulto y la gracia humanitarios.

La Corte IDH resolvié que la jurisdiccién penal y constitucional
peruana podia realizar un control del «indulto por razones humani-
tarias» otorgado a Alberto Fujimori, en ejercicio de sus facultades de
supervisién. Dicho control debia realizarse tomando en cuenta los
estandares establecidos en la ponderacién entre los derechos de acceso
a la justicia de las victimas de graves violaciones de derechos humanos y
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las medidas de resguardo a la vida e integridad de las personas privadas
de libertad (caso Barrios Altos y caso La Cantuta vs. Persi, fundamen-
tos 56ss.).

En ese sentido, el representante de las victimas de los casos Barrios
Altos y La Cantuta presenté a la Sala Penal competente un inédito
«recurso de convencionalidad» para hacer efectivo lo resuelto por la
Corte IDH. Dicho recurso ha sido resuelto en medio de los escindalos
de la corrupcién judicial (Noriega, 2018) y ha dispuesto que Alberto
Fujimori sea nuevamente capturado e internado en un centro peni-
tenciario.

En efecto el Juzgado Supremo de Investigacién Preparatoria resolvié
—en el recurso de control de convencionalidad—:

Declarar que carece de efectos juridicos, para la ejecucion de sen-
tencia del presente caso, la Resolucién Suprema N° 281-2007-JUS,
de 24 de diciembre de 2017, que concede, entre otros, indulto
por razones humanitarias al sentenciado Alberto Fujimori o Kenya
Fujimori.

Declarar fundado el pedido de la parte civil de no aplicacién del

indulto por razones humanitarias a favor del mencionado condenado
(control de convencionalidad 00006-2001-4-5001-SU-PE-01).

La nulidad del perdén a Alberto Fujimori se basé en el anélisis de los
limites formales y materiales del derecho de gracia, siguiendo la doctrina
del Tribunal Constitucional establecida en el caso del control constitu-
cional del indulto a Jalilie (sentencia del expediente 4053-2007-PHC/
TC, 17). Asi, se puede senalar que existian tres grados de intensidad
para el control judicial del perdén:

1. Escrutinio débil. Cuando la medida de otorgar la gracia pre-
sidencial se presume vilida per se al asumir que el interno se
encontraba en un grave estado de salud. En dicho contexto, el
juez debia evaluar la carga probatoria de quienes alegaban que
eso no habia sido asi, dado el permanente cuidado y tratamiento
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médico al que estaba sometido el interno, debido al estado de
salud propio de su edad. En este caso, el principio de interdiccién
de la arbitrariedad de la decisién de la liberacién tiene un mayor
peso constitucional que el del derecho de gracia presidencial.

2. Escrutinio intermedio. Cuando la medida de la gracia presiden-
cial se basa en la necesidad de evitar el grave deterioro de la salud
del interno, que pudiera estar acreditado por un informe médico
oficial, dadas las condiciones de su carceleria. En este caso, el
juez debia valorar el argumento de los representantes de las vic-
timas, que era sostenible si hubiera estado en un penal comun,
hacinado, con altos indices de enfermedades infecto-contagiosas

sin condiciones de atencién médica inmediata interna y externa.

De modo que el principio constitucional segin el cual al pre-
sidente le corresponde cumplir y hacer cumplir las sentencias y
resoluciones de los 6rganos jurisdiccionales (articulo 139 inciso
9 de la Constitucién) goza de una posicién preferente frente a la
potestad de otorgar una gracia presidencial que no se configura-
ria como de necesidad humanitaria.

3. Escrutinio estricto. Cuando la medida de la gracia presidencial
se justifica en la valoracion que el presidente hubiera realizado
del informe médico que él habria solicitado a una junta médica,
distinta de la del Ministerio de Justicia y Derechos Humanos, en
virtud del cual decidié ejercer el derecho de gracia humanitaria.
En este caso, dada la laxitud del presidente Kuczynski para otor-
gar el indulto humanitario, el juez constitucional podria haber
establecido un alto estdndar de control, dada la discrecionalidad
subjetiva con la que actud el presidente.

Asi, a mayor potestad discrecional de la autoridad, mayor intensidad
del control judicial de la medida para evitar la impunidad. Lo contrario
supondria dejar de lado el deber de proteccidn del Estado a las victi-
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mas de las graves violaciones de derechos humanos, de las matanzas de
Barrios Altos y La Cantuta; mds auin, si son delitos que en el derecho
internacional son de lesa humanidad; esto es, que son imprescripti-
bles y para los cuales, en consecuencia, no existe liberacién anticipada
prima facie.

Finalmente, Alberto Fujimori —ante la resolucién del juez que
revocd su libertad— se interné en la clinica privada Centenario Peruano
Japonesa por mds de cien dias, con el pretexto de su delicado estado de
salud. Sin embargo, la sala recibié los informes médicos correspon-
dientes solicitados y resolvié su reencarcelamiento, dada su condicién
médica estable; pero, con las condiciones de atencién de su salud en
funcién de sus dolencias (El Mafana, 2019).

3. CONCLUSION

Con el reingreso del expresidente Alberto Fujimori a la cdrcel para
seguir cumpliendo su condena de veinticinco afios de prisién hasta el
afo 2033, fecha en la cual podrd salir cuando tenga 95 afios, no se ha
utilizado el derecho como instrumento de revancha, sino de justicia,
en el cual el perdén ocupa un lugar importante. Por eso, el derecho
constitucional contempla el perdén cuando este corresponda a un reo;
no solo por razones médicas, sino también cuando se haya reeducado
y rehabilitado para poder reinsertarse a la sociedad como ordena la
Constitucién (articulo 139 inciso 22). Si bien el expresidente Fujimori
ha asumido publicamente sus culpas por defraudar a una parte de la
poblacién, no ha mostrado —en cambio— arrepentimiento publico
ni ha pedido perddn frente a sus victimas y la sociedad; menos atin
ha pagado las reparaciones civiles. Por dltimo, se puede concluir que
Fujimori dejé el perdén en manos de la presién y la negociacién
politica; lo que ha llevado a la judicializacién de la politica, lo que deja
sin efecto el perdén mal habido, sin que se haya llegado a la politizacién
de la justicia.
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EL PERDON Y EL DERECHO INTERNACIONAL

Elizabeth Salmén
Pontificia Universidad Catélica del Pert”

1. INTRODUCCION

Desde las tltimas décadas del siglo XX, se ha abierto paso en el con-
senso internacional una forma particular y distinta de lidiar con las
transiciones politicas desde el autoritarismo o desde la violencia.
Tradicionalmente, dichas transiciones eran concebidas y ejecutadas
desde una racionalidad estrictamente politica, es decir, abocada a la pre-
servacién de los equilibrios de fuerzas que permitieran el asentamiento
de un nuevo régimen basado en el Estado de derecho democritico.
A partir de la liberalizacién del antiguo bloque soviético en Europa
central y del este, y del fin de las dictaduras del Cono Sur en América
Latina, la justicia emergié como un nuevo requisito para una transiciéon
legitima (O’Donnell & Schmitter, 2010). Aparece, incluso, un nuevo
campo de estudio, de pricticas y también de normatividad, el de la jus-
ticia transicional o justicia de transiciones. Centrada en el principio del
respeto a los derechos de las victimas de violaciones de derechos huma-
nos, pero sin olvidar las necesidades politicas de la democratizacién y
de la paz, la justicia transicional ha difundido las nociones de verdad,

* Agradezco a Félix Redtegui por sus valiosos comentarios a este texto y a Gabriela
Poma por su ayuda en la bisqueda de informacion.
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justicia, reparaciones y garantias de no repeticién como componentes
imperativos de toda transicién. Estamos lejos, pues, de los antiguos
consensos en los que la recuperacién de la democracia o de la paz podia
coexistir con medidas generales de impunidad o con una falta completa
de respuesta a las demandas de las victimas.

Pero, al mismo tiempo, se observa que tales transiciones no son tni-
camente fenémenos institucionales o juridicos, sino también procesos
sociales muy complejos en los que se procura desactivar antagonismos
y agravios incubados durante la época del autoritarismo o la violencia.
En este sentido, al lado de los lenguajes normativos tiene presencia, en
estos procesos, el lenguaje moral y social de la reconciliacién y, como
parte de él, la nocién del «perdén» como una accién favorable, y en
algunos casos, indispensable, para la eficaz desactivacién de los conflic-
tos previos.

¢Cudl es el grado de legitimidad del perdén en este nuevo contexto
moral y normativo marcado por los imperativos del derecho interna-
cional y por la nocién de un deber sobre los derechos de las victimas?
:En qué medida las figuras del perdén, cuando inevitables o necesa-
rias, pueden ser diferenciadas de las antiguas précticas de impunidad
general, como las que se expresaban en las amnistias incondicionadas?
En este texto, exploraremos esta cuestiéon desde un punto de vista prio-
ritariamente juridico. Intentaremos, en primer lugar, mostrar en qué
forma la problemdtica del perdén, en su doble faceta —el pedido de
perdén a las victimas y el perdén concedido a los perpetradores—, dia-
loga con la normatividad juridica vigente y en desarrollo y es admisible
por ella. Es decir, se aclarard en primer lugar cudl es el régimen juridico
del perdén en el derecho internacional, sus posibles manifestaciones
y los limites que el ordenamiento juridico internacional le impone.
Realizada esa primera operacidn, consideraremos un caso prictico y de
plena actualidad: las disposiciones especiales de justicia adoptadas en
Colombia para implementar el acuerdo de paz firmado con las Fuerzas
Armadas Revolucionarias de Colombia (FARC).
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2.1.A AUSENCIA DE UN REGIMEN JURIDICO GENERAL SOBRE EL PERDON

sQué es el perdén para el derecho?, ;cudl es su relacion con la justicia?
¢Son la memoria y el castigo anténimos del acto de perdonar? ;Cémo
se entremezclan verdad, justicia, reparacién y no repeticion con el per-
dén? (Derrida, 1998) ;Qué papel juega el perdén en los procesos de
justicia transicional?

El perdén es per se un tema controversial cuya regulacién por el
derecho es solamente parcial. En efecto, lo primero que podriamos
senalar es que el perdén no es objeto de regulacién general por parte
de una fuente de derecho como un tratado, la costumbre o un prin-
cipio internacional. Mds bien, podemos indicar que el tema se ha
ubicado de manera residual en instrumentos internacionales de soff law
o derecho blando, es decir, instrumentos cuyo cumplimiento no tiene
cardcter obligatorio pero que si prescriben modelos de comportamiento
(Jacqué, 1991, p. 390; citado en Salmén, 2018a, p. 259). En el marco
de los derechos humanos, estos instrumentos poseen una alta relevan-
cia, pues contribuyen al proceso de generacién de nuevos tratados y son
ampliamente utilizados para desarrollar la jurisprudencia internacional.

Por su parte, la justicia transicional ha encontrado en los instru-
mentos de soff law un impulso inicial y desarrollos muy importantes.
En efecto, existe un conjunto de pronunciamientos cada vez mds espe-
cificos sobre los derechos a la verdad, la justicia, la reparacién y las
garantias de no repeticién y sobre los estindares que deben cumplir
los mecanismos y practicas adoptados, pero que, significativamente,
aluden a la cuestién del perdén de una manera muy tangencial.

I De todos estos instrumentos, solo cinco de ellos hacen alusién al «perdén» en materia
de justicia transicional. Los instrumentos son los siguientes: «Conjunto actualizado de
principios para la proteccion y promocién de los derechos humanos a través de accio-
nes para combatir la impunidad (E/CN.4/2005/102/Add.1)» de 2005; «Conjunto de
principios para la proteccion y promocién de los derechos humanos a través de accio-
nes para combatir la impunidad (E/CN.4/Sub.2/1997/20/Rev.1)» de 1997; «Informe
del Alto Comisionado de las Naciones Unidas para los Derechos Humanos sobre
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Uno de los primeros instrumentos que hacen referencia al perdén
en el derecho internacional es el «Conjunto actualizado de principios
para la proteccién y promocion de los derechos humanos a través de
acciones para combatir la impunidad (E/CN.4/2005/102/Add.1)»,
originalmente elaborado en 1997 y actualizado en 2005. En ambos
instrumentos se califica al perdén como un factor importante de recon-
ciliacién y, al mismo tiempo, como un acto privado que le compete a la
victima. Ademds, se sefiala como condicién de una reconciliacién que
la victima conozca al autor de las violaciones y que este haya tenido la
posibilidad de manifestar su arrepentimiento y de solicitar el perdén.
Esta visién del perdén como componente de los procesos de reconci-
liacién se repite en el «Informe del Alto Comisionado de las Naciones
Unidas para los Derechos Humanos (A/HRC/18/23)» de 2011, en el
cual se afirma que los procesos de verdad pueden contribuir a la reinte-
gracion de los excombatientes y ofrecerles la oportunidad de revelar sus
experiencias del conflicto y pedir perdén.

Cabe precisar que estas aproximaciones han tenido lugar principal-
mente en el dmbito del sistema de las Naciones Unidas, en el cual ha ido
madurando paulatinamente un enfoque normativo sobre cémo lidiar
con la impunidad y cémo responder a las victimas de graves violacio-
nes de derechos humanos en situaciones de conflicto o autoritarismo.
Precisamente, en resolucidn aprobada en setiembre de 2011, el Consejo
de Derechos Humanos resolvié crear el mandato del «Relator Especial
para la promocién de la verdad, la justica, la reparacién y garantias de
no repeticién (A/HRC/RES/18/7)». Para Naciones Unidas, de acuerdo

con esta resolucién, estos cuatro elementos deben ayudar a

los Derechos Humanos y la justicia de transiciéon (A/HRC/18/23)» de 2011; «Informe
del Alto Comisionado de las Naciones Unidas para los Derechos Humanos: inventario
de aspectos de justicia vinculados a derechos humanos y justicia transicional en acuer-
dos de paz recientes (A/HRC/12/18/Add.1)» de 2009; «La administracién de justicia y
los derechos humanos de los detenidos: cuestion de la impunidad de los autores de vio-

laciones de derechos humanos (civiles y politicas) (E/CN.4/ Sub.2/1997/20)» de 1997.
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garantizar la rendicién de cuentas, hacer justicia, brindar vias de
recurso a las victimas, fomentar la recuperacién de la normali-
dad y la reconciliacién, establecer entidades independientes que
supervisen los sistemas de seguridad, restablecer la confianza en las
instituciones del Estado y promover el Estado de derecho de con-
formidad con el derecho internacional de los derechos humanos.

Estos lineamientos, por lo demds, no son concebidos exclusiva-
mente como una forma de lidiar con el pasado, sino que contienen una
perspectiva sobre el futuro, pues se espera que contribuyan a «prevenir
la repeticién de las crisis y futuras violaciones de los derechos humanos,
asegurar la cohesién social, la construccion de la nacién, la implicacién
en el proceso y la inclusién de todos a nivel nacional y local, y promo-
ver la reconciliacidn».

Esta Relatoria ha emitido 16 informes, de los cuales solamente tres
hacen referencia al perdén. En el primer informe, del 9 de agosto de
2012, el relator Pablo de Greiff afirma que la reconciliacién no debe
ser entendida como una alternativa a la justicia y advierte que se ha
verificado que diversos regimenes se han servido de la reconciliacién
para exigir a las victimas perdén y olvido, lo cual ha causado en ellas
una mayor afliccién («Informe del Relator Especial para la promo-
cién de la verdad, la justica, la reparacién y garantias de no repeticién
sobre la base del mandato y la importancia de un enfoque integral...
[A/HRC/21/46]»).

En esta misma linea, en el informe de 29 de agosto de 2013, se
menciona la preocupacién por la inclusién de mecanismos de perdén
entre victimas y victimarios en dos proyectos de ley sobre la creacién
de comisiones de la verdad en Burundi y Nepal. El Relator indic6 que
los mecanismos de perdén propuestos permitian una reconciliacién solo
aparente, ya que se podian iniciar incluso sin una peticién de las victimas
(«Informe del Relator Especial para la promocién de la verdad, la justica,
la reparacién y garantias de no repeticién sobre los desafios selecciona-

dos que enfrentan las comisiones de la verdad... [A/HRC/24/42]»).
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Mis tarde, el 14 de octubre de 2014, se hace una referencia al per-
dén en materia de reparaciones. Sin embargo, es importante notar que
en este caso no se habla del perdén como un acto de la victima, o del
Estado, hacia el perpetrador, sino de la relacién inversa, esto es, del
«pedido de perdén» a la victima por parte del perpetrador o del Estado.
Se sefala, asi, que una disculpa publica o pedido de perdén pueden
ser considerados como una medida de reparacidn colectiva, pues son
acciones que expresan un reconocimiento a las victimas y que reafirman
la validez de las normas generales que fueron trasgredidas («Informe
del Relator Especial para la promocién de la verdad, la justica, la repa-
racién y garantias de no repeticién sobre reparaciones por violaciones
graves de derechos humanos... [A/69/518]»).

En conclusién, ni los pronunciamientos generales sobre las situaciones
de violaciones de derechos humanos ni los informes anuales emitidos
por el Relator Especial establecen un régimen juridico particular para el
perdén ni mucho menos plantean que este sea obligatorio, ya sea en su
expresion estatal o en su dimensién individual. No obstante, muchos
gobiernos, desde mi perspectiva, han malinterpretado el perdén entre vic-
timas y victimarios, definiéndolo como una necesidad, y no han dudado
en recurrir a esa nocion para justificar politicas de amnistfa, reduccion de
penas y olvido. De esta forma, en algunos escenarios, el debate sobre el
perdén ha sido instrumentalizado para validar mecanismos de impunidad.

Ante la subsistencia del perdén como prictica politica y social
muchas veces ilegitima, se hace necesario precisar los alcances y limites
que aquel puede tener en el derecho y, en particular, en el derecho
internacional en situaciones de graves y masivas violaciones de derechos
humanos. Desde mi punto de vista, considerando las normas e instru-
mentos existentes dentro del derecho y fuera de él, existen al menos
tres tipos de perdén posibles: el perdén interpersonal, el perdén que el
Estado solicita a las victimas de violaciones de derechos humanos y el
perddn que el Estado otorga a los victimarios por estos mismos hechos.
De estos, solo los dos tltimos han sido materia regulada por el derecho.
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3. EL PERDON INTERPERSONAL COMO CATEGORIA EXTRA JURIDICA

Este tipo de perdén no es susceptible de regulacion juridica, pues se
consolida como un acto de voluntad individual. En efecto, se limita a
la experiencia con el otro, donde solo existe el «yo» y el «ti» (Derrida,
1998) y se da de manera personal entre la victima y el victimario; es
decir, no se puede otorgar como resultado de un mandato juridico,
pues se trata de una opcién personal del individuo. Ciertamente, se
trata de una materia que no puede ser regulada por el derecho, pues
este no se encuentra facultado para imponer u obligar a que este perdén
se conceda. De esta forma, el ya mencionado «Conjunto de principios
para la proteccién y promocién de los derechos humanos a través de
acciones para combatir la impunidad» —tanto en su versién de 1997
como en la versién actualizada de 2005— sefiala, en el acdpite Sobre e/
derecho a la justicia, lo siguiente:
1. Derecho a un recurso equitativo y efectivo

26. Implica que toda victima tenga la posibilidad de hacer valer sus
derechos beneficidndose de un recurso equitativo y efectivo, sobre
todo para lograr que su opresor sea juzgado y obtener reparacién.
Conforme se indica en el preimbulo del conjunto de principios, no
existe reconciliacién justa y duradera si no se satisface efectivamente
la necesidad de justicia; e/ perdén, acto privado, supone, como condicién
de toda reconciliacion, que la victima conozca al autor de las violaciones
y que este haya tenido la posibilidad de manifestar su arrepentimiento:
en efecto, para que pueda ser concedido el perdén, es menester que haya

sido previamente solicitado (las cursivas son nuestras).

Esta situacién se ejemplifica bien en lo sucedido en Nepal y Burundi,
como sefalamos anteriormente. Al finalizarse los conflictos sucedidos
all?, se establecieron proyectos de ley sobre comisiones de la verdad,

2 Al respecto, véase el primer articulo («La historia de Burundi y la cuestién étnica»)
del «Acuerdo de Dar-es-Salaam sobre principios para la paz, la seguridad y la estabili-
dad duraderas en Burundi» de 18 de junio de 2006: «3. La Comisién para la Verdad
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en los que se otorgaba a estas la potestad de llevar a cabo procesos
de reconciliacién sin el consentimiento de las partes implicadas. Ante
ello, el Informe del Relator Especial sobre la promocién de la verdad,
la justicia, la reparacién y las garantias de no repeticion, de agosto de
2013, estableci6 que forzar un perdén de las victimas a los victimarios,
como en su opinidn se pretendid hacer en estos proyectos de ley, no era
vélido, pues el perdén debia considerarse como un acto individual y un
perddn forzado llevaria a una reconciliacién solo aparente («Informe
del Relator Especial para la promocién de la verdad, la justica, la repa-
racién y garantias de no repeticién sobre los desafios seleccionados que
enfrentan las comisiones de la verdad... [A/HRC/24/42]», pérrafo 48).

En este contexto, es necesario recordar que la victima es la inica que
tiene el poder de perdonar sin interferencia de terceros, como el Estado.
Nadie puede perdonar en nombre de aquellas personas que estén desa-
parecidas o de las personas muertas. Aunque ya no estén presentes, ese
derecho y esa potestad pertenecen exclusivamente a quien padecié la
violacién de derechos humanos o a quien, como familiar, vive el sufri-
miento y el dolor de forma directa. Es importante remarcar, por otro
lado, que esta relacién interpersonal que supone el otorgamiento del
perdén por la victima al perpetrador tiene, en principio, un contenido
exclusivamente simboélico y moral; es decir, no estd llamada a expresarse
en una consecuencia judicial. El perdén que otorga la victima, en este
plano interpersonal, no anula la obligacién de hacer justicia, no impide
el proceso penal ni mucho menos suspende el cumplimiento de una
sentencia dictada por un tribunal de justicia.

y la Reconciliacién serd rebautizada como Comision para la Verdad, el Perdén y la
Reconciliacién. Su cometido consistird en establecer los hechos relativos a los perfodos
oscuros de nuestra historia y depurar las responsabilidades de las diferentes personas,
con miras al perdén y la reconciliacién de los habitantes de Burundi. La Comisién
deberd contar con la representacién mds amplia posible de la sociedad de Burundi en
todos sus aspectos politicos, sociales, étnicos, religiosos y de género» («Dar-es-Salaam
Agreement on Principles towards Lasting Peace, Security and Stability in Burundi»).
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En la actualidad, la importancia juridica de los derechos huma-
nos orienta el debate hacia la identificacién de lo imperdonable, es
decir, aquellas trasgresiones que el derecho excluye del 4mbito de lo
que puede ser objeto de una medida de perdén en general (Lefranc,
2005, p. 192). De ahi que la definicién de los crimenes internacio-
nales o graves violaciones de derechos humanos que afectan el orden
publico internacional —es decir, a los derechos y valores de la comu-
nidad internacional (de Frouville, 2012, p. 3)— constituya un criterio
de aplicacién inevitable en cualquier situacién en que se plantee la
posibilidad del perdén. Sin embargo, sus efectos no serdn visibles en
el 4mbito interpersonal, sino cuando participa el Estado como dador
o receptor de ese perdén.

4. CuanDO EL ESTADO PIDE PERDON: UNA MEDIDA REPARATORIA
PARA LAS VICTIMAS

Este tipo de perdén si corresponde al dmbito de la regulacién juridica.
La cuestién del perdén aparece, en este contexto, como parte de la
discusién y del desarrollo normativo relativo al derecho de las victimas
a recibir reparaciones.

Frente a la existencia de un hecho ilicito internacional, es decir,
la violacién de derechos humanos o de normas que tienen que ver
con el respeto del ser humano en los contextos de conflictos armados
(Salmén, 2017, pp. 27ss.), se activa una obligacién de reparar a las
victimas por parte del Estado. Este es un principio bdsico del derecho
internacional, pues la ausencia de una consecuencia juridica frente a la
violacién de una obligacién internacional reduciria a la nada el ordena-
miento juridico internacional (Salmén, 2018a, p. 289). Por esta razdn,
la obligacién de reparar debe, en la medida de lo posible, «borrar todas
las consecuencias del acto ilicito y restablecer la situacién que, segiin
toda probabilidad, habria existido si dicho acto no se hubiera come-
tido» (caso Fdbrica de Chorzéw, p. 47).
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Por su parte, la Corte Permanente de Justicia Internacional, érgano
judicial de la antigua Sociedad de las Naciones, indicé que la reparacién
«es un principio de derecho internacional, e incluso una concepcién
general de derecho, que toda violacién de un compromiso implica una
obligacién de reparar» (caso Fibrica de Chorzéw, pp. 27-28). Esta sen-
tencia es el primer pronunciamiento en el que un 6rgano jurisdiccional
estableci6 la obligacidn de reparar como un principio del derecho inter-
nacional. Dicha linea jurisprudencial fue adoptada posteriormente por
otros tribunales como la Corte Internacional de Justicia, érgano de las
Naciones Unidas.

En relacién con las reparaciones, la Asamblea General de las Nacio-
nes Unidas aprobé en el afo 2011 el proyecto de articulos sobre la
«Responsabilidad del Estado por hechos internacionalmente ilicitos
(A/Res/56/83)», el cual recoge —en especial en los articulos 29, 30 y
31— las reglas aplicables en el dmbito de la responsabilidad interna-
cional de los Estados en el derecho internacional. Es pertinente sefalar
que, a pesar de que sus disposiciones no son parte de un tratado interna-
cional, tienen un impacto decisivo en las relaciones internacionales y en
la conducta de los Estados («Anuario de la Comisién de Derecho Inter-
nacional 2001»). Adicionalmente, coincido con Dinah Shelton en que
este proyecto de articulos presenta una importante innovacién, pues las
reparaciones no solo tienen como objetivo reparar a las victimas, sino
que también fomentan una lucha contra la impunidad (2007, p. 97).

En el terreno especifico de los derechos humanos, el derecho inter-
nacional de los derechos humanos (en adelante, DIDH) sigue las reglas
bésicas de la responsabilidad internacional y ha provocado un desarrollo
excepcional a través de las diversas instituciones, universales y regiona-
les, que han aplicado y desarrollado el tema de las reparaciones a las
victimas de violaciones de derechos humanos (Salmén, 2018a, p. 259)°.

3 La Corte establece diversas formas de reparacién. Estas incluyen, por ejemplo: medi-
das de restitucién; medidas de satisfaccién; garantias de no repeticién; obligacién de
investigar, juzgar y sancionar; medidas de rehabilitacién; entre otras
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El mayor esfuerzo para determinar el sentido de la reparacién en
los casos de violaciones de derechos humanos fue realizado por la
Subcomisién de Promocién y Proteccidn de los Derechos Humanos y
la Comisién de Derechos Humanos de las Naciones Unidas —reem-
plazada mds tarde por el Comité Asesor y el Consejo de Derechos
Humanos respectivamente—. Estas instituciones elaboraron un con-
junto de principios internacionales sobre reparacién a las victimas
de violaciones de derechos humanos. Tras veinte anos de trabajo, la
Asamblea General de las Naciones Unidas aprobé en 2005 el docu-
mento «Principios y directrices bdsicos sobre el derecho de las victimas
de violaciones manifiestas de las normas internacionales de derechos
humanos y de violaciones graves del derecho internacional humanita-
rio a interponer recursos y obtener reparaciones (A/Res/60/147)» (en
adelante, Principios y Directrices). De acuerdo con sus disposiciones,
la obligacién de reparar puede darse de las siguientes formas: 1) restitu-
cién, 2) indemnizacién, 3) rehabilitacion, 4) satisfaccién y 5) garantias
de no repeticién.

De estas cinco formas, tiene particular importancia, en esta discu-
sién, la reparacién en forma de satisfaccién. Esta puede consistir en
un reconocimiento de la violacién, una expresién de pesar, una dis-
culpa formal o cualquier otra modalidad adecuada (Salmén, 2018a,
p- 289). Los Principios y Directrices se refieren a la satisfaccién, entre
varias otras manifestaciones, como «[u]na disculpa publica que incluya
el reconocimiento de los hechos y la aceptacién de responsabilidades»
(pardgrafo 22). En este sentido, el pedido de perdén por parte del
Estado que cometié el hecho ilicito contribuye a la «dignificacién» de
las victimas y muchas veces forma parte de medidas ordenadas por tri-
bunales internacionales.

Resulta también relevante sefialar que este instrumento enriquece
la nocién misma de reparacidn, pues esta no solo se entiende ya como
una consecuencia frente al incumplimiento de una obligacién general

de derechos humanos, sino también como un derecho de las victimas
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de violaciones de normas internacionales. Este documento, si bien no
tiene caracter vinculante para los Estados, es el instrumento mds siste-
mitico a partir del cual es posible precisar el significado de la reparacién
(véase Tigroudja, s.a.)

Asimismo, cuando se trata de violaciones de obligaciones en materia
de derechos humanos, también se tiende a diversificar las medidas de
reparacién para otorgar una proteccion integral a las victimas. La Corte
Interamericana de Derechos Humanos (en adelante, Corte IDH) es el
tribunal internacional que mds y mejor ha desarrollado la obligacién de
reparar a cargo de los Estados que hayan violado derechos humanos.
La Corte entiende la reparacién en los siguientes términos:

La reparacion del dafo ocasionado por la infraccién de una obliga-
cién internacional requiere, siempre que sea posible, la plena restitucién
(restitutio in integrum), la cual consiste en el restablecimiento de la
situacion anterior. De no ser esto posible, como en el presente caso,
cabe al tribunal internacional determinar una serie de medidas para,
ademds de garantizar los derechos conculcados, reparar las consecuen-
cias que las infracciones produjeron, asi como establecer el pago de una
indemnizacién como compensacién por los danos ocasionados (caso
Bdmaca Veldsquez vs. Guatemala, parrafo 39).

Adicionalmente, la Corte IDH ha manifestado lo siguiente:

Las reparaciones, como el término lo indica, consisten en las medi-
das que tienden a hacer desaparecer los efectos de las violaciones
cometidas. Su naturaleza y su monto dependen del dafo ocasio-
nado en los planos tanto material como inmaterial. Las reparaciones
no pueden implicar ni enriquecimiento ni empobrecimiento para
la victima o sus sucesores. En este sentido, las reparaciones que se
establezcan deben guardar relacién con las violaciones declaradas. ..

(caso Acosta Calderdn vs. Ecuador, parrafo 148).

En este contexto, cabe senalar el ejemplo de una reparacién signi-
ficativa realizada en marzo de 1991 por Patricio Aylwin, el presidente

74



El perdon y el derecho internacional | Elizabeth Salmén

de Chile de entonces, durante la presentacién del Informe final de la
Comisién de la Verdad y Reconciliacién. Este informe planteaba la
necesidad de dignificar el honor de las victimas, a través de una medida
de satisfaccion: las disculpas publicas. En su discurso, Aylwin afirmé
que era «la hora del perdén y la reconciliacién» para mirar «hacia el

futuro que nos une, més que al pasado que nos separa», y agregd:

...hay que empezar por precisar quiénes son los ofendidos llamados
a perdonar y quiénes son los ofensores que han de ser perdona-
dos. Yo no puedo perdonar por otros; el perdén no se impone por
decreto. El perdén requiere arrepentimiento de una parte y de la
otra generosidad. Cuando fueron agentes del Estado los que ocasio-
naron tanto sufrimiento, y los érganos competentes no pudieron o
no supieron evitar o sancionarlos y tampoco hubo necesaria reac-
cién social para impedirlo, son el Estado y la sociedad entera los
responsables, bien sea por accién o por omisién. Es la sociedad
chilena la que estd en deuda con las victimas de las violaciones de
los derechos humanos. [...] Por eso yo me atrevo, en calidad de
Presidente de la Repiiblica, a asumir la representacion de la nacién
entera para, en su nombre, pedir perdén a los familiares de las victi-
mas. Por eso también pido solemnemente a las Fuerzas Armadas y
de orden y a todos los que hayan tenido participacién en los excesos
cometidos que hagan gestos de reconocimiento del dolor causado
y colaboren para aminorarlo (1995, pp. 115-116; las cursivas son
nuestras).

5. EL PERDON QUE CONCEDE EL ESTADO: ENTRE EL. DENOMINADO
«PERDON AMNESICO» Y LA LUCHA CONTRA LA IMPUNIDAD

;Puede el Estado perdonarlo todo? Es decir, ;forma parte de sus compe-
tencias soberanas tender un velo de olvido sobre lo sucedido en el pasado,
por mds grave que esto sea? Estas preguntan obligan a considerar las
distancias entre lo que se ha denominado el «perdén amnésico» —equi-
valente al olvido— y la lucha contra la impunidad —para la cual hay
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hechos o acciones imperdonables y, por consiguiente, ajenas al dmbito
de «lo negociable» en un proceso de democratizacién o un acuerdo de
paz—. En esta linea, Rodrigo Uprimny ha examinado las respuestas
dadas a esta cuestién en el campo de la justicia transicional y ha pro-
puesto la siguiente tipologia sobre las variedades del perdén: amnésico,
compensador y responsabilizante (2005, p. 3). Se ubican en la categoria
de perdén amnésico los casos en los que ha habido amnistias generales
sin contemplar ninguna estrategia para el esclarecimiento de la verdad
o para la reparacién de las victimas. Bajo el rétulo de perdén compen-
sador caen aquellas experiencias donde se ha dado amnistias generales
acompafiadas de comisiones de la verdad y de medidas de reparacién
de las victimas. Por tltimo, bajo el titulo de perdén responsabilizante
se encuentran los casos donde se ha establecido una comisién de la ver-
dad, se ha exigido confesién total de crimenes atroces, se ha dispuesto
reparaciones y se ha otorgado perdones individuales y condicionados
para algunos crimenes (p. 3)*.

Se aprecia aqui una variedad y una relativa flexibilidad respecto de
la justicia retributiva, la cual tipicamente se materializa en la aplicacién
del derecho penal. Esta flexibilidad es posible en la medida en que, en
el plano de la justicia de transiciones, la aplicacién del derecho penal es
un ingrediente de un horizonte normativo mds amplio, el de la «ren-
dicién de cuentas». Ahora bien, se puede estimar que un perdén o una
rebaja considerable de las penas es admisible en la medida en que ello
no se haga completamente a expensas de los derechos de las victimas y
en tanto haya otras formas alternativas o complementarias de la «ren-
dicién de cuentas»: dar reparaciones, contribuir al conocimiento de la
verdad, expresar disculpas publicas, ofrecer garantias de no repeticién
y aplicar sanciones de tipo administrativo son algunas de las diversas

4 Vale la pena anotar que, si bien Uprimny menciona, en las categorfas segunda y tercera,
a comisiones de la verdad, una mirada mds abstracta de la cuestién aconsejarfa hablar
de «mecanismos oficiales de bisqueda de la verdad», puesto que las comisiones son
solamente uno entre varios mecanismos posibles para realizar el derecho a la verdad.
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formas en que el Estado o los perpetradores rinden cuentas por los
crimenes del pasado.

Por su parte, el corpus iuris del derecho internacional impone a los
Estados obligaciones no solo de respetar, hacer respetar y proteger los
derechos humanos, sino también otras responsabilidades que van desde
investigar, juzgar y sancionar toda violacién de derechos humanos hasta
garantizar la justicia, la reparacion y el derecho a la verdad de las victi-
mas de dichas violaciones.

En este contexto, el Estado tiene el deber ineludible de procesar
y castigar a los perpetradores de violaciones a los derechos humanos.
De manera que la Asamblea General de las Naciones Unidas ha conside-
rado contrario a los propdsitos y principios de la Carta de las Naciones
Unidas’® «la negativa de un Estado a cooperar en la detencién, extradi-
cién, enjuiciamiento y castigo de los culpables de crimenes de guerra
o crimenes de lesa humanidad» («Cuestién del castigo de los crimina-
les de Guerra y de las personas que hayan cometido crimenes de lesa
humanidad [A/RES/2840 (XXVI)]», pdrrafo 4). Asimismo, el Comité
de Derechos Humanos ha expresado que «las violaciones graves de los
derechos civiles y politicos [...] deben ser perseguibles durante todo el
tiempo necesario y con toda la retroactividad necesaria para lograr el
enjuiciamiento de sus autores» («Observaciones finales del Comité de
Derechos Humanos: Argentina [CCPR/CO/70/ARG]», parrafo 9).

Justamente, a raiz de la necesidad de procesar a los responsables
de estos crimenes, se creé un tribunal penal con vocacién universal: la
Corte Penal Internacional. Este tribunal fue creado a partir de la entrada
en vigencia en 2002 de su tratado constitutivo, el «Estatuto de Roma.

> La Carta de las Naciones Unidas dispone en sus articulos 1.3 y 55.C respectivamente
lo siguiente: «Los propdsitos de las Naciones Unidas son: Realizar la cooperacién
internacional en [...] el desarrollo y estimulo del respeto a los derechos humanos y a
las libertades fundamentales de todos, sin hacer distincién por motivos de raza, sexo,
idioma o religién [...]»; «la Organizacién promoverd: [...] C. El respeto universal a los
derechos humanos y a las libertades fundamentales de todos, sin hacer distincién por
motivos de raza, sexo, idioma o religion, y la efectividad de tales derechos y libertades».
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Este tratado establece enfiticamente, desde su predmbulo, la obligacién
de la comunidad internacional de perseguir a los responsables de los
acontecimientos mds graves en el dmbito internacional en los siguientes
términos:

Afirmando que los crimenes mds graves de trascendencia para la
comunidad internacional en su conjunto no deben quedar sin castigo y
que, a tal fin, hay que adoptar medidas en el plano nacional e intensi-
ficar la cooperacién internacional para asegurar que sean efectivamente
sometidos a la accién de la justicia.

Decididos a poner fin a la impunidad de los autores de esos crime-
nes y a contribuir asf a la prevencién de nuevos crimenes («Estatuto de
Romay, predmbulo, pdrrafos 4-5).

De este modo, en el orden juridico internacional vigente, se ha
hecho imposible plantear la instauracién de perdones amnésicos, pero
esto no ha supuesto la desaparicién de una serie de mecanismos de
«perdén», como la amnistia, el indulto o la gracia, que se entienden
como parte de las competencias soberanas de los Estados y en los que,
ademds, se suelen apoyar los gobiernos democréticos en los procesos
de transicién como una via para salir de la violencia®. Ante el forzoso

¢ En Guatemala, el 17 de enero de 2019, la Cdmara de Diputados aprobé la iniciativa
5377 que impulsa una reforma al decreto 145-96, Ley de Reconciliacién Nacional.
Esta ley, sancionada en 1996, incluye una disposicién de amnistia para delitos comu-
nes, mientras exceptiia expresamente los delitos de genocidio, desaparicién forzada y
tortura. La propuesta de reforma de la ley que hoy se encuentra en discusién en el
Congreso amplia la amnistia a dichos delitos. Ante ello, la Comisién Interamericana
de Derechos Humanos (CIDH) se ha pronunciado y ha indicado que son inadmisibles
las disposiciones de amnistia, las disposiciones de prescripcién y el establecimiento de
excluyentes de responsabilidad que pretendan impedir la investigacién y sancién de los
responsables de las violaciones graves de los derechos humanos tales como la tortura, las
ejecuciones sumarias, extralegales o arbitrarias y las desapariciones forzadas, todas ellas
prohibidas por contravenir derechos inderogables reconocidos por el derecho interna-
cional de los derechos humanos. En esta misma linea, la Corte IDH, el 13 de marzo
de 2019, emitié un comunicado mediante el cual ordené al Congreso de Guatemala
frenar la discusion actual que pretende reformar la Ley de Reconciliacién Nacional
(LRN). La Corte considera que «esta ley tendria un impacto negativo e irreparable
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reconocimiento de esta realidad fictica, se hace indispensable, enton-
ces, identificar los limites que el actual derecho internacional impone
a los Estados en el uso de estas medidas y del espacio cada vez mds
restringido para su aplicacién.

Desde un punto de vista técnico, es posible hacer una precisién adi-
cional. En efecto, segtin Antonio Cassese, las leyes de amnistia «cancelan
los crimenes, por lo que conductas que eran delictivas dejan de serlo con
la consecuencia de que a) los fiscales pierden el derecho o la facultad
de iniciar investigaciones o procedimientos penales, y b) las sentencias
pronunciadas por los crimenes quedan borradas» (2003, pp. 312-313;
citado también en Salmén, 2006, p. 6). Por su parte, el indulto resulta
ser «una prerrogativa del jefe del Estado, referida a la ejecucién de la
pena y de cardcter individual» (Cassese, 2003, pp. 312-313; citado
también en Salmdn, 20006, p. 6), es decir, el olvido o perddn de la pena.

Sin embargo, a pesar de la obligacién de procesar y castigar a los auto-
res de las violaciones, se puede constatar, y el Sistema Interamericano
de Derechos Humanos (SIDH) da debida cuenta de ello, que la impu-
nidad resulta un problema recurrente en la regién. En esta linea, la
Corte IDH ha definido a la impunidad como:

La falta en su conjunto de investigacién, persecucién, captura,
enjuiciamiento y condena de los responsables de las violaciones de
los derechos protegidos por la Convencién Americana, toda vez que
el Estado tiene la obligacién de combatir tal situacién por todos los
medios legales disponibles, ya que la impunidad propicia la repe-
ticién crénica de las violaciones de derechos humanos y la total
indefensién de las victimas y de sus familiares (caso de la «Panel
Blanca» [Paniagua Morales y otros] vs. Guatemala, parrafo 173).

en el derecho de acceso a la justicia de las victimas». La resolucién se emitié 36 horas
después de que la Corte IDH llevara a cabo una audiencia de supervisién del cumpli-
miento de la sentencia por la desaparicién del menor Marco Molina Theissen en 1981.
El nifio de 14 afios fue raptado por unos hombres armados vinculados con el Ejército
(al respecto, véase el «Comunicado 007/19» de la CIDH).
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En este sentido, las leyes de amnistia constituyen uno de los obsté-
culos mds importantes en la lucha contra la impunidad, sobre todo por
la cantidad de paises en la regién que las promulgaron (Pert, Chile,
Argentina, Uruguay, Brasil, Guatemala, El Salvador). Frente a este
panorama, la Corte IDH establecié de manera tajante en el caso Barrios
Altos vs. Perii que:

son inadmisibles las disposiciones de amnistia, las disposiciones
de prescripcién y el establecimiento de excluyentes de responsa-
bilidad que pretendan impedir la investigacién y sancién de los
responsables de las violaciones graves de los derechos humanos tales
como la tortura, las ejecuciones sumarias, extralegales o arbitrarias
y las desapariciones forzadas, todas ellas prohibidas por contravenir
derechos inderogables reconocidos por el Derecho Internacional
de los Derechos Humanos (caso Barrios Altos vs. Perii, parrafo 41).

La Corte IDH también tuvo oportunidad de sefalar su ilegalidad
incluso cuando la amnistia era producto de una consulta popular.
En efecto, en el caso Gelman vs. Uruguay, a partir del recurso interpuesto
por un grupo de ciudadanos y familiares de detenidos desaparecidos
contra la Ley de Caducidad (ley que, por sus efectos, constitufa una ley
de amnistia), establecié que:

El hecho de que la Ley de Caducidad haya sido aprobada en un
régimen democrdtico y adn ratificada o respaldada por la ciuda-
danfa en dos ocasiones no le concede, automdticamente ni por s
sola, legitimidad ante el Derecho Internacional. La participacién
de la ciudadania con respecto a dicha Ley, utilizando procedimien-
tos de ejercicio directo de la democracia —recurso de referéndum
(pdrrafo 2 del articulo 79 de la Constitucién del Uruguay)— en
1989 —y plebiscito (literal A del articulo 331 de la Constitucién
del Uruguay) sobre un proyecto de reforma constitucional por el
que se habrian declarado nulos los articulos 1 a 4 de la Ley— el 25
de octubre del ano 2009, se debe considerar, entonces, como hecho
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atribuible al Estado y generador, por tanto, de la responsabilidad
internacional de aquel (caso Gelman vs. Uruguay, pérrafo 238).

En esta misma linea, se ha establecido que el fundamento final de
esta limitacion es que las leyes de amnistia violan una serie de obli-
gaciones de los Estados establecidas por la Convencién: impiden a
familiares de las victimas y a las victimas ser oidas por un juez (articulo
8.1), impiden la proteccién judicial debida (articulo 25); impiden la
investigacién, persecucién, captura, enjuiciamiento y sancién de los
responsables (articulo 1.1); y constituyen una violacién de la obligacién
de adecuar el derecho interno (articulo 2). De esta manera, las leyes de
amnistia colocan a las victimas en un estado de indefensién y perpettian
la impunidad (caso Barrios Altos vs. Perit, parrafo 42).

Ademis de las amnistias o figuras afines han surgido mds reciente-
mente otros problemas en la lucha contra la impunidad en la regién.
Como senala Naomi Roht-Arriaza, la nueva problemdtica frente a la
impunidad en el SIDH parece ser la calidad de las condenas que son
impuestas a los responsables de violaciones de los derechos humanos
(2015, p. 41). En el caso Cépeda Vargas vs. Colombia, la Corte IDH
establecié que los Estados deben asegurar que «las penas impuestas y
su ejecucién no se constituyan en factores de impunidad, tomando en
cuenta varios aspectos como las caracteristicas del delito y la participa-
cién y culpabilidad del acusado» (pdrrafo 150). Es decir, no basta con
que se sancione a los responsables, sino que dicha sancién debe ser efec-
tiva. Aunque las sanciones deben ser proporcionales, estas no pueden
convertirse en otra forma de impunidad (Roht-Arriaza, 2015, p. 49).

Por su parte, el Tribunal Europeo de Derechos Humanos (TEDH)
se ha pronunciado indicando que, bajo el articulo 2 del «Convenio
Europeo parala Proteccién de los Derechos Humanos y de las Libertades
Fundamentales» (caso Yasa vs. Turquia, pérrafo 104), los Estados tie-
nen la obligacién de investigar las violaciones a los derechos humanos,
ya que la impunidad genera mds violaciones a los derechos humanos
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y crea un circulo vicioso. Asimismo, se ha reiterado que el derecho a
un recurso efectivo implica el derecho a la compensacién y el deber
estatal de realizar una investigacién exhaustiva y veraz que sea capaz de
lograr identificar y castigar a los responsables (caso Aksoy vs. Turquia,
parrafo 98). De lo contrario, las normas de derechos humanos serfan
inefectivas. Ademds, se indica que, pese a la complejidad de los casos
de violaciones graves a los derechos humanos, dichas circunstancias no
constituyen una excusa para que el Estado no cumpla con su obligacién
de investigar los hechos, para evitar toda apariencia de impunidad (caso
El-Masri vs. Ex Repiiblica Yugoslava de Macedonia, parrafo 192).

También en el caso Margus vs. Croacia, el TEDH reconocié que
hay una creciente tendencia internacional a considerar inaceptables
a las amnistias respecto de casos de graves violaciones a los derechos
humanos, debido a que dichas amnistias son contrarias al «deber und-
nimemente reconocido de los Estados de perseguir y sancionar» dichas
violaciones. Sin embargo, el TEDH agrega que «incluso si se aceptara
que las amnistias son posibles cuando existen algunas circunstancias
particulares, como un proceso de reconciliacién una forma de compen-
sacion a las victimas, la amnistia otorgada al solicitante en el presente
caso no es aceptable ya que no hay pruebas que indiquen que existieron
tales circunstancias» (parrafo 139).

Frente a este escenario juridico sobre el perdén estatal, la tendencia
del derecho internacional es a proscribir formas de perdén «amnési-
cas» y a limitar estrictamente la posibilidad de conceder amnistias u
otras formas de perddn. Es decir, no solo existe lo imperdonable, sino
también lo inolvidable. De manera que las politicas de amnistia, pres-
cripcién y absolucién no son parte de lo que el derecho permite a los
Estados, pues aquellas son vistas, cuando se aplican a crimenes inter-
nacionales o graves violaciones de derechos humanos, como una forma
de impunidad: En conclusién, lejos de aportar al perdén, conducen a
reprimir el ejercicio de la memoria y, en tltima instancia, son también

un obstdculo para la reconciliacién.
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6. EL AcueErDO DE Paz EN COLOMBIA: :UN NUEVO PERDON?

La firma del histérico Acuerdo de Paz entre el gobierno colombiano
y las Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia (FARC) marcé
un hito en la ansiada pacificacién de Colombia, pero no significé el
término definitivo del camino de paz negociada en ese pais’. En las
discusiones sobre esta paz negociada, se sefalé que la postulacién de la
justicia como un valor indispensable debe garantizar que haya formas
aceptables de rendicién de cuentas y que el deber de los encargados de
ejercer la funcién judicial es conseguir el méximo posible de justicia en
un escenario posconflicto.

Como senala Uprimny (2015), cuando se busca una salida nego-
ciada de la guerra con un grupo armado que no ha sido derrotado, es
necesario hallar una férmula de justicia que permita la paz negociada.
En esos contextos, toda solucién que se adopte implica una armoniza-
cién dificil, pero no imposible, entre los imperativos de la justicia, el
perdén y la paz. En este sentido, la férmula que se adopte para armo-
nizar aquellos tres conceptos implicard la adhesién a nuevos estdndares
de perdén que se desprenden de una paz negociada (Hayner, 2007;
para informacién sobre las transiciones democrdticas sudafricanas,

7 Los didlogos o negociaciones entre el presidente Juan Manuel Santos (en represen-
tacién del gobierno) y las FARC consistieron en conversaciones que se llevaron a cabo
primero en Oslo (Noruega) y luego en La Habana (Cuba). Las negociaciones, que se
iniciaron formalmente el 18 de octubre de 2012, se fundamentaron en un «Acuerdo
general para la terminacién del conflicto y la construccién de una paz estable y dura-
dera». El 15 de diciembre de 2015, el gobierno y las FARC alcanzaron un «Acuerdo
sobre las victimas del conflicto», el cual inclufa la creacién de un Sistema Integral de
Verdad, Justicia y Reparacién y No Repeticién; una Unidad Especial para la Basqueda
de Personas Desaparecidas; la Jurisdiccién Especial para la Paz; y medidas de reparacion
especificas. Finalmente, el 24 de agosto de 2016, el gobierno y las FARC llegaron a un
acuerdo definitivo para ponerle fin al conflicto, de manera que el 26 de setiembre del
mismo afio se realiz6 la ceremonia de firma del Acuerdo de Paz en Cartagena. Para
mayor informacidn, véase el «Acuerdo final para la terminacién del conflicto y la cons-
truccién de una paz estable y duradera».
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véase Uprimny, 2005). Es mds, en opinién del mismo autor, la justicia
imperfecta que se aplica en estos escenarios

[n]Jo puede ser valorada con los estindares que gobiernan a la
justicia en tiempos ordinarios. Debe ser evaluada conforme a los
estdndares, aiin en construccion, que son apropiados para estas
circunstancias extraordinarias y muy dificiles, y que pueden resu-
mirse en lo siguiente: que las victimas sean reconocidas y reparadas
hasta donde sea posible, que la verdad sea esclarecida, que haya
garantias de no repeticién, y que los responsables de las atroci-
dades rindan cuentas de sus actos y reciban sanciones apropiadas

(Uprimny, 2015).

Con este soporte argumentativo, se cred el Sistema Integral de
Verdad, Justicia, Reparacién y No Repeticién en el Acuerdo de Paz:
este estd compuesto por: (a) la Comisién para el Esclarecimiento de la
Verdad, la Convivencia y la No Repeticién; (b) la Unidad de Busqueda
para Personas dadas por Desaparecidas; (c) la Jurisdiccién Especial para
la Paz; (d) las medidas de reparacién integral para la construccién de
paz y las garantias de no repeticién («Acuerdo final para la terminacién
del conflicto...», pp. 129-130).

La Jurisdiccién Especial para la Paz (en adelante, JEP) aplica diver-
sos estdndares que, en mi opinidn, cumplen con una adecuada adhesién
a las normas del derecho internacional, pues excluyen la amnistia para
crimenes de guerra o lesa humanidad, con lo cual los responsables ren-
dirdn cuentas y recibirdn sanciones. Adicionalmente, el Acuerdo de
Paz establecié que los 6rganos que componen el Sistema deben trabajar
de manera conjunta y coordinada con enfoque territorial, diferencial
y de género (p. 6), criterios mediante los cuales se busca atender la
situacién particular de los diferentes grupos de victimas del conflicto.
En esta linea, el Sistema se apoya en medidas restaurativas y reparadoras
que atienden las necesidades y la dignidad de las victimas, con el fin de

satisfacer su derecho a la verdad plena, la justicia, la reparacién y la no
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repeticién, y buscar el reconocimiento de responsabilidad de quienes
participaron en el conflicto armado interno.

Para una caracterizacién adecuada del Sistema Integral, es conve-
niente enfatizar el principio de «enfoque diferencial». Este, segin la
definicién que se le ha dado, «expresa el reconocimiento y acciones del
Estado para contrarrestar o minimizar la forma distinta en que la vio-
lencia y las amenazas afectan a determinados grupos sociales» (como ha
sostenido la Corte Constitucional de Colombia en la sentencia C-253
A de 2012). En razén de este enfoque, la JEP tendrd en cuenta las dis-
tintas consecuencias de las violaciones contra mujeres, asi como contra
los grupos mds vulnerables: entre ellos, los pueblos indigenas, las comu-
nidades afrodescendientes, los campesinos, los mds pobres, las personas
en condicién de discapacidad, las personas desplazadas y refugiadas, la
poblacién LGBTI y los adultos mayores. Asimismo, los programas de
reparacion, para cumplir con la naturaleza transformadora, son conce-
bidos como parte de un proyecto de democracia inclusiva, que busca
incluir a las victimas dentro del nuevo orden social (Salmén, 2016;
véase también 2018 para una nueva versién del mismo articulo).

En relacién con el «enfoque territorial», se ha indicado que —segtin
este— se deben considerar las caracteristicas y las particularidades eco-
némicas, culturales y sociales de los territorios y las comunidades, para
garantizar la sostenibilidad socio-ambiental («Acuerdo final para la ter-
minacién del conflicto...», p. 6). En este sentido, por ejemplo, el punto
1 del Acuerdo de Paz establece y desarrolla la Reforma Rural Integral
(RRI). Bajo este programa, se establece que el enfoque territorial debe
entenderse en el marco de las comunidades rurales

considerando las caracteristicas socio-histdricas, culturales, ambien-
tales y productivas de los territorios y sus habitantes, asi como sus
necesidades diferenciadas en razén de su pertenencia a grupos en
condiciones de vulnerabilidad y la vocacién de los suelos, para poder
desplegar los recursos de inversién publica de manera suficiente y en

armonta con los valores tangibles e intangibles de la nacién (p. 22).
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Finalmente, en el marco de la JEP, dado que no se llevard a cabo
una justicia en sentido ordinario, se instauré —mediante el Acuerdo de
Paz— la posibilidad de imponer sanciones alternativas para los respon-
sables de crimenes en el conflicto armado colombiano. De esta manera,
podriamos indicar que la JEP va a funcionar en torno a tres momentos:
(a) si el individuo se apersona voluntariamente y contribuye con la
informacidn, se le asignard una pena alternativa; (b) si el individuo se
apersona tardiamente, pero contribuye a la verdad, se le asignard una
pena reducida de entre 5 a 8 anos; (c) si el individuo nunca se presenta,
deberd regirse bajo las reglas de la justicia ordinaria.

En relacién con las penas alternativas que serdn impuestas por la
JEP, en el numeral 60 del Acuerdo se ha senalado lo siguiente:

Las sanciones tendrin como finalidad esencial satisfacer los dere-
chos de las victimas y consolidar la paz. Deberdn tener la mayor
funcién restaurativa y reparadora del dafio causado, siempre en
relacién con el grado de reconocimiento de verdad y responsabi-
lidad que se haga ante el componente de Justicia del SIVJRNR
mediante declaraciones individuales o colectivas (p. 164)2.

Las sanciones alternativas para infracciones muy graves que se
impondrdn a quienes reconozcan verdad y responsabilidad ante la sec-
cién de enjuiciamiento, antes de una sentencia, tendrdn una funcién

esencialmente retributiva de pena privativa de la libertad de 5 a 8 anos.

8 Este numeral debe leerse en concordancia con el numeral 13: «Para acceder al tra-
tamiento especial previsto en el componente de Justicia del SIVJRNR es necesario
aportar verdad plena, reparar a las victimas y garantizar la no repeticién. Aportar ver-
dad plena significa relatar, cuando se disponga de los elementos para ello, de manera
exhaustiva y detallada las conductas cometidas y las circunstancias de su comisidn, asi
como las informaciones necesarias y suficientes para atribuir responsabilidades, para asi
garantizar la satisfaccion de los derechos de las victimas a la reparacién y a la no repeti-
cién. El deber de aportar verdad no implica la obligacién de aceptar responsabilidades.
Se entiende por tratamiento especial las sanciones propias y alternativas previstas en el
numeral 60».
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El periodo madximo de cumplimiento de sanciones alternativas, por la
totalidad de las sanciones impuestas, incluidos los concursos de delitos,
serd de ocho afios (p. 165). Sin embargo, estas medidas no serdn apli-
cadas para quienes hagan un reconocimiento tardio de responsabilidad
en este proceso.

El caso colombiano parece ser un ejemplo de solucién intermedia y
de tercera via frente al perdén amnésico y la impunidad, no solo porque
dispone la aplicacién de medidas integrales, sino también porque el enfo-
que diferencial y territorial apunta a las causas mismas del conflicto y a
intentar restaurar derechos. Se trata, sin duda, de una salida que se nutre
de las experiencias positivas y negativas del pasado, pero que, a su vez,
incorpora una lectura contempordnea de la relacién entre las obligacio-
nes del derecho internacional y las exigencias de la justicia transicional.

7. CONCLUSION

A manera de balance de esta breve discusién de las relaciones entre la
idea del perdén y el orden juridico internacional, cabe observar que,
si bien el perdén interpersonal o individual no es objeto de regulacién
juridica, si lo son las otras dos acepciones de perdén identificadas. Tanto
el pedido de perdén a las victimas de parte del Estado como el perdén
que el Estado otorga a los perpetradores estdn sujetos a obligaciones y
estdndares establecidos en el derecho internacional. Por lo tanto, para
que este perdén concedido por el Estado sea respetado a plenitud, es
necesario que el Estado cumpla con las disposiciones establecidas tanto
en las normas convencionales como en el derecho consuetudinario
internacional.

Si se presta atencidn a la experiencia latinoamericana, una historia
marcada por la impunidad impuesta por ley o por la impunidad de facto,
producida por la negligencia de los Estados, es necesario considerar en
qué medida el perdén y el pedido de perdén contribuyen a la realiza-
cién de la justicia o, en todo caso, pueden hacerse compatibles con ella.
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En el caso de Colombia, ciertas formas de perdén, expresadas en la leni-
dad penal, aparecen como inevitables para poner fin a un conflicto de
medio siglo de duracién. Observamos ahi, sin embargo, la gravitacién
del desarrollo juridico internacional, de contenido humanitario, de las
ultimas décadas: el perddn, si inevitable, solo aparece como legitimo
y aceptable en la medida en que el sistema judicial en conjunto rinda
servicios efectivos a la justicia en la forma de verdad y reparaciones.
Se trata, en tltima instancia, de que los derechos de las victimas queden
atendidos y de que el balance social, y dentro de ello juridico, muestre
a una sociedad y un Estado donde se rinde cuentas por los crimenes
del pasado. Por otro lado, las reformas institucionales y las reparaciones
de naturaleza transformadora, asi como las garantias de no repeticién,
pueden, eventualmente, motivar a las victimas de la violencia, que inte-
gran el sector més relegado de la sociedad, a conceder su perdén. Esto
no solo responde a un criterio de compromisos juridicos y, en dltima
instancia, de justicia, sino que también aborda, en mi opinién, las
causas de los conflictos y propende a una dimensién preventiva de las
medidas de justicia transicional. Pero no se debe olvidar que ese perdén
de las victimas solo puede ser una decisién libre, voluntaria y ajena a
toda presién, y que de ningtin modo es admisible poner sobre las espal-

das de las victimas el peso de la transicién o la pacificacién.
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ALGUNAS REFLEXIONES SOBRE EL ODIO Y EL PERDON

Moisés Lemlij
Seminario Interdisciplinario de Estudios Andinos (SIDEA)

Me voy a tomar la licencia de usarme a mi mismo como conejillo de
indias, antigua préctica médica con la que los peruanos estamos fami-
liarizados gracias a Daniel A. Carrién y que permiti6 a Sigmund Freud
sentar las bases del psicoanilisis. Contaré dos experiencias que pueden
servir como punto de partida para reflexionar en torno al tema del odio
y el perdén. La primera es un recuerdo de infancia que tengo nitida-
mente grabado: un dia cualquiera de 1945, cuando yo tenia 7 afos,
entré despreocupadamente a la casa de unos parientes y encontré a mi
mamd y a sus hermanos llorando a gritos y rasgindose desesperada-
mente las vestiduras luego de haber leido una carta que les informaba
que todos los parientes que habfan dejado en Europa (mam4, herma-
nos, primos, sobrinos) habfan muerto en el Holocausto. Mi mama
jamds pudo recuperarse del todo de esta desgracia, lo cual se expresaba
a veces de modos curiosos. Por ejemplo, si se enteraba de que alguien
habia comprado un Volkswagen, un Mercedes Benz o cualquier otro
producto alemdn, le quitaba la palabra para siempre. Afios después,
cuando el gobierno alemdn liderado por Konrad Adenauer ofrecié

* Buena parte de estas reflexiones han sido expuestas anteriormente en Lemlij, 2019.
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indemnizar a las victimas del Holocausto, mi mamd no quiso hacer
ninguna gestién. Temia que su odio hacia los alemanes disminuyera,
no queria arriesgarse a dejar de odiarlos.

La segunda experiencia es la que tuve en Belfast, cuando fui invi-
tado por mi colega Lord Alderdice —en ese entonces lider de uno de
los partidos mds fuertes de Irlanda del Norte y que después llegaria a
ser Speaker, esto es, presidente, de su primer Parlamento— a participar
en una de las sesiones del proceso de conversaciones que desembocarian
en el histérico Acuerdo de Viernes Santo en Irlanda del Norte. Era la
primera vez que iba a Belfast y lo primero que me sorprendié es que no
estaba dividida en dos, como yo creia, entre los catélicos republicanos
y los protestantes unionistas. El mapa de la ciudad se parecia mds a
un tablero de ajedrez: pricticamente en cada esquina habfa barreras,
alambradas que eran custodiadas por guardias armados del bando que
controlaba la cuadra o el barrio correspondiente. All4 se mataban entre
vecinos, entre personas que se conocian desde la infancia, que habian
jugado juntos de chicos. John Alderdice me explicé que estos cruentos
enfrentamientos se remontaban hasta el siglo XII, cuando Enrique II
invadié Irlanda, e inclusive hasta antes, pues, hasta donde se sabe, los
del norte y los del sur siempre estuvieron en conflicto. No se trataba
solo de un conflicto religioso, la religién servia mds bien de pretexto
para liberar un odio milenario, un odio que estaba en la base de un con-
flicto atdvico que fue cambiando de eje de acuerdo con cada momento
histérico.

El proceso de paz en Irlanda del Norte fue exitoso gracias a la par-
ticipacién activa de la comunidad internacional que logré sentar en
una mesa a las dos partes y fungié de mediadora. La paz trajo conse-
cuencias imprevistas: muchos de los miembros de los grupos armados,
tanto del Ejército Republicano Irlandés (IRA, por sus siglas en inglés)
como de las fuerzas paramilitares, se criminalizaron, esto es, volcaron
su experiencia militar al planeamiento y ejecucidn de actos delincuen-
ciales. En el Pert ha pasado lo mismo con los remanentes de Sendero
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Luminoso y del Movimiento Revolucionario Tapac Amaru (MRTA)
que hoy sirven al narcotrifico en el valle de los rios Apurimac, Ene y
Mantaro (VRAEM).

Lo que saco en claro a partir de estas dos experiencias personales
es que es mucho mds dificil deponer el odio, no digo perdonar, en el
dmbito individual, personal, que encontrar una solucién politica a un
conflicto entre dos colectivos a través de una negociacién que lleve a
que ambas partes cedan para poder llegar a un arreglo que permita una
convivencia mds arménica. Hay situaciones que son tan complejas o
que vienen de tan larga data que requieren necesariamente la partici-
pacién de un tercero que haga las veces de mediador para que pueda
establecerse el didlogo entre dos partes ferozmente enfrentadas.

Los tiempos actuales, tanto en el Perd como en el mundo, estin
signados por la tendencia al desembalse de un odio que parece flotar en
el ambiente e ir depositdndose en personas, grupos étnicos, ideologias
o instituciones politicas o religiosas, etcétera, con distintos pretextos.
De alguna manera, todos odiamos o somos recepticulos del odio de
otros. Amores desenfrenados, irracionales, fandticos, llevan a odios
extremos. Las rutas neurofisiolégicas del fanatismo y el odio han sido
estudiadas a través de resonancias magnéticas y resulta que son las mis-
mas. El odio estd mostrando su inmenso poder, pues, a pesar de la
visién optimista de que al final el amor siempre vence al odio, la histo-
ria ensefia que no necesariamente es as.

Mientras que el amor es visto como una fuerza que construye, arti-
cula e integra, el odio es un sentimiento que destruye, desorganiza
y dispersa. En Mds alld del principio del placer, Freud (1955 [1922])
plantea que el conflicto entre Eros y Tdnatos es central en la evolucién
del ser humano. Tedricos psicoanaliticos posteriores, como Melanie
Klein (1999), plantearon la existencia de afectos atin mds antiguos en
el proceso de construccion del sujeto, como la envidia y la rabia, que
pueden acabar transformdndose en odio. Una vez que el odio se instala,
se transforma en una fuerza que se activa bajo la forma de agresion.
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Se odia a lo que fastidia o impide la satisfaccion. El odio implica una
representacién, una narrativa que atribuye a alguien la causa de lo que
comenzé siendo una molestia, una irritacién, y que lleva a la supresién
de algunas funciones racionales y cognitivas que son remplazadas por
otras cuya funcién principal es eliminar todo lo que impida la satisfac-
cién o la posesién del objeto de gratificacion. El odio requiere tiempo
para emerger, la paciencia de la racionalizacién. Se odia a ese algo o
alguien que pone limites, que pone en evidencia que no se tiene el con-
trol del objeto que se desea, por lo que su existencia misma constituye
una afrenta a la autoestima que ocasiona una injuria narcisista.

Otto Kernberg (1992) senala que el odio puede ser también la
respuesta a una amenaza a la vida o integridad de uno mismo o de
un ser querido. Pero en el odio generalmente entran en juego motiva-
ciones inconscientes que lo intensifican y que llevan a la basqueda de
venganza. Cuando es una predisposicién de carcter crénico, el odio
siempre refleja la psicopatologia de la agresién. Su forma extrema exige
la eliminacién del objeto y puede expresarse en un asesinato o en su
radical devaluacidn, esto es, en su destruccién simbdlica.

El deseo de venganza es un sentimiento perentorio nacido de la
necesidad de recuperar el control del objeto de satisfaccién, de domi-
nio, lo cual conlleva la relajacién de la conciencia moral y hasta la
neutralizacién del instinto de sobrevivencia. Pese a que el proverbio
chino advierte que si se emprende el camino de la venganza se debe
empezar por construir dos tumbas, el anhelo de desquite puede ser tan
intenso que la perspectiva de que el otro reciba el castigo que merece
prevalezca aun cuando signifique la propia destruccién. No importa
morir con tal de que el otro sufra. Uno termina identificdindose con
el agresor, comportindose igual, por mds vil que sea, con tal de borrar
la vergiienza de haber sido maltratado. Se forma un circulo vicioso: la
victima se convierte en victimario. El odio es tan poderoso que acaba
reproduciéndose. La conciencia moral se relaja, el odio se racionaliza y
justifica.
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:Qué hace que haya quienes se adhieran a un «odiador»? ;Cémo se
contagia el odio? ;Por qué seres narcisistas y omnipotentes como Hitler,
Stalin o Pinochet logran que tanta gente se identifique con sus aspectos
sddicos y se transformen en perpetradores del odio y ejecutores de la
violencia? La clave es que los racionalizan y los justifican ligdndolos a
motivos «superiores», como la necesidad de recuperar el objeto del que
uno ha sido despojado o el sitio del que uno ha sido excluido. Abimael
Guzmdn justificaba las sangrientas masacres perpetradas por Sendero
Luminoso, como la de Lucanamarca, afirmando que eran necesarias
para alcanzar el bien supremo: la revolucién que restituirfa lo perdido
a los despojados por el capitalismo y el imperialismo. La cadena de la
violencia y el odio requiere idedlogos, lideres intermedios y ejecutores.
Para que exista el mal no basta que los malos actten, también los bue-
nos tienen que mantenerse inertes, ya sea por ignorancia o por temor.
La izquierda peruana se paralizé frente a Sendero Luminoso y los euro-
peos, frente a lo que sucedié en Yugoslavia o al Holocausto judio. Pero
no es ficil determinar quién es bueno y quién es malo. Por ejemplo,
las dirigencias de comunidades judias religiosas denunciaron a quienes
preparaban el levantamiento del gherto de Varsovia.

En cuanto al perdén, la historia muestra que, tanto en el dmbito
individual como grupal, los sentimientos asociados a experiencias
traumdticas de violencia tarde o temprano encuentran una manera de
expresarse. Pueden pasar 600 anos, como en la ex-Yugoslavia, pero los
antiguos pesares, las pasadas injurias, las viejas heridas, no desaparecen;
mds bien persisten y terminan por hacerse sentir con mucha fuerza.
Negar la necesidad urgente de expresar un dolor y de que el sufrimiento
sea reconocido por el otro es una ilusién que puede ser tremendamente
perjudicial, porque cuando el doliente no es reconocido como tal se
llena de furia y resentimiento, que puede dirigir contra si mismo o con-
tra otros no necesariamente vinculados al origen de su pena.

No es novedad decir que la violencia deja secuelas en el psiquismo
de las victimas. Tan es asi que incluso estdn incluidas en el Manual de
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diagndstico de trastornos mentales como desérdenes de estrés postrauma-
tico. Las personas que han vivido un evento cuya violencia supera en
intensidad a la experiencia humana cotidiana —por ejemplo, que han
sido objeto de una amenaza seria a su vida o integridad fisica o a la de
sus familiares o que han visto a otras personas heridas a causa de un
acto accidental o violento— sufren sentimientos recurrentes de terror
y desesperanza cuando se ven enfrentadas a una situacion que les hace
recordar de una u otra manera dicho evento traumdtico. Esto puede
desencadenar el abandono de sus actividades habituales, la inhibicién
de su capacidad de afecto y una gran irritabilidad que da origen a ata-
ques de furia e intensos sentimientos de desasosiego, rencor, odio y
depresion en distintas combinaciones. A todo esto se suman sintomas
de malestar fisico y una mayor predisposicién a enfermarse. En suma,
las secuelas pueden perturbar gravemente la vida personal, familiar
y social.

En una situacién de duelo normal, la pérdida acaba siendo elaborada
y finalmente el doliente queda mds o menos en paz y puede reconstruir
su vida. Cuando el trauma ha sido provocado intencionalmente por una
persona, los efectos son peores que cuando ha sido ocasionado por un
desastre natural o un accidente. En las tltimas décadas se han realizado
muchos estudios sobre los efectos de los traumas sociales y politicos,
por ejemplo, en los sobrevivientes del Holocausto, en quienes se ha
visto una gran dificultad para sobreponerse a las experiencias extremas
que vivieron y que han dejado secuelas que afectan incluso a sus hijos o
nietos. El ejemplo clésico es Primo Levi, quien acabé suicidindose en
un aniversario de su liberacién de Auschwitz. Estdn también los estu-
dios de Vamik Volkan (1979) en Chipre o los hallazgos de la Comisién
de la Verdad en Sudifrica.

La recuperacién de quien ha estado en un campo de concentracién
o ha sido testigo de una masacre, de quien ha sufrido tortura o ha
estado en medio de alguna guerra es mucho mds complicada. La per-
sona queda atrapada en una de las fases del proceso de duelo: negacién,
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perplejidad, desesperacién, furia y desolacién, que lleva a la resigna-
cién, lo que permite reparar la memoria de lo ocurrido y que el doliente
reorganice su vida. Le resulta sumamente dificil establecer nuevos lazos
sociales y comunitarios, pues tiene una rabia embalsada que puede
acabar desborddndose. Este resentimiento es el amargo y enraizado
recuerdo de una injuria que puede generar el deseo de vengarse no solo
de quienes provocaron originalmente su sufrimiento, sino también de
aquellos que no han propiciado que el dafio sea reparado.

Hay quienes dicen que la reconciliacién y el olvido son parte de una
diada. Lo cierto es que cuando ocurre en medio del proceso del duelo,
el olvido de un evento traumdtico no es sino una distorsién defensiva
de la realidad. Si hay una verdadera reconciliacién, la injuria no ocu-
pard més la atencién del sujeto, pero su recuerdo le servird de alerta
cuando se presente la posibilidad de que se repita. Como dijo el escritor
holandés Cees Nooteboom (cito de memoria), «lo que es perdonado
debe ser olvidado, pero el hecho mismo de que ha sido olvidado debe
ser recordado». Por otro lado, la sabiduria popular reconoce que per-
donar es divino, lo que en rigor querria decir exclusivamente divino.
Aun para los religiosos, el perdén que puede llevar a la reconciliaciéon
no es ni puede ser incondicional; solo puede darse cuando quien ha
infligido el dafo lo ha buscado a través de la confesién, el arrepenti-
miento y la restitucién.

Un paso fundamental para que pueda haber perdén es que la
victima reconozca su rabia y deseo de vengar la afrenta y que el per-
petrador acepte la responsabilidad del dolor que ha causado. Es decir,
ambas partes deben reconocer los aspectos mds negativos de su pro-
pia naturaleza personal o social, lo que permitird al agraviado admitir
el arrepentimiento de su ofensor y su intencién de ofrecer una repa-
racién. La victima debe tener también la posibilidad de ser resarcida
en alguna medida, ya que esto la ayudard a salir de la desesperanza y
total pasividad a la que se vio sometida por el agraviante. El hecho de
que este asuma su responsabilidad y que la justicia lo castigue, ayudard
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a la victima a liberarse de la rabia y a recuperar la sensacién de dominio
de si misma y su autoestima. Solo asi podrd sentirse mejor. El castigo
equivaldria a una suerte de venganza administrada con sensatez por una
instancia reconocida.

Por otro lado, hay que cuidarse de la pseudorreconciliacién, cuyo
efecto es que las victimas sigan atrapadas por el rencor y que los perpe-
tradores insistan en ignorar lo ocurrido. Lo importante es que ambos
tengan la capacidad de aceptar un compromiso final, de llegar a algiin
tipo de acuerdo, ya que la bisqueda del arreglo perfecto es garantia
de perpetuacién del conflicto. Como dice Roberto McLean, la justicia
debe servir al hombre, no el hombre a la justicia (La Repiiblica, 2008).
Si no se renuncia al deseo de obtener una justicia irrestricta, no habra
reconciliacién posible. El objetivo final del proceso de reconciliacién
debe ser la cooperacién mutua para la convivencia pacifica.
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EL ODIO Y EL PERDON EN LA HISTORIA DEL PERU:
REFLEXIONES

Claudia Rosas Lauro
Pontificia Universidad Catélica del Pert

Debo confesar que, frente a ciertos rostros no nuevos, a ciertas
viejas mentiras, a ciertas figuras en busca de respeto, a ciertas
indulgencias, a ciertas connivencias, pruebo la tentacion

del odio, y también con cierta violencia: pero yo no soy un
Jascista, yo creo en la razén y en la discusion como supremos
instrumentos de progreso, y por eso al odio antepongo la
Justicia.

Primo Levi (2005, p. 159)!

El papel de los sentimientos o pasiones —como el miedo o el odio—
en la historia y, en especial, en nuestra propia historia es importante
para la comprensién del devenir histérico del ser humano en sociedad.
Mds alld del terreno tedrico, el historiador se ve empujado a estudiar
estos temas ya que dicha discusién representa una demanda social
cada vez mds mayor, en especial en el Pert, donde el periodo de la
violencia 1980-2000 y el Informe final de la Comisién de la Verdad
y Reconciliacién han movilizado la sensibilidad del historiador hacia
estos temas. Pero no se trata solamente de un tema de interés nacio-
nal, sino también internacional, pues durante el siglo XX, tan solo

! La traduccién es nuestra.
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con acercarnos a la memoria de la Segunda Guerra Mundial y del
Holocausto en Europa, las escaladas de violencia en América Central en
paises como Guatemala o El Salvador, las masacres masivas en Africa,
las guerras raciales en Europa del Este o las violaciones a los dere-
chos humanos en las dictaduras latinoamericanas como las de Chile y
Argentina, tenemos una buena muestra de la vigencia de estos proble-
mas y de la urgencia de tratarlos histéricamente.

Este articulo busca reflexionar sobre el odio y el perdén en la historia
del Perti y cémo abordar su andlisis desde un punto de vista histérico.
Para ello, me baso en un estudio previo que desembocé en un libro
colectivo sobre esta temdtica y, a partir de alli, planteo nuevas reflexio-
nes, sugiero lineas de trabajo y profundizo sobre determinados aspectos
que merecen una mayor atencion’.

1. EL ob1o como OBJETO DE ESTUDIO DE LA HISTORIA

El estudio histérico del odio como manifestacién profunda y perma-
nente en el ser humano es pricticamente inexistente como tema central
y aparece, mds bien, de forma tangencial. El odio, al igual que otras
pasiones, es un sentimiento del ser humano omnipresente en la his-
toria, por lo que es importante su estudio desde un punto de vista
histérico. El problema es que no contamos con un trabajo que siste-
matice su naturaleza, manifestaciones y consecuencias en los procesos
histéricos. Incluso obras extensas como la Historia de las pasiones france-
sas, de Theodore Zeldin, en cinco tomos, no incluyen el tema del odio
(Zeldin, 2003; la célera estd estudiada en el tomo 4, Colére et politique,
pero no se dedica ningin volumen al odio).

2 El presente texto se basa en Rosas Lauro, 2009 y, en particular, en su articulo
«De pasiones y redenciones. Una introduccién al estudio histérico del odio y el per-
dén en el Pert» (pp. 123-140). Esta indicacion busca evitar la cita reiterada de este
tltimo trabajo. El libro completo puede ser consultado en la plataforma del Fondo

Editorial PUCP.
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Sin embargo, el desarrollo de la historiografia contempordnea
durante el siglo XX y, sobre todo, en sus postrimerfas evidencié la preo-
cupacion por este tipo de temas. Ello se debi6 a cambios fundamentales
que se iniciaron con la revolucién historiografica francesa de los Annales
(véase Burke, 1994) y continuaron hasta el siglo XXI; estos fueron: por
un lado, la democratizacién de la historia, que ampli6 el terreno de
estudio del historiador a sujetos antes soslayados y, por otra parte, la
fragmentacién y atomizacién de la historia en diversos campos, entre
los cuales estuvo la historia de las mentalidades (Vovelle, 1991). Dicho
campo de estudio, desde sus tiempos primigenios, estuvo vinculado
con la psicologia e incluso de esta relacién nacié la psicohistoria, que
también se ha ocupado de este tipo de tematicas.

En principio, el odio es un sentimiento o una pasion, y se lo debe
estudiar como tal. Este sentimiento estd orientado a la destruccién del
objeto odiado, sea de manera real o simbdlica, sea por uno mismo o
por otros. Si bien se trata de una experiencia profundamente psicols-
gica del ser humano?, su estudio no solo estd confinado al terreno de la
psicologia, sino que también merece un tratamiento desde la historia.
El odio se manifiesta no solo en el dmbito individual, sino que tam-
bién tiene una dimensién colectiva. Si bien al historiador le interesa
estudiar el odio, mds que desde un punto de vista individual, desde
un nivel colectivo, el estudio de caso —revalorado en la historiogra-
fia actual— permite la comprensién de los odios colectivos. Un buen
ejemplo es el estudio de Pablo Ortemberg sobre la figura del tucumano
Bernardo Monteagudo, quien se encargd del gobierno en ausencia del
Protector José de San Martin y se hizo odioso, entre otras cosas, por la
politica antiespafola y el jacobinismo que aplicé en Lima, ciudad que
habia sido el bastién del poder colonial (Ortemberg en Rosas Lauro,
2009, pp. 115-146). Luego, fue colaborador de Simén Bolivar, otro
personaje que se granjed los odios de los liberales peruanos. A través

3 Para una definicién desde la psicologia, véase Castilla del Pino, 2002, pp. 11-36.
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de este controvertido personaje, el autor analiza los odios que se acti-
varon durante el proceso de independencia del Pert, desde los odios
raciales o al extranjero hasta los odios de raiz fuertemente politica, con-
dicionados por las cambiantes circunstancias bélicas que se vivian en la
época. A tanto llegaron dichos odios, que Monteagudo terminé siendo
asesinado en Lima en 1825 (Rojas, 2018, pp. 17-65).

El odio ha sido recluido tradicionalmente al dmbito privado, al ser
considerado un sentimiento estrictamente individual, pero, como ha
apuntado Manuel Cruz, en la actualidad se ha hecho evidente que la
generalizacién y diversificacién del odio, junto con el miedo, no puede
seguir siendo analizada desde una perspectiva personal. Se odia y se
teme demasiado y a demasiadas cosas —dice el autor— como para
seguir sosteniendo que esos sentimientos son asunto de cada persona
(2007, p. 13). Otro caso ilustrativo que podemos referir es el del maris-
cal Andrés de Santa Cruz, quien fue blanco de los odios de limefos y
peruanos en general por su origen indigena y que, a pesar de él, preten-
dia gobernar ocupando un lugar que supuestamente no le correspondia
en la sociedad, ya que se lo tachaba de extranjero al considerarlo un mili-
tar boliviano que queria invadir el Perti y establecer la Confederacién
Peruano-Boliviana de 1836 bajo su tirdnico mando (Sobrevilla, 2015).
La justificacién del odio al caudillo Santa Cruz a partir de argumentos
racistas, xenéfobos, nacionalistas y politicos apareci6 en la prensa y,
en particular, bajo la pluma del célebre escritor Felipe Pardo y Aliaga
(Méndez, 1993). Esto revela otro aspecto importante para la com-
prensién del odio, la racionalizacién, pues este sentimiento necesita
una justificacién para poder eliminar el objeto odiado y, ademds, para
hacerle pagar por el sentimiento que genera. En este sentido, existe una
narrativa o representacion del odio que sirve para legitimarlo e, incluso,
transmitirlo a otros.

En este punto, es muy importante el papel del historiador y del
cientifico social en general, que debe realizar una verificacién de los
datos o pruebas para distinguir la verdad de la ficcién —tal como
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explica Carlo Ginzburg (1986)— o, incluso, diferenciar la verdad de
la mentira —como sostiene Pierre Vidal-Naquet (1981)—. Segtin este
autor, el negacionismo no solo significa olvido, sino también, y prin-
cipalmente, una mentira. Las narrativas del odio se dan como ciertas
por sus cultores, cuando muchas veces son una justificacién que parte
de hechos falsos o de una mezcla de elementos verdaderos, ficticios y
falsos; y deben ser desmanteladas si se quiere evitar su crecimiento y
difusién.

El odio y su contrario, el amor —Eros y Tidnatos—, aparecen de
manera reiterada a lo largo de la historia. Esto no significa que el odio
sea malo y el amor sea bueno; el odio —al igual que otros sentimientos
como el amor o el miedo— tiene una naturaleza ambigua, ya que no
solo tiene una dimensidn negativa. El odio —al igual que el miedo—
puede conducir a la autoconservacién o, mds aln, convertirse en un
motor de cambio positivo si se transforma en una actitud construc-
tora y reparadora. Un ejemplo manido, pero muy ilustrativo, que se
remonta a la antigiiedad cldsica es, como explica Carlos Garcia Gual, el
odio de las ciudades-Estado griegas hacia el imperio persa, que llevé ala
unién entre ellas frente a un enemigo comuin (Garcfa Gual en Castilla
del Pino, 2002, pp. 149-172). Si bien esto es cierto, es necesario tomar
en consideracién que el fin dltimo del odio es la destruccién de aquello
que lo genera.

Una caracteristica del odio es que su teleologia lo puede llevar a
ir in crescendo; es decir, se trata de una pasién que puede —aunque
no necesariamente en todos los casos— aumentar en intensidad. Ello
puede deberse a multiples factores, como, por ejemplo, el mévil de
la venganza, el cual resulta fundamental en el mantenimiento y acre-
centamiento del odio. Ademds, los psicélogos senalan que en el odio
no hay lugar para la compasién, por lo que este se diferencia de la ira
o la célera, que pueden coexistir con la compasién. Los magnicidios
pueden leerse desde este punto de vista. Por ejemplo, podemos mencio-
nar el asesinato del presidente Luis Miguel Sdnchez Cerro, acribillado
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en el Hipédromo de Santa Beatriz en 1933 cuando pasaba revista a
las tropas en momentos en que era inminente la guerra con Colombia
(Rojas, 2018, pp. 119-160). Si bien los asesinatos se pueden interpretar
como armas politicas, esto no excluye la presencia de odios; justamente,
este magnicidio se da en el contexto de los odios mutuos entre militares
y apristas, que se remontan a la campafa electoral de 1931, suceso que
determiné el antagonismo irreconciliable entre el Partido Aprista de
Victor Radl Haya de la Torre y la Unién Revolucionaria de Sdnchez
Cerro, enfrentamiento que tuvo su punto mds 4lgido en la revolucién
aprista de Trujillo de 1932 y su brutal represion. Estos odios mutuos
marcaron la politica del pais durante gran parte del siglo XX. Ello se
debe a que otro rasgo del odio es que puede ser mds duradero y per-
manente, a diferencia de otros sentimientos que son pasajeros —como
la célera, por ejemplo—. La expresién odio a muerte refleja esta idea,
porque se trata de un odio que va més alld de la eliminacién del objeto
y que se puede extender, incluso, a la busqueda de destruccién de la
memoria del objeto odiado.

El odio, tal como sucede con el miedo, surge a partir de una ame-
naza a la integridad y a la seguridad del individuo o la colectividad®;
por ello, su contraparte es la necesidad de seguridad. En este sentido,
muchas de las pautas y lineas de andlisis del miedo (Rosas Moscoso,
2005; Rosas Lauro, 2012), se pueden extender al odio. Un buen ejem-
plo de esta relacién es el miedo al APRA, analizado con agudeza por
Jeffrey Klaiber (2005). Este miedo al mds importante partido de masas,
durante el siglo XX, se convirti6 en odio por parte de los militares y la
oligarquia peruanos, que hicieron todo lo posible por cerrarle el camino
al poder.

Por otra parte, el odio —a semejanza del miedo— generalmente no
viene solo, sino que los odios aparecen entremezclados, haciendo dificil
distinguirlos entre si. Entonces, podemos hablar de un tren de odios.

4 Para profundizar en estos aspectos, véase Delumeau, 1978.
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El odio al Libertador Simén Bolivar, por ejemplo, sintetizaba diversos
odios: al extranjero considerado invasor; al dictador con plenos pode-
res; a la Constitucién vitalicia de 1826; a la preminencia de Colombia
frente al Perti en el proyecto de Federacién de los Andes; entre los mds
destacados. Otro caso de odios dirigidos a un personaje, en este caso
hacia un presidente, es el de Augusto B. Leguia, quien goberné el Pert
por segunda vez de 1919 a 1930. Su extenso periodo de gobierno,
denominado Oncenio, su figura de autdcrata, su cercanfa a Estados
Unidos, su politica represiva con los partidos socialista y aprista, junto
con otros argumentos, alimentaron los odios contra ¢él.

El odio, como las demds pasiones, se puede exteriorizar a través de
discursos o acciones que el historiador puede rastrear en las fuentes,
materia prima de su investigacién. Estas pueden ser de diverso tipo,
desde las escritas y orales hasta las iconogréficas y materiales. Podemos
encontrar odios claramente manifiestos, pero también odios latentes,
soterrados, menos visibles, porque se entretejen con mucha naturalidad
en las estructuras sociales y econdmicas, incluso politicas y culturales,
que los anidan y los alimentan.

Sibien el odio puede tener un origen espontdneo, también en la his-
toria encontramos odios inducidos o artificiales, pues este sentimiento
—al igual que otros— puede ensefarse y, en consecuencia, aprenderse.
Contamos con muchos ejemplos en la historia pasada y reciente del
pais sobre el aprendizaje del odio a través de la ensenanza a diversos
niveles (familiar, escolar o universitario) o, mds atin, a través de los
medios de comunicacién masivos (televisidn, radio o internet). Por ello,
es importante estudiar cémo se produce la socializacién del odio y su
instrumentalizacién por parte del Estado, las iglesias, los partidos poli-
ticos, los militares o las clases sociales. Basta pensar en la historia de
las fronteras en América Latina con su abanico de odios, guerras, per-
dones postergados y soluciones atin pendientes. Para citar dos casos
representativos en los que se ha dado la transmisién de odios en las
esferas sefaladas, tenemos la memoria peruana y boliviana de la guerra
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con Chile de 1789 y la reivindicacién amazénica del Ecuador frente al
Pert a lo largo de los siglos XIX y XX.

El odio, en su dimensién temporal, puede seguir los ritmos del an4-
lisis del tiempo histérico propuesto por el historiador francés Fernand
Braudel. De esta manera, podemos distinguir odios estructurales,
que se manifiestan en la larga duracién durante muchas décadas e
incluso siglos, y odios coyunturales, que se circunscriben a la mediana
duracién. Tampoco hay que descartar la relacién entre odio y aconte-
cimiento, pues puede haber odios que se desencadenen por un hecho
de corta duracién que funciona como detonante. En este sentido, serfa
imprescindible ver la recurrencia del fenémeno para establecer su tem-
poralidad. El caso de la relacién del Perti con Chile es un buen ejemplo
de c6mo pueden evolucionar los odios en la larga duracién y también
de cémo se puede lograr la reconciliacién. No solo se da la divisién por
el odio, como hemos visto, sino también existe el caso de la comunién
por el odio frente a un enemigo comun.

Un estudio de Ivdn Millones estudia la evolucién de los discursos y
las actitudes frente al pais vecino y como estos oscilaban entre el odio y la
venganza, y la paz y la convivencia, de acuerdo con las coyunturas poli-
ticas del momento, asi como con los intereses del gobernante de turno
o de ciertos sectores (Millones en Rosas Lauro, 2009, pp. 147-168).
El autor analiza el sentimiento de aversiéon hacia Chile, las razones
de su duracién y por qué este lleg6 a exacerbarse —en determinadas
coyunturas— entre las décadas de 1880 y 1920. Para ello, emplea las
conmemoraciones de la guerra, manifestaciones publicas realizadas en
los aniversarios de las principales batallas y combates del conflicto que
se desarrollaron en cementerios, plazas o antiguos campos de batalla.
De esta manera, demuestra, por un lado, que las expresiones publicas
de hostilidad hacia Chile fueron tanto una respuesta a actitudes de ese
pais —es el caso de la «chilenizacién» de las provincias cautivas— como
a los usos de la memoria que se dieron en el Pert en los conflictos por
el poder; por otra parte, muestra como el procesamiento de la derrota
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produjo un odio ligado a un deseo de venganza —incluso podriamos
argiiir que de «reparacién»—, manifestado en una bisqueda por recu-
perar las provincias perdidas luego de la guerra. La prensa buscé, de
acuerdo con los contextos politicos, modificar los sentimientos colec-
tivos, dando cobertura a ciertas noticias, recordando algunos episodios
del pasado y ocultando otros, lo cual significé, en algunos casos, la
ensenanza y el aprendizaje del odio; y, en otros, el intento de hacer
olvidar y reconciliar. Este caso ejemplifica cémo el odio aparece inserto
en las estructuras sociales, politicas, econdmicas y culturales que le dan
vida, y c6émo puede nacer o morir al compds de sus cambios.

También serfa interesante determinar hasta qué punto nos enfrenta-
mos a odios permanentes o a odios que se manifiestan de forma ciclica,
o que son solamente pasajeros. Es necesario tomar en cuenta la impor-
tancia de la memoria en el mantenimiento del odio —memoria que
trata no tanto del recuerdo exacto de aquello que generé odio, sino
sobre todo de «la construccién de un proceso en el que lo que se va afia-
diendo es lo que va tomando mds vigor en el proceso de afianzamiento
del sentimiento» (Del Valle, 2002, p. 135)—. La memoria del hecho o
los hechos injuriosos alimenta y hasta acrecienta el odio.

Otro aspecto que es necesario considerar es la extensién del odio.
El odio puede extenderse en diferentes dmbitos espaciales: global, nacio-
nal, regional o local, con distintos grados de penetracién y relacién
entre ellos. Un ejemplo de odio afianzado en el dmbito regional es el
odio al cacique Mateo Pumacahua en Cusco, acusado de ser el respon-
sable de la derrota y muerte del lider rebelde Tipac Amaru II durante
la gran rebelién de 1780. Dicho odio se manifiesta, incluso, en la histo-
riograffa cusquena, donde el cacique indigena no es mencionado como
lider en la revolucién del Cusco de 1814. Otro caso de odios nacionales
—en este caso, en Francia— ha sido estudiado por el destacado histo-
riador Pierre Chaunu (1995)°. En las dltimas décadas, autores como

> Se trata de los pocos estudios de este tipo con los que contamos.
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Néstor Garcia Canclini, Santiago Lopez Petit y Carlos Thiebaut han
reflexionado sobre los odios globalizados, debido a su fuerte presencia
en la escena contempordnea (Garcia Canclini, pp. 19-28; Thiebaut,
pp- 29-50, y Lépez Petit, pp. 51-70, en Cruz, 2007).

El odio, como otros sentimientos, estd socialmente organizado.
Estos odios sociales se manifiestan en formas de exclusién, discrimina-
cién y racismo, no solo frente a grupos grandes y de fuerte presencia
—como, en el caso del Perd, la poblacién indigena o los negros y afro-
descendientes—, sino también frente a grupos minoritarios —como
los gitanos (Pardo-Figueroa Thays en Rosas Lauro, 2009, pp. 211-242).
El racismo puede generar violencia e, incluso, llevar a cometer crimenes
de odio. Asimismo, el odio al extranjero aparece en diferentes momen-
tos de la historia del Perti, por ejemplo, respecto a los inmigrantes
chinos y japoneses. También podemos mencionar el odio al extranjero
invasor: tal es el caso del odio del indigena al conquistador espafol en
el siglo XVI que Lydia Fossa ha analizado (Fossa en Rosas Lauro, 2009,
pp- 73-94) o el caso del odio al ejército chileno cuando se dio la inva-
sion de Tarapacd, Arica y Tacna entre 1879 y 1880, y la ocupacién de
Lima en 1881 durante la Guerra del Pacifico.

Hay que incluir también los odios de género, como el dirigido a las
mujeres, que se puede manifestar como misoginia. Un caso representa-
tivo que aporta Sara Beatriz Guardia, es el odio hacia las escritoras en
el siglo XIX, como Clorinda Matto de Turner o Mercedes Cabello de
Carbonera: les quemaron sus imprentas, sufrieron persecucion, incluso
el exilio, y fueron duramente criticadas, insultadas y calumniadas
(Guardia en Rosas Lauro, 2009, pp. 183-210). La primera termind exi-
liada y la segunda, en el manicomio. Ambas irrumpieron en el espacio
publico en el periodo posterior a la Guerra del Pacifico y abandonaron
el dmbito doméstico destinado a la mujer para dedicarse al periodismo
y la escritura, asumiendo una posicién de avanzada y denunciando
a los grupos de poder. Todo ello generd diversas manifestaciones de
odio y agresién en su entorno. En el abanico de este tipo de odios,
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estdn también los dirigidos a homosexuales, lesbianas y demds identi-
dades sexuales y de género. También en este caso, dichos odios pueden
desembocar en formas de exclusién, discriminacién y violencia extrema,
que puede llegar a asesinatos tipificados como crimenes de odio.

Hay que considerar que pueden existir odios que abarcan a la socie-
dad en su conjunto y odios diferentes, segiin los estratos o grupos
sociales que la componen. Eso depende en gran medida de las estruc-
turas de poder en que surge y se desarrolla el odio. Un caso ilustrativo
es el del general Juan Velasco Alvarado, personaje temido y odiado por
los grupos sociales afectados por sus reformas, en especial debido a la
reforma agraria, la cual afectd, sobre todo, a la oligarquia y a los gamo-
nales. De igual manera, hay que considerar el odio que existe entre
diferentes clases sociales —como el odio a los pobres o el odio de las
clases subalternas a los opresores—. Se trata, entonces, de odios inter-
nos, antes que de odios dirigidos al exterior. Dentro de esta gama de
odios estdn aquellos que los grupos subalternos dirigen a los sectores
hegeménicos de la sociedad: se trata del odio que siente el oprimido o
agraviado hacia el opresor o victimario. Un caso representativo es el de
la extrema violencia desatada durante la rebelién de Tapac Amaru II,
dirigida por la poblacién indigena hacia los espanoles y criollos. Dicha
violencia consistié no solo en la destruccién de obrajes, haciendas y
propiedades de los espanoles, sino también en la tortura y el asesinato,
incluyendo la vejacién de sus restos. La escalada de violencia en la fase
aimara de la rebelién —cuando el lider fue Tuipac Catari y el centro de
las operaciones militares fue el Alto Pert, hoy Bolivia— fue mucho mds
cruenta y sanguinaria. Ello se debe a que la intensidad y el alcance del
odio se definen culturalmente. Es mds, segtin Carlos Gémez Sinchez,
el odio no es ajeno a la ética que rige el marco social en el que se desen-
vuelve (Gémez Sdnchez en Castilla del Pino, 2002, pp. 99-130).

Asimismo, podemos distinguir odios de raigambre religiosa como el
odio a los judios, a los musulmanes, a los catélicos, a los protestantes o a
los indigenas iddlatras. Este tipo de odios se relaciona con las expresiones
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de intolerancia religiosa que se han dado a lo largo de la historia hasta
el dia de hoy. Muchos odios son sacralizados o ritualizados socialmente,
de tal forma que quedan formalizados en las practicas sociales y cultu-
rales. Asimismo, podemos mencionar a la misantropia y el misoneismo
—rechazo a la sociedad y a lo novedoso—, actitudes que —junto con
la misoginia— vinculan al odio con algin tipo de arcaismo (Garcia
Canclini en Cruz, 2007, p. 19).

Otros odios son los de contenido fuertemente politico e ideoldgico,
como el odio que estd en la base del surgimiento del propio Estado, de
acuerdo con algunas doctrinas del pensamiento politico, como la que
defendié el pensador inglés Thomas Hobbes en el siglo XVII. Pero,
mis alld del terreno tedrico o filoséfico, otra forma que asume el odio
en el Perti es la propia del odio que estd dirigido contra el Estado —a
través de la ideologfa y las acciones de grupos terroristas como Sendero
Luminoso estudiadas por Victor Peralta desde esta perspectiva (Peralta
en Rosas Lauro, 2009, pp. 317-338) y sus lideres (véase Portocarrero,
2012)—, asi como la del odio desde el propio Estado y las fuerzas
del orden hacia estos grupos subversivos. Dichos odios se plasmaron
en el conflicto armado interno durante las décadas de 1980 a 2000.
Asimismo, tenemos el odio a determinados partidos politicos, como el
caso ya mencionado del APRA, que llevé a declarar a estar organizacién
como un partido fuera de la ley, a la vez que generd su persecucién y
represién por parte de las fuerzas militares y policiales, quienes actua-
ron por mucho tiempo en alianza con la oligarquia (véase Manrique,
2009). En la actualidad, el fujimorismo y el antifujimorismo son un

ejemplo de odios desarrollados en la arena politica.

2. EL PERDON COMO OBJETO DE ESTUDIO DE LA HISTORIA

Mientras la nocién de odio nos lleva a pensar en situaciones de violencia,
conflicto, agresién, venganza, intolerancia, miedo y hasta frustracién
—aspectos que han sido mds o menos abordados por la historiografia
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peruana—, la categoria del perdén nos acerca mds a temas como la
reconciliacién, la culpabilidad, el arrepentimiento, la resolucién de
conflictos, la reparacién de dafios, la idea de justicia y equidad, de
libertad, la nocién de derechos humanos —aspectos que, en cambio,
no han sido profundizados por los especialistas en la historia—. Esta
ultima categoria, el perdén, junto con el abanico de conceptos que
se desprenden de ella, es de una gran complejidad y densidad signifi-
cativa, por lo que aqui solo trataremos de esbozar algunas reflexiones
(Lerner, 2002).

Si bien es cierto que el odio y el perdén son muchas veces los extre-
mos del péndulo, hay que aclarar que no necesariamente el perdén va
precedido del odio. Ademds, el perddén se puede vincular con una gama
de sentimientos variados y de menor intensidad —como el miedo, el
resentimiento, la envidia, la cdlera, la frustracién, entre otros—, cuya
expresién mds fuerte y dafiina serfa el odio. La necesidad de trabajar
estas dos categorfas en términos de su relacién nace de dos situacio-
nes de naturaleza diferente. Por un lado, se deber tomar en cuenta lo
que puso en evidencia el Informe final de la Comisién de la Verdad y
Reconciliacién en nuestro pais: la presencia de odios antiguos y pre-
sentes que explicaban gran parte de lo ocurrido en los tiempos de la
violencia, junto con la necesidad y la promesa de una reconciliacién
madura basada en la justicia. Por otra parte, se debe considerar lo sefia-
lado por uno de los primeros especialistas en estudiar una emocién en la
historia (el miedo), el historiador francés Georges Lefebvre, quien plan-
teaba el contrapunto entre miedo y esperanza, en tanto extremos del
péndulo entre el que oscilan los comportamientos colectivos (Lefebvre,
1973). Entonces, la idea de trabajar ambos conceptos juntos se debe
no solamente a que queremos poner en evidencia aspectos negativos
vinculados al odio, sino —y especialmente— a que el historiador puede
tratar de entender por qué no se ha logrado el perddn, la reconciliacién
o una solucién del conflicto e incluso —y solo si es dable— emplear la
prospectiva para sugerir sus posibles vias de solucién.
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Un primer aspecto que merece ser enfatizado es que el perdén no
puede ser impuesto desde arriba, como ha ocurrido en las dltimas
décadas en las que Estados, instituciones o personas piden perdén por
grandes acontecimientos histéricos, genocidios e injusticias, esperando
que los agraviados se vean obligados a perdonar. Esta banalizacién del
perdén desvirtda su esencia, que es relacional. También resulta cues-
tionable la errada idea de perdén como sinénimo de absolucién de la
justicia, impunidad o amnistia; idea que, basados en la ignorancia o
de forma malintencionada, han difundido algunos sectores en nuestro
pais. El perdén no excluye el pago social por lo que se ha hecho y no
puede ir en contra de la administracion de justicia y de la ley, siempre
que esta se base en el respeto a los derechos humanos. En este sentido,
es indispensable ponderar la propuesta de Braulio Munoz, quien insiste
en ir mds alld del plano individual para enfocarse en el colectivo, de
modo tal que el perdén forme parte de un proceso social transforma-
tivo en el que la justicia juegue un papel de primer orden (Mufioz en
Rosas Lauro, 2009, pp. 43-56).

Por otra parte, hay que considerar la dimensién cultural del perdén,
pues su concepcién cambia no solo de acuerdo con la sociedad y la
cultura en las que se desarrolla, sino también a lo largo del tiempo his-
térico. De esta manera, el concepto de perdén se define culturalmente,
asi como las formas de pedir perdén y de perdonar. En un pais como el
Perd, que es de cardcter multicultural, el perdén debe ser entendido en
estos términos, como nos lo muestra el trabajo de Kimberly Theidon
para el caso de Ayacucho (2004). Sin embargo, el aporte del historiador
se debe orientar a estudiar no solo la evolucién del perdén, sino también
la variedad de conceptos asociados —como reconciliacién, justicia, dere-
chos humanos o reparacién—. Asimismo, se deben estudiar las practicas
sociales y culturales que involucran estos conceptos. Un caso histdrico
interesante es el de la resistencia de los Incas de Vilcabamba, la cual se
inicié luego de la fracasada rebelién de Manco Inca contra los espafio-
les en 1536. Esta resistencia continué con Titu Cusi Yupanqui y luego
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con Sayri Tupac, hasta que, finalmente, Tupac Amaru I fue derrotado
y ejecutado en 1572 por el virrey Francisco de Toledo. Las negocia-
ciones de paz que realizaron tanto Titu Cusi Yupanqui —quien dejé
relaciones escritas— como Sayri Tupac —quien accedié a bajar a Lima
con su comitiva y recibié una rica encomienda del virrey Marqués de
Cafete— son ilustrativas de este tipo de procesos en el pasado. Otro
caso —ya referido desde la perspectiva de los odios que generé— se
relaciona con las consecuencias de la Guerra del Pacifico, problema que
se arrastr$ pricticamente hasta nuestros dias y que ha sido estudiado por
el historiador Daniel Parodi, quien propone una politica de reconcilia-
cién sobre la base del caso franco-alemdn después de la Segunda Guerra
Mundial (Parodi en Rosas Lauro, 2009, pp. 169-180).

Por ello, serfa importante tomar en consideracién el tema de la dis-
tancia, que ha sido planteado por Carlo Ginzburg (1998), y reflexionar
sobre las implicancias de la distancia temporal, espacial, moral y cul-
tural en el concepto y las pricticas del perdén. Ello se debe a que, en
principio, el historiador debe rastrear los origenes de los conflictos en la
larga o mediana duracién; es decir, debe buscar las causas estructurales
y coyunturales que han originado la situacién conflictiva. Segtin Moisés
Lemlij, la experiencia histérica nos ensena que, en el dmbito individual
o grupal, tarde o temprano los sentimientos asociados a experiencias
traumdticas de violencia encuentran una manera de expresarse, asi pasen
varios siglos, como en el caso de Yugoslavia (Lemlij, 2005, pp. 85-88).

Considerar la distancia temporal nos remite a la importancia de
considerar histéricamente no solo el origen del agravio, sino también
el rol que cumple el factor tiempo en las pricticas de pedir perdén y de
perdonar. Por su parte, la distancia espacial se refiere al espacio donde se
originé la injuria —otro factor que no puede ser soslayado y que puede
tener una dimensién local, nacional e, incluso, global—. Finalmente,
las implicancias morales de la distancia nos permiten, en cambio, pen-
sar en nuestras dificultades para poner en préctica lo que Ginzburg ha
llamado «imaginacién moral» (1998, p. 207).
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Un ejemplo representativo es el caso de la doctrina lascasiana de la
restitucién en el siglo XVI, de acuerdo con la cual los espanoles debian
devolver a los indios lo que habian tomado ilegalmente. En 1563, fray
Bartolomé de Vega propone al padre Las Casas doce preguntas sobre la
Congquista y la restitucién de lo adquirido en el Perd. Al ano siguiente,
Las Casas responde al dominico en el famoso Tratado de las doce dudas.
Era la época de la difusién de uno de los postulados lascasianos que mds
polémica generd; en particular, en el Perd. Para Las Casas, la retencién
de los tesoros y caudales de los indios contra su voluntad constituia un
pecado contra el sétimo mandamiento, por lo que conquistadores y
encomenderos debian restituir lo ilegitimamente tomado de los indios.
Por ello, el que no restitufa, no podia obtener la salvacién. La restitu-
cién se enmarca no solo en la estela de la influencia lascasiana, sino
también en una amplia corriente criticista sobre la Conquista, cuyos
ecos se hicieron sentir hasta 500 anos después. Sin embargo, la discu-
sion —mds alld del plano tedrico— se concentré en aspectos practicos,
pues interesaba establecer no solo el porqué, sino también el cudndo y
el cémo habia que restituir. En el Tratado de las doce dudas, Las Casas
indicaba con detalle estos aspectos pricticos de lo que hoy dia denomi-
namos reparaciones. A ello se agrega la necesidad del arrepentimiento y
de que la restitucién se realice por una toma de conciencia del agravio
y la usurpacién infligidos a los indios.

Este tltimo aspecto nos permite reflexionar sobre el arrepentimiento
y la responsabilidad, que se diferencia de la culpa. La responsabilidad
por el agravio infligido resulta una actitud mucho mds constructiva
que la culpabilidad. Siguiendo a Castilla del Pino, la conciencia de los
efectos de la accién culpable constituye el peso de la culpa vy, frente a
ella, el arrepentimiento no basta, si bien puede provocar compasién,
comprensién y hasta perdén; por eso es necesaria una accién repara-
dora. Antes de eso, hay que pasar por un proceso de reconocimiento,
de autoconciencia y de reintegracién que conduzca a un arrepen-
timiento auténtico y este, a su vez, debe dar paso a una reparacién
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(Castilla del Pino, 1981). A esta idea de reparacion de danos también
podemos darle una perspectiva histérica. Volviendo al caso expuesto
antes sobre el principio lascasiano de la restitucién, cabe senalar que
—de acuerdo con la investigacién del destacado historiador Guillermo
Lohmann— un grupo de conquistadores y encomenderos, en sus tes-
tamentos, hicieron eco del principio lascasiano y restituyeron a los
indios (1966). Si la restitucién o reparacion se dio en el siglo XVI, en el
siglo XXI deberia darse en situaciones como las que vivié nuestro pais
recientemente, por lo que la politica de reparaciones a las victimas de la
violencia por parte del Estado peruano resulta imperiosa.

Otro aspecto en el que la historia tiene mucho que decir es el que
concierne a la memoria y el olvido (véase Regalado de Hurtado en Rosas
Lauro, 2009, pp. 57-70). Paul Ricceur, en su obra La memoria, la historia,
el olvido, explica los tipos de memoria que pueden presentarse: la memo-
ria impedida, la memoria manipulada y la memoria borrada, sinénimo
de olvido impuesto. Estas tres facetas ilustran los usos y abusos de la
memoria, vinculados a los usos politicos del pasado (Revel & Hartog,
2001). No vamos a extendernos comentando autores que se han conver-
tido en cldsicos del tema, como Jacques Derrida (2004). Sin embargo,
si es importante sefialar, a partir de su lectura, que el olvido no significa
necesariamente perdén y que no debemos confundir ambas cosas, pues
olvidar puede ser sin6nimo de cobardia o evasién, mientras que perdo-
nar puede significar mds bien valor, consecuencia y coherencia. Esto no
significa que siempre el perddn sea algo positivo, pues puede devenir
en negativo si no se dan las condiciones adecuadas para hacerlo posible.

Un buen ejemplo de los usos politicos del perdén estd en el andlisis
que hace Mercedes de las Casas del perddn real frente a la rebelién de
Gonzalo Pizarro en el siglo XVI (de las Casas en Rosas Lauro, 2009,
pp- 95-111). El perdén de Carlos V, concedido a los rebeldes del Pert,
fue expresion de la politica de negociacién que el emperador puso en
préctica para poner fin a la rebelidn. Su concesion puso en evidencia la
debilidad de la Corona en un mundo dominado por los conquistadores
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devenidos en encomenderos, a tal punto que las fortalezas del piza-
rrismo vy la resistencia inicial del ndcleo rebelde obligaron al licenciado
La Gasca a ir mucho mds lejos que el plan disefiado en la metrépoli.
En manos del Pacificador, el perdén de Carlos V se transformé en una
concesion de «perdén con premio», como recurso ultimo para reducir
a los rebeldes. El triunfo del Pacificador La Gasca, exitoso operativo
politico, se obtuvo a costa de la justicia y no alcanzé una paz duradera.
Con todo, abri6 un espacio de poder inédito para la Corona y dio inicio
al proceso de organizacién del territorio que seria consolidado tiempo
después por el virrey Francisco de Toledo. Entonces, en el estudio, el
perddn real es un elemento restaurador del orden social y politico. Cabe
sehalar que la facultad de perdonar del soberano ha perdurado en la
tradicion presidencial; asi, nuestra Constitucién faculta al presidente
a conceder el indulto a quienes han delinquido, lo que implica anular
la pena establecida por la justicia, asi como también ejercer actos de
gracia, mecanismo por el cual se olvida el delito cometido y se elimina
la accién de la justicia.

Un dltimo aspecto por mencionar es el papel que cumplen los
lugares de memoria, la cultura material y los monumentos, los cuales
también pueden ser estudiados desde una perspectiva histérica. El caso
de la incémoda estatua de Francisco Pizarro, analizado por Victor Vich,
refleja los odios que provoca entre algunos sectores la figura del con-
quistador espafol hasta el dia de hoy y narra la historia de cémo la
escultura fue desplazada desde el atrio de la Catedral al costado derecho
del Palacio de Gobierno, hasta que finalmente fue trasladada al Parque
de la Muralla, a la espalda de palacio (Vich en Rosas Lauro, 2009,
pp. 245-270). Otro ejemplo ilustrativo es E/ ojo que llora, de la artista
pléstica Lika Mutal, obra que consta de una escultura principal y un
laberinto de cantos rodados y que estd ubicada en la Alameda de la
memoria, en el Campo de Marte. Como explica la arquitecta Adriana
Scaletti, la obra causé debate debido a los cantos rodados del labe-
rinto, pues cada uno de ellos —alrededor de 31 000— lleva pintado
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el nombre de una victima caida en los afios en que el terrorismo y la
violencia azotaban al pais, recogidos del Informe final de la Comisién
de la Verdad y Reconciliacién y de la Defensoria del Pueblo. Como los
nombres estdn colocados independientemente de quién fue su victima-
rio, esto generd criticas desde ciertos sectores —que llegaron, inclusive,
a atacar el monumento—. El péndulo entre odio y perdén se puede
apreciar a través de este caso, al igual que en lo que ha sucedido con el
Lugar de la Memoria, la Tolerancia y la Inclusién Social (LUM). Esta
institucion ha sido objeto de debate y diatriba. El LUM es un espacio
de memoria dedicado a la rememoracién de las personas que fueron
afectadas por la violencia y constituye una expresién de respeto a las
victimas y sus allegados por parte del Estado peruano. Estd dedicado
a promover la sensibilidad de la sociedad frente los efectos de la vio-
lencia y también frente a los factores que la hicieron posible; asi como
a promover la reflexién sobre este periodo y el modo como se inserta
dentro de la historia contempordnea del pais (Scaletti en Rosas Lauro,
2009, pp. 271-299). Finalmente, estas reflexiones sobre la memoria nos
servirdn para entender que construir una sociedad sobre el olvido de
males nacionales es errado y puede resultar muy peligroso. Por ello, las
politicas de la memoria o de las memorias son importantes.

3. REFLEXIONES FINALES

Estas reflexiones no solo tratan del odio y sus secuelas en distintos con-
textos histéricos y sociales, sino también de la esperanza, la solucién
de conflictos y la reconciliacién. Esta bipolaridad cruza la historia del
Perti en sus diferentes etapas, tales como la Conquista espanola, la
Independencia, la Guerra del Pacifico o la historia reciente de violencia
por la que atravesé nuestro pais. El odio es un sentimiento, una pasion,
que no se circunscribe solo al plano individual, sino que también se
manifiesta en el dmbito colectivo. En este sentido, el odio, al igual que el
miedo y otros sentimientos, ha acompanado el devenir de las sociedades
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en la historia y ha tenido una influencia en su desarrollo. Por eso,
muchos conflictos se arrastran histéricamente sin hallar una solucién
definitiva. Y es que, como emocién extrema, el fin tltimo del odio es
la destruccién del objeto odiado de manera real o simbdlica, ya sea por
uno mismo o por otros. No hay que confundirlo con la ira, la célera y
otros afectos pasajeros.

El historiador puede analizar el odio, como las demds pasiones,
porque este se exterioriza a través de discursos o acciones que se mani-
fiestan en las fuentes de diferente tipo (escritas, orales, iconogréficas,
materiales, etcétera). Sobre esta base, el historiador debe identificar los
odios, su cronologia, su origen y sus manifestaciones en la historia. Esta
es una tarea de primer orden en un pais como el nuestro, donde hay
conflictos y violencia que son de vieja data, y cuya cabal comprensién
no puede circunscribirse a lo coyuntural.

El perdén y la reconciliacién son también procesos colectivos y no
solamente individuales, que tienen una dimensién histérica. La histo-
ria nos muestra que, si las viejas heridas y los antiguos agravios no son
atendidos, rebrotan con mayor fuerza. Por eso, la politica del silencio
o la indiferencia no es buena; por el contrario, se debe enfrentar el
problema, aunque duela. De no ser asi, la colectividad agraviada amasa
resentimiento y deseo de venganza, sentimientos que pueden aflorar
en un nuevo estallido de violencia. Pero, ademds, el perdén no debe
ser impuesto desde arriba, y no debe ser sinénimo de impunidad o
amnistia, sino que debe formar parte de un proceso social en el que
los perpetradores acepten la responsabilidad por lo sucedido, se brinde
un reconocimiento del dolor de aquellos que han sido agraviados y
se logre alcanzar la justicia mediante el castigo a los que han infrin-
gido la ley, asi como la reparacién de dafos a las victimas. Esto incluye
atender a la diversidad cultural del pais, en el que tenemos diferentes
concepciones y rostros del perdén. También implica recordar lo suce-
dido de tal manera que ayude a que los odios y los hechos de violencia
que los acompafian no se vuelvan a repetir.
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EL DON DE PERDONAR EN LOS RITUALES DE MUERTE

Lurgio Gavildn
Universidad Nacional San Cristébal de Huamanga

1. INTRODUCCION

En un contexto como el de la violencia ocurrida entre las décadas de
1980 y 1990 —periodo en el que el Perd vivié la mds intensa violencia
en la historia republicana y que arrojé como resultado miles de muer-
tos y desaparecidos, centenares de miles de desplazados y una sociedad
moralmente destruida, sobre todo por la impunidad y la indiferencia
(CVR, 2003)—, atn existen caddveres sin enterrar, cuerpos abando-
nados, devorados por los animales, y exequias sin realizar. El ritual del
quinto dia es el espacio en el que se produce la micropolitica de recon-
ciliacién. Dicho espacio merece ser evaluado positivamente ya que, sin
él, por el contrario, los muertos y los vivos sufren: no hay una buena
produccién, no hay un acuerdo comuin, siempre estdn en peleas. Y es
necesario reconciliar, pedir perdén. Las conductas sociales construidas
hace buen tiempo merecen ser tomadas en cuenta para la politica de
reparacion posconflicto.

La exposicién del presente trabajo estd organizada en tres apartados
—basados en trabajos preliminares en varias comunidades de Ayacucho
realizados con el fin de escribir una tesis de posgrado—. En primer lugar,
se presenta la comunidad de Amaru, lugar donde ocurre el velatorio,
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el ritual del quinto dia; luego, se ofrece una etnografia del ritual; y,
finalmente, se discute la importancia del ritual de la muerte. La etno-
grafia y la reflexién se gufan por las siguientes interrogantes: ;cémo
puede uno habitar un mundo que se ha vuelto extrafio a través de la
experiencia desoladora de la violencia? ;Qué le hacen las experiencias
de violencia al cuerpo de la persona, a la comunidad y a la nacién?
;Cudles fueron esos elementos que ayudaron a que los campesinos no
terminen enfermos y a que, mds bien, se encuentren rehaciendo sus
vidas, superando las dificultades, aprendiendo a perdonar en un nuevo

escenario y con una nueva parte de sus cuerpos? (Gavildn, 2016).

2. Los QUECHUAS DE AMARU Y EL CONFLICTO ARMADO

La comunidad campesina de Amaru se encuentra ubicada en la regién
de Ayacucho, Pert, a tres mil metros sobre el nivel del mar. Las viviendas
estdn construidas de tierra y techos de ichu. Alli, por las tardes, sobre-
vuelan céndores y dguilas carnivoras, moteando el paisaje. La geografia
estd atravesada por cordilleras y valles profundos y los campesinos estin
organizados sobre la base del control vertical de los pisos ecoldgicos,
como ha estudiado John Murra (1975). Ellos cultivan y pastan sus ani-
males en distintos lugares: puna, valle y selva. Las estaciones del clima
estdn marcadas por temporadas de lluvias y sequias. Los campesinos
estdn estrechamente relacionados con el medio ambiente. Consideran a
la tierra su madre y a la muerte, prolongacién de vida. Los tipos de tra-
bajo colectivo e individual que realizan son la minkay el ayni. Celebran
fiestas de Navidad, carnavales, difuntos y santos patronales.

Después de veintisiete anos de la caida de la ctipula senderista en
1992, en un pais que crece, los ayacuchanos siguen sufriendo las secue-
las del conflicto armado y el dolor estd presente en el cuerpo de las
personas, en la comunidad (CVR, 2003; Degregori, 2010; Theidon,
2009). Las personas recuerdan que «andaban como locos». Luego fue-
ron curdndose con los pagapus, yerbas medicinales, hablando en el ay//u.
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Sin embargo, encontraron una de las fuerzas de recuperacién en los
espacios de la fiesta y los rituales de muerte; dicha fuerza les sirvié como
argamasa para seguir viviendo. Los campesinos supusieron que la ciu-
dad serfa un lugar de refugio, pero, al contrario, ha sido un espacio
igual de nocivo que las zonas de conflicto. No estdn «locos», pero car-
gan con las secuelas de la guerra. Se dice que los asesinatos ofrecieron
las condiciones necesarias para cobrar venganza entre los campesinos,
debido a rencillas de linderos territoriales, asi como a la existencia de
odios y envidias dentro de la comunidad.

Investigadores como del Pino afirman que «el conflicto armado es
sin duda excepcional como experiencia abrupta de cambio» (2013,
p. 33). Lo es; pero no se trata de un cambio abrupto que suponga
empezar a pensar y hacer las cosas de manera distinta «de la noche a la
manana». Mds bien, implica la suma de conocimientos, los estilos de
vida aprendidos mediante ensayo-error en el transcurso de los afios.
Estas experiencias del conflicto armado, por ejemplo, convirtieron a las
mujeres en dirigentes, o las llevaron a crear sus propios trabajos como
vendedoras ambulantes o niferas en las casas; sin embargo, nunca deja-
ron de administrar la economia del hogar, por el contrario: los roles
se mantuvieron activos y fueron aprendidos en sus primeros afios de
socializacién. Los varones trabajan como taxistas, albaniles, cargadores
en el mercado y migran en tiempos de siembra o cosecha a los cam-
pos como lo hacian antes en sus comunidades. Entonces, el cambio
abrupto entre un antes y un ahora no es total, sino que se trata de nue-
vas respuestas a nuevos estilos de vida y de sobrevivencia. «Esta nueva
vida viene cargada con su propio costo». Los campesinos urbanos, con
la adquisicién de nuevos estatus y estilos de vida, necesitan trabajar mds
y comprar mds. Asi fue que ingresaron al mundo del consumo. Pero
también han quedado las secuelas de la guerra, los cuerpos cicatrizados,
el miedo y el estado de desconfianza. Los campesinos de Amaru estin
alli, entre la ciudad y el campo (Gavildn, 2016).
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En esta historia de conflicto armado estdn nuestras historias,
muchas de ellas viajan en silencio. Me tocd vivir en las filas de Sendero
Luminoso, casi una década en el Ejército peruano y cuatro anos en el
convento franciscano. Después de eso, pasé a dedicarme a los quehace-
res de la antropologia para comprender al otro, a mi mismo. Mi vida
se debe a estas «instituciones totales» que estdn tatuadas en mi persona
y que me llevan a tener ciertas emociones, ideas y concepciones sobre
mi mismo y los demds. Siempre estoy aferrado a la vida y me resisto a
aceptar la divisién de clases e intento llevar a cabo una lucha constante
para que mis paisanos puedan vivir mejor. Soy campesino, igual que
los pobladores de Amaru. He vivido inmerso en la naturaleza; por eso,
estdn impregnados en mi cuerpo los olores y los colores de plantas, rios

y animales.

3. ETNOGRAFIA DEL RITUAL DEL QUINTO DiA

En el afio 2011, viajé a la comunidad de Amaru. La combi sali6 a las
cuatro de la madrugada desde la ciudad de Ayacucho. Mientras el bus
corrié por valles y cordilleras, vimos la naturaleza en su estado origi-
nal, disipando sédbanas de nubes entre el canto de gaviotas y calandrias
bajo el cielo azul. Cuando llegamos a la comunidad, después de seis
horas de viaje, empezé a llover y nos guarecimos en la casa de Teéfilo,
que estaba al lado de un riachuelo. Alli charlaban: «esta noche habra
velorio». Era verdad. Una viuda, madre de cinco hijos, habia fallecido.
La enfermedad pacha habia terminado matdndola. Los médicos andi-
nos no pudieron curar dicha enfermedad cultural. Dijeron: «no se curé
en su debido momento». Ese dia era el quinto dia de fallecimiento. Y
habia que realizar los rituales de siempre: velatorio, entierro y quinto
dia. Dijeron mientras ain escuchdbamos el repiqueteo de lluvia en la
ventana: «No pudo morir la sefiora Ana, estaba sufriendo. Esos maldi-

tos terrucos mataron a sus padres».
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No fue la primera vez que vi algo parecido. Lo habia visto cuando
mi madre fallecid y los rezadores cantaban San Gregorio en una mezcla
de sollozos suplicantes. También lo vi cuando mi padre murié y mis tios
y paisanos. Por eso, los rituales del quinto dia me han sido familiares;
sin embargo, en esta tltima ocasién vi cosas distintas de las anteriores.
En la tarde, cuando el sol desaparecié entre la cresta de la montana,
caminé hacia la casa de la difunta con un paquete de velas y anisado en
la mano. Los padres y los paisanos estaban sentados al lado de la t6m-
bola negra, preparada para el ritual, masticando hojas de coca. De rato
en rato rezaban el rosario acompanado de cdnticos de San Gregorio.
La melodia suplicante hacia llorar a la asistencia, la cual hacfa un rato
estaba riéndose y contdndose chistes y adivinanzas.

Llegaron atin mds personas y se acercaban a la ofrenda y, después
de rezar en silencio, se acercaban a los presentes, ddndoles la mano.
Obsequiaron lo siguiente: trago, mani, maiz, azdcar y velas. El saludo
terminaba con un abrazo: «He venido para acompanfarte, ya no llo-
res». El cielo se encapoté y empez6 a centellear relimpagos y truenos.
«Mafiana sembraremos maiz, papa», charlaban los asistentes al escuchar
caer gotas de lluvia en la ldmina del techo. La lluvia es buena para el
campesino que ara la tierra y cria animales. Sin lluvia, las semillas de
maiz enterradas en la tierra no podrdn renacer a la vida y no habrd
alimento para el hombre. Por eso, los campesinos viven agradecidos a
la naturaleza que les provee. La forma de trabajo de cultivo de la tierra
estd relacionada con el entierro del hombre andino.

Mientras la lluvia cafa sobre el pueblo, en la casa del velorio, senta-
dos en una esquina, fumdbamos tabaco con el sefior Marco. Pregunté
muchas cosas. Sobre la muerte, el quinto dia y cémo para ellos la
muerte era la prolongacién de la vida. El me conté que, en la mafana,
antes de nuestro arribo a la comunidad, habian ido al rio para lavar
las ropas de la difunta; asf como para jugar con agua y tomar anisado.
Estos gestos son parte del ritual del quinto dfa, en el que los parientes
espirituales y deudos se dejan asear como los nifios. Se trata de un ritual
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de limpieza que se practica desde larga data, como recuerda Guamén
Poma de Ayala sobre el mundo prehispdnico: «después de haber ente-
rrado sus difuntos la viuda y parientes y hermanos en los cinco dias se
van a lavar al #inoc-yaco, se lavan ellas y toda su ropa, y después prueban
para saber si han de morir presto» (1993, p. 211).

Segtin la cosmovisién andina, en el quinto dia, el alma de la difunta
regresa a casa. Los participantes, en esa noche de velorio, permane-
cian atentos a cualquier sonido del animal nocturno: «Ya va a llegar»,
decian. Ella vendria para saber si estaba viva o muerta; y, al ver su ropa
extendida sin ella, al fin dirfa: estoy muerta; y degustando la ofrenda
de la comida emprenderia el largo camino hacia la otra vida. Una silla
estaba lista para recibir su llegada. Los campesinos aseguraban que el
alma siempre vuelve en el quinto dia. En realidad, segin la narrativa
prehispdnica y las creencias en la actualidad, una de las «fuerzas inter-
nas» del hombre es el alma. Esta se desprende del cuerpo-vivo con un
afo de anticipacién y repasa los caminos andados en la vida y vuelve al
quinto dfa para incorporarse en el cuerpo; ya no al cuerpo-vivo, sino al
«cuerpo-aya».

A las once de la noche llegé el alma de la difunta. No la vimos.
Una anciana que cantaba junto con los oradores dijo a esa hora: «ahi
estd, ya llegé!». Un ninauru brillé en la puerta y desaparecié: «ver-
dad, ella es!», asentian los campesinos. Ya con la presencia del alma en
casa tomamos ponche caliente de mani con papa sancochada. Después
llegé la hora de pedir perdén a la difunta. El senor Teéfilo me dijo
que no podemos dejar pendiente nuestro conflicto, ya que, si no per-
donamos de todo corazdn, el alma de la difunta puede volver para
vengarse. «Cuando pides perdén ya no te molesta, ya vamos a estar
bien». Lo mismo sucede para el que va a morir, no puede irse a la otra
vida sin saldar la deuda. «La pobre difunta estaba sufriendo, a quién no
habrd perdonado, a quién estarfa debiendo», sentencié Teéfilo.

En ese sentido, el espacio del ritual es importante, ya que los presen-
tes enmiendan el error para estar bien. Deben confesar con el corazdn,
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sino el castigo serd inevitable. Arendt (2009) ha explicado que la ven-
ganza es una reaccién natural y automdtica a la transgresién y, sin
embargo, con el don de perdonar retiene la accién. Es asi como se
practica en la comunidad de Amaru, ya que existen conflictos laten-
tes y parece que la cotidianidad gira —como ha sugerido Overgaard
(1976)— entre la armonifa, la discusién y la reconciliacidn.

No es ficil reconocer el error —por vergiienza y culpa—; y, sin
embargo, deben caminar a contracorriente si quieren lograr la tranqui-
lidad. Los asistentes se acercaron uno por uno al espacio sagrado donde
velaban ropas y la ofrenda de la difunta. Arrodillados y con la cabeza
inclinada esperaban el don del perdén. La comadre sostenia en brazos
una cruz de madera y el compadre, con el ldtigo en la mano, espe-
raba a los arrepentidos. Se escuchaba: «Perdéname mamita lo que no te
abecér, «perdéname lo que te hice llorar», «;perdén!». Y cada uno reci-
bié el ltigo en la espalda. Los cantores cantaban: «perdén, clemencia».
En ese sentido, el ritual muestra —en palabras de Turner (1997)— que
nuestros propios grandes momentos son también grandes momentos
para otros.

A las cuatro de la madrugada despedimos al alma de la difunta.
La mayoria de nosotros estdbamos embriagados por haber ingerido
demasiado anisado. Acompanamos a la difunta hasta un cruce del
camino para desear el buen viaje. Regresard en el dia de Todos los Santos.

4. REPENSANDO EL RITUAL DE MUERTE

El ritual del quinto dia —para los campesinos de Amaru— no solo es
un espacio de costumbre donde lloran, cantan, bailan y se embriagan;
es también un espacio para estar bien, para perdonar al otro, a uno
mismo, donde los participantes pueden sentir y compartir emociones
de paz. Y, sin embargo, para el otro, «el mundo civilizado», es folcls-
rico. Un ejemplo de las muchas maneras de desprecio se muestra en un
video difundido en internet, en el que Alan Garcia Pérez, exmandatario
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del Estado peruano, critic6 las creencias del hombre andino. Dijo lo
siguiente:

Las ideologfas absurdas panteistas que creen que las paredes son
dioses y el aire es dios. En fin. Volver a esas férmulas primitivas
de religiosidad, donde se dice no toques ese cerro porque es un
Apu, y estd lleno del espiritu milenario y no sé qué cosa [...]. Si es
un santuario de medio ambiente [...] porque ahi estdn las almas
de los antepasados, oiga las almas de los antepasados estdn en el
paraiso seguramente, no estdn ahi y deje usted que los que ahora
viven se nutran o tengan trabajo en la inversién en esos cerros

(Servindi, 2011).

Mis alld del desprecio, sse puede prestar atencidn a la posicién que
sostiene que los llamados rituales, como las exequias practicadas desde
tiempos antiguos —en las se puede ver despilfarro, borracheras, jara-
nas—, lejos de ser ideologias absurdas, deben ser tomados en cuenta
positivamente? Pienso que si. Los rituales de la muerte —como el
velatorio, el lavado de ropas, el quinto dia y el aniversario— han sido
construidos para las exequias y han ido normando el comportamiento
de los campesinos. En efecto, cada fallecimiento supone el reordena-
miento de sus vidas, pues, entre otros aspectos, el ritual de la muerte
«sirve» para conciliar a los vivos, a los que quedan en este mundo. Este
ritual viene a ser el hecho social que lleva al individuo a un espacio
concreto de situaciones humanas basadas en el perdén (Gavildn, 2011).
Esta busqueda de orden, de equilibrio, es lo que Theidon (2009) llama
dar sentido al sufrimiento experimentado y causado de la victima.

Cuando murié la sefora Ana en la comunidad de Amaru, los fami-
liares cercanos lloraron. Entonces, los deudos entraron en un estado
emocional de desequilibrio. Asi, la muerte es llanto, caos, pero este
caos se renueva, se transforma en equilibrio, pasa a la <normalidad» con
los rituales de velatorio, del quinto dia. El duelo pretende dar una res-
puesta y una solucién elaborada a los sentimientos que surgen a partir
de la experiencia de la muerte.
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:Qué se intenta y qué se logra con los rituales? La canalizacién de
las reacciones apropiadas frente al sentimiento de pérdida; es decir,
regularizar el duelo, devolver el «caos» a la «<normalidad», pues sin ello
se puede caer en reacciones desmesuradas —en suma, evitar el duelo
patolégico—. En ese sentido se explica el porqué de los juegos, chistes y
bromas en los velorios. Asi, los rituales no son fortuitos, sino que estin
orientados, construidos para reducir el duelo y volver a la «<normalidad».

En este ritual del quinto dia existe desde una expresién ritualizada de
la pena hasta un fuerte apoyo de la comunidad que acompana en estos
momentos a los deudos. Comparten el tiempo necesario con musica,
comida y bebida, con el fin de expresar el dolor en todas sus facetas
y sentir que los campesinos son una referencia de grupo y fortaleci-
miento. Al estar ritualizados, los momentos del duelo permiten tener
seguridad y encaminar la pena de un modo personal hacia un estado de
equilibrio. Cuando se concluyen los rituales de la muerte, los campe-
sinos expresan satisfaccién y tranquilidad: <hemos cumplido», <hemos
hecho bien», «nos hemos perdonado» (Gavildn, 2011). Sin embargo,
en el conflicto armado y con la desaparicién de los cuerpos no se hicie-
ron los rituales y eso no «estdn bien.

En este sentido, los rituales de la muerte juegan un papel primordial
en la recomposicién ante el dolor y el pesar familiar. Como dice Louis-
Vicent (2015), la pérdida de un familiar produce un signo negativo.
Por eso, estas construcciones de rituales en la comunidad de Amaru
estdn orientadas a recuperar un signo de «mds.

La comida y la bebida que se ofrecen tanto en los ritos de la despe-
dida —quinto dia, aniversario— como en el nacimiento, el bautizo,
los carnavales, etcétera, resultan también centrales. En dichos eventos,
los anfitriones cumplen el trato social ante sus invitados. Esta comida
y bebida sirven para reforzar, mostrar y estrechar lazos de parentesco
que conducen a un reconocimiento que asigna valores espirituales:
generosos o tacafios. Estos ritos sirven, ademds, para reducir los con-

flictos entre comuneros, porque los rednen y los convocan. Por tales
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razones, la comida, en los diferentes ritos, significa la comunién con
los otros seres.

Estas concepciones de los quechuas guian las relaciones socioeco-
némicas en la cotidianidad y es importante comprender estas formas
de construcciones para quienes trabajan con los derechos humanos, la
salud y las reparaciones del Estado frente a la violencia politica. En ese
sentido, no se trata de exotizar las costumbres, sino reconocer al otro
en su contexto particular.

La muerte de un campesino o campesina afecta el ritmo social de
toda la comunidad. Los deudos visten de negro para expresar su dolor.
La expresién del dolor es abierta. La comunidad se congrega, dispuesta
a ofrecer ayuda, condolencias, velorio. Acompana al velatorio hasta el
entierro en el cementerio local. Es, pues, como sugirié Max Gluckman:
«la costumbre une alli donde divide, la cooperacién y el conflicto se
equilibran mutuamente» (2009, p. 54).

Los campesinos de Amaru, como un acto de decir la verdad, se
expresan del siguiente modo: Wasiug runam kani (soy hombre que va
a morir). Esta expresion establece la aceptacién del hombre que, en su
conciencia, reconoce el trdnsito de sus pasos hacia la muerte; por ello,
resulta importante saldar las deudas. De lo contrario, los vivos y los
muertos sufren.

Pedro Pitarch (2011) escribe sobre los cuerpos mayas tzeltales y
plantea la existencia de dos clases de cuerpos humanos: uno carnal y
otro fenoménico. Partiendo de ello, considero que en Amaru existen
dos cuerpos fisicos («cuerpo-runa» y «cuerpo-aya») y tres seres espiri-
tuales o fuerzas internas («dnima», «dnima-corazén» y «alma»). Si uno
de ellos «sale» o se «aleja» o envejece, las personas entran en desequili-
brio, se enferman, sufren o mueren. Entonces, es necesario mantener
en armonia a estas fuerzas externas e internas. Asi, los tres seres espi-
rituales o fuerzas internas que moran en los campesinos de Amaru
son los siguientes: «dnima», «dnima-corazén» y «alma». El «dnimay,
segun los campesinos, vive en la cabeza del individuo. Es «el otro ser»,
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con el pensamiento y el habla. Se trata de un proceso dual que aglutina
al hombre visible y al hombre invisible. El «dnima» es muy sensible a
las fuertes impresiones; por eso, cuando los quechuas entran en sitios
prohibidos por ellos, el «dnima» se separa del «cuerpo-runa». Cuando
esto sucede, la persona estd decaida, con dolores de cabeza y estémago.
Cuando el «cuerpo-runa» y el «dnima» sufren, se necesita un hampiq
(médico andino) para hacer «regresar» el «dnima» al «cuerpo-runan.
Aqui intervienen los curanderos. Si el 4nima no es «devuelta» en su
debido tiempo, el «cuerpo-runa» se debilita y se convierte en «cuer-
po-aya». Cuando los campesinos se encontraron entre los fuegos
cruzados de Sendero Luminoso y el Ejército no hubo tiempo para
rituales de curacién.

El «dnima-corazén» se encuentra en el érgano del corazén. Esta sale
del cuerpo especialmente debido a impresiones bruscas como el Jaki,
el sufrimiento, por haber llorado tanto por los asesinatos brutales de
las autoridades. Entonces, el corazén duele y es posible la trasmisién
de dicho sufrimiento a los ninos lactantes mediante la leche materna.
Theidon (2009) mostré cémo, en las comunidades quechuas que expe-
rimentaron la violencia, el miedo habia alterado los cuerpos de las
mujeres y se habia trasmitido a sus nifos a través de la leche. Ella llamé
a esta trasmision «teta asustada». El miedo no solo se trasmite, sino que
la fuerza interior «sale» y es necesario hacerla volver, tanto a la madre
como al nino. Por eso, ante estos peligros, las madres previenen a sus
bebés y les quitan la leche «contaminada.

La tltima fuerza interna es el «alma». Esta se desprende del «cuer-
po-runa» antes de convertirse en «cuerpo-aya» y recorre todos los
lugares donde ha vivido el «cuerpo-runa» y vuelve en el quinto dia de
fallecimiento para despedirse del «cuerpo-aya»; a partir de esta fecha,
solo vuelve una vez al afo en el dia de Todos los Santos. Asi, por ejem-
plo, la sefiora Ana volvié en el ritual del quinto dia para saber si estaba
viva o muerta.
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5. CONCLUSION: LA MICROPOLITICA DE LA RECONCILIACION

La gente habita un mundo que se ha vuelto extrafio a través de la expe-
riencia de violencia, la cual hace dafio al cuerpo de la persona, a la
comunidad y a la nacién. Los casos —que retraté en mi trabajo de
campo— recogen historias que reflejan en si mismas vidas de excepcidn,
en las cuales lo comiin ha sido el desequilibrio. Los campesinos, lejos
de morirse, buscaron y buscan rehacerse por todos los medios; seguir
viviendo con un minimo de paz, como canta el cantautor ayacuchano
Carlos Falconi en «La tierra que duele» (citado en Vergara, 2010):

Aunque me maten sabré levantarme
aunque me cercenen los pies sabré pararme
solo quiero que me extiendas tus manos
raudo es mi camino, te deseo suerte

Huamanga del alma, nos levantaremos.

Carlos Flores escribi6 sobre las secuelas de la guerra interna en
Guatemala, el sufrimiento entre los gégchi’de Alta Verapaz, lo siguiente:
«cuando un universo social es violentamente resquebrajado y los pun-
tos de referencia culturales removidos, distorsionados o suplantados,
existe una necesidad humana de restablecer orden y légica tanto a nivel
individual como comunal» (2001, p. 31). Esta necesidad de «restable-
cer el orden» condujo a los campesinos de Ayacucho —lugar donde
pasé una temporada de trabajo de campo— a buscar mecanismos de
restablecimiento para dejar de sufrir.

La CVR, en sus recomendaciones finales, sugirié la asistencia de
profesionales para restablecer la salud; sin embargo, los especialistas
no llegaron a estas comunidades. Mds bien, como constaté Kimberley
Theidon en su discusién de las secuelas de guerra en el Pert, «los campe-
sinos ayacuchanos estdn reconstruyendo la vida individual y la existencia
colectiva después de veinte anos de violencia politica y de las secuelas de
la misma» (2009, p. 21). Esto es lo que se llama resiliencia en psicologfa,
la capacidad de individuos o grupos para superar un problema.
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Pero, més alld de esta categoria de resiliencia, se trata de explorar
cémo los campesinos aprendieron a vivir en la situacién extrema y
encontrarle un sentido al mundo. Entonces, el arte de rehacerse es con-

tinuo y permanente.
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IMPUNIDAD, PERDON Y EL DIFICIL CONCIERTO
DE DEBERES

Franklin Ibidfiez
Pontificia Universidad Catdlica del Perd!

1. INTRODUCCION

El Diccionario de la lengua espaiola (2014) define perdonar como «{...]
remitir la deuda, ofensa, falta, delito u otra cosa» o «exceptuar a alguien
de lo que comtnmente se hace con todos, o eximirlo de la obligacién
que tiene». Recoge, pues, los significados mds comunes en el mundo
hispano que, en suma, significan, para este caso, que el responsable de
una falta es liberado de su posible sancién o reparacién. Solemos perdo-
narnos ficilmente entre familiares, vecinos y amigos por dafos menores
que nos provocamos unos a otros. Con frecuencia, hemos otorgado
el perdén; o nos lo han concedido. Para ello, no son necesarios ni la
cercania ni el aprecio entre los sujetos participantes. Basta con un des-
conocido. Puedo golpear involuntariamente a un peatén en mi travesia,
disculparme sinceramente por el dafio cometido y esperar su perddn,

! Si bien el texto fue preparado para el presente volumen, una versién mds breve se
publicé primero en una revista especializada en estudios kantianos. Ibdfez, E, 2019.
Perddn, impunidad y el dificil concierto de deberes. Con-Textos Kantianos. International
Journal of Philosophy, 1(9), 238-251. La versién que se comparte en este volumen ha
sido escrita mds bien para un ptblico amplio. Agradezco a Miguel Giusti por haberme
animado a escribir sobre un tema tan vital para mi y la sociedad peruana.
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pues la accién se produjo de manera fortuita. El sentido comtn fun-
ciona asi. Siendo leves las faltas, se espera que la disculpa surta efecto,
es decir, que no se genere una obligacién de justicia que vaya mds alld
del arrepentimiento expresado en palabras o gestos. Para estos casos, la
definicién recogida por el diccionario no presenta problemas.

No obstante, si consideramos el perdén a otro nivel, notaremos
que su otorgamiento se complejiza conforme aumenta el tipo o grado
de falta. Su significado deviene problemdtico. Si perdonar consiste
en liberar, eximir, o remitir una culpa, deuda u obligacién, se resalta
ficilmente la diferencia entre perdonar a quien nos empujé inad-
vertidamente en la calle y a quien estrell6 su auto contra el nuestro.
Del mismo modo, peleas y agravios engendran expectativas de repa-
racién y justicia. Un conflicto mayor con muertes, heridas y cualquier
tipo de ofensas dificulta atin mds la remisién de la falta. ;Es lo mejor?
¢Es moralmente correcto? De alli que, en el Pert, como en otros luga-
res, se hayan creado expresiones que transmiten estas complejidades.
Por ejemplo: «Perdono, pero no olvido». Esta frase significa que no
hubo disculpa plena, pues se guarda rencor o se vive atento para esqui-
var una posible nueva ofensa’. Por tanto, la confianza no es plenamente
recuperada; se mantiene una actitud cautelosa.

Los verdaderos dilemas surgen, pues, cuando el perdén se enfrenta
a una situacién grave debido a sus complicaciones morales o legales.
Si retomamos la definicién del diccionario, efectivamente, nos pregun-
tamos si perdonar a un criminal, a un ladrén o a un asesino representa
una forma de impunidad. Si los crimenes han sido mayores —contra
un grupo o toda una sociedad—, sea que hayan sido perpetrados por
un grupo armado o por el Estado de forma sistemdtica, ;qué sentido
denota el perdén a los culpables? ;Liberarlos del castigo? En tal caso,

% Si significa, como a veces suponen maliciosamente algunos, que la parte agraviada
solo estd esperando la oportunidad de revancha, entonces la frase pierde todo sen-
tido respecto del perdén. Debiera traducirse simplemente por «me vengaré cuando lo
estime conveniente».
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no habria sanciones disuasivas para quien se siente tentado por el mal y
sabe que serd eventualmente perdonado. La espiral de agravios se eleva-
ria. ;No perece asf la justicia?’

Una lectura literal de las fuentes cristianas complica el equilibrio
entre perdén y justicia. Por un lado, existen textos en los evangelios
que defienden cierta justicia que debe primar. Por ejemplo, la pardbola
sobre el juicio final (Mateo 25, 31-45) subraya la retribucién en el cielo
de aquello realizado en la tierra. Por otro lado, el evangelio exige ir més
alld de la justicia: perdonar mds de setenta veces (Mateo 18, 21-22). Y,
en el colmo de la «impunidad», Dios se identifica con el padre gene-
roso que perdona al hijo prédigo, derrochador, irresponsable e ingrato
(Lucas 15, 11-32). ;Por qué tal deferencia para con el hijo que precisa-
mente se ha portado mal? ;Es acaso su vida mds valiosa que la del otro
hijo que siempre ha obedecido y no ha recibido jamds una recompensa,
como «un cabrito para hacer una fiesta» con sus amigos?

En el presente texto, se desarrolla una aproximacién a la paradoja
que opone el perdén a la justicia. Intuitivamente, se entiende que com-
batir la impunidad es un deber de la justicia: no dejar una falta sin
su respectivo castigo. Luego, ;disculpar o, al menos, procurar hacerlo
es una obligacién moral? Sostendremos que si lo es. Ahora, si ambos
son deberes, ;prima alguno de ellos? ;Es posible armonizarlos para que
nuestras exigencias morales fundamentales laboren al unisono? ;Existe
algin modo de eliminar las disonancias y componer con ambos una
sinfonia? Después de todo, Kant sostenia que la razén, siendo tnica,
no se contradice.

Propondremos una salida al dilema moral que frecuentemente nos
obliga a elegir entre perdén o justicia. Para ello, resignificaremos el
perdén. En vez de seguir la definicién del diccionario —liberacién de
la deuda—, lo concebiremos como el acto o proceso por el cual una

3 Hacemos eco, en una primera instancia, del lema kantiano «fiaz iustitia, perear mun-
dus [;higase justicia, aunque perezca el mundol]» (Kant, 1998, p. 57). Reformularemos
la frase al final de este trabajo.
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persona decide cambiar una actitud negativa hacia otra persona que
la ha agraviado®. Asi, la sustancia del perdén se concentra en cancelar
deliberadamente los sentimientos negativos como el rencor, el odio y
el resentimiento hacia el agresor’. Eventualmente esta disculpa puede
estar acompanada de la liberacién de la deuda, lo cual es el elemento
central de la definicién recogida por el diccionario. En cambio, en nues-
tra definicidn alterna, la remisién del castigo constituye un elemento
secundario, no esencial. Por otro lado, aceptemos que aquellos senti-
mientos negativos de odio pueden eventualmente reaparecer, pues los
recuerdos buenos o malos suelen visitarnos sin tocar la puerta. La can-
celacién a la que nos referimos no significa la desaparicién completa
de la memoria de la falta ni de toda emocidn negativa asociada, sino la
capacidad de decidir que estas no guiardn de por vida nuestro futuro
o nuestra conducta ni tampoco provocardn en nosotros una actitud
vengativa hacia el agresor. Por eso, es posible perdonar y, a la vez, exigir
la debida pena o castigo legal cuando los actos del agresor han dado
lugar a estos.

4 El argumento del presente texto asume el perdén como una actitud relacional, diri-
gida hacia otra persona. Sin embargo, aunque no nos ocuparemos del caso de un posi-
ble perdén a uno mismo, sospechamos que el argumento principal que expondremos
también serfa vélido en este caso. Parte del razonamiento reposa en el deber de amar a
la humanidad, la filantropia o benevolencia universal. Kant advirtié bien que la huma-
nidad no estarfa completa sin uno mismo: «Dado que todos los demds sin mi no serfan
todos [...], la ley del deber de benevolencia me incluird a mi también como objeto
suyo». Y «la razén legisladora, que incluye en su idea de la humanidad en general a la
especie entera (también a mi), siguiendo el principio de igualdad me incluye también a
mi, como legislador universal, en el deber de benevolencia reciproca, igual que a todos
los demds junto a mi, y te permite ser benevolente contigo mismo» (2005, p. 320).

> Para ello, existe un requisito previo: la conciencia de haber sufrido una falta. Sin tal
percepcion, no hay perdén. Por ejemplo, una mujer que ha interiorizado sentimientos
de inferioridad y pertenencia respecto de su marido se autoconsidera su propiedad.
Por lo tanto, asume como normal el maltrato fisico que padece. No observa un pro-
blema moral en la conducta de su esposo. Piensa: «No hay nada que disculpar. Es mi
dueno. Soy suya». Efectivamente, alli no existe posibilidad de perdén, aunque no por
las razones que la victima expone.
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Estas lineas presentan una reflexién libre a partir del pensamiento de
Immanuel Kant. No pretendemos una interpretacién sistemdtica ni exe-
gética de los textos y la teoria del autor. Nos proponemos pensar con él a
partir de ideas que estdn en su obra o intuiciones que podrian derivarse
de ella. Luego de desarrollar el marco conceptual kantiano y partiendo
de nuestra definicién del perdén y su relacién con la justicia, examina-
remos casos como la violencia doméstica, la pedofilia, o los crimenes
masivos perpetrados por grupos terroristas y por el propio Estado.

2. éQU]:Z ES UN DEBER? AQUELLO QUE MERECE SER UNIVERSALIZABLE

Dos propiedades caracterizan la moral kantiana: el formalismo y la
universalidad. En la Fundamentacion para una metafisica de las costum-
bres (2012) y la Critica de la razén prictica (2003), Kant se esfuerza
por mostrar un sistema moral deducido enteramente desde principios
racionales, sin atender a situaciones concretas o a las pasiones que sus-
citan. Como resultado, el sistema es vacio o formal. En vez de listar y
desarrollar los deberes que todo ser humano debiera seguir, al autor
le interesa encontrar los fundamentos y propiedades que constituyen
cualquier obligacién moral. ;Cudl es la esencia del deber? No le pre-
ocupa explicar prescripciones, consejos o mandatos comunes —por
mds presentes que se encuentren en diversas culturas—, sino analizar la
forma comin a todos ellos.

Luego de diversos razonamientos —que eludimos para arribar al
punto que nos interesa—, aparece el célebre imperativo categérico.
Este se interpreta como una férmula vacia de contenido y comprensi-
ble por todo ser racional. Entonces, a la pregunta de cémo saber si un
deber es tal o no, Kant responde enunciando el imperativo categérico,
el cual se presenta en tres formulaciones, de las cuales solo emplea-
remos la primera®. Reza asi: «Obra como si la mdxima de tu accién

® Las otras dos versiones son las siguientes: «Obra de tal modo que uses a la huma-
nidad, tanto en tu persona, como en la persona de cualquier otro, siempre al mismo
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pudiera convertirse por tu voluntad en una ley universal de la natura-
leza» (2012, p. 126)". Debemos actuar, seguir una médxima o guia de
accién, como creemos que todo el mundo debiera hacerlo. En ese caso,
nuestra maxima serd validada como ley universal. La férmula nos invita
a que nos situemos en la posicién de legisladores universales. Lo que
yo dictamine serd vélido para mi y para cualquier ser humano. Kant
ilustra la validez y practicidad del imperativo con ejemplos bastante
asequibles. Algunos deberes se aplican a la relacién conmigo mismo —
por ejemplo, no quitarme la vida—; otros, a la relacién con los demds
—por ejemplo, no quitarle la vida a otro—. Nos interesan mds los
deberes orientados a la relacién con otros, pues tendrdn consecuencias
cuando hablemos del perdén. A continuacién, examinemos dos casos
que preparan el terreno para el tema que nos convoca.

Una persona necesita dinero con urgencia y puede engafiar a un
amigo y peditle «prestado» sabiendo que no podrd devolverlo. Pero
duda, pues su conciencia moral le reclama no embaucar a nadie —ni a
amigos ni a extranos—, a la vez que su astucia le recuerda que la estafa
nos libra de apuros. Para resolver el dilema, se invoca al imperativo
categérico. Mi mdxima o gufa de accién, en este caso, es la siguiente:
«Puedo estafar a un amigo solicitdindole un préstamo que advierto

tiempo como fin y nunca simplemente como medio» (2012, p. 139); «[e]l ser racio-
nal tiene que considerarse siempre como legislador en un reino de los fines posible
merced a la libertad de la voluntad, ya sea como miembro, ya sea como jefe». (2012,
pp- 146-147). Kant subraya la equivalencia entre las tres formulaciones o presentacio-
nes del imperativo categdrico. Si un deber ha sido validado por una versién, damos por
descontado que también lo serd por las otras dos.

7 Este «pudiera convertirse por tu voluntad» es interpretado o reformulado en otras
obras kantianas como «un querer». Asi, por ejemplo, habria que afirmar: «Obra segtin
aquella maxima por la cual puedas querer que al mismo tiempo se convierta en una ley
universal». No se trata solo de establecer que el sujeto quiera la accién como universal.
Ese «querer» pertenece a una voluntad racional o, mejor dicho, a una voluntad que
solo es tal cuando es racional. La voluntad es libre cuando se deja guiar por la razén.
Asi, podria reformularse del siguiente modo: «Obra segtin aquella méxima que puedas
querer [racionalmente] que se convierta en una ley universal».
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impagable si lo necesito». Luego, acogiendo la invitacién kantiana, esta
méxima se somete al imperativo categdrico para examinar su posibi-
lidad como deber. ;Querria que todas las personas —yo o cualquier
otro— estafaran a otros al solicitar créditos insolubles cuando creen
que los necesitan? Aparecen dos problemas que demuestran que la res-
puesta no seria positiva. Primero, es contradictorio desear embaucar
a otros y ser embaucado a la vez, es decir, no tiene sentido anhelar
un mundo donde yo sea victima y verdugo a la vez. Tampoco ansiaria
una sociedad asi, en la que mis seres queridos pierdan todo por culpa
de algin timador. Por lo tanto, el deber correcto es no embaucar, ni
siquiera cuando atravesamos serios aprietos. Como no puedo querer
ese mundo, se evidencia una contradiccién volitiva: mi voluntad des-
estima tal escenario. En segundo lugar, asumiendo que fuera posible
superar el escollo anterior y que se implementara la estafa como con-
ducta habitual, nos preguntamos qué sucederia en un mundo asi. Si las
personas saben que la moral y la ley permiten no reembolsar las deudas,
es altamente probable que nadie otorgue préstamos: ni los bancos ni los
individuos particulares. Sin la obligacién de devolver los créditos, estos
desaparecerian. Por lo tanto, la implementacién de tal sistema lleva a
su propia desaparicién. No se podria instaurar un mundo asi. Es una
contradiccién légica®.

El segundo caso atafie a la solidaridad. ;Se trata de una virtud
facultativa? ;O mds bien existe un deber de cultivarla? Kant asume
la segunda postura. Acepta que el mundo funcionaria sin altruismo.
Un pueblo donde el egoismo y la indiferencia devienen la norma es
imaginable y factible. Kant avizoraba lo que hoy atestiguamos en socie-
dades o grupos altamente mercantilizados, donde la solidaridad se
interpreta como una pérdida para el dadivoso: pérdida de su tiempo, su
energifa, su dinero. Ciertos hombres de negocios se han vuelto exitosos
precisamente siendo mezquinos y calculadores. A diferencia del caso

8 Sobre las contradicciones légicas y volitivas, véase Quirds, 1999.

145



RoOSTROS DEL PERDON

de la estafa, que entranaba su imposibilidad légica si se permitia, la indi-
ferencia puede, efectivamente, devenir usual, como de hecho algunas
veces sucede. Sin embargo, se mantiene el escollo de la contradiccién
volitiva: no es racionalmente deseable un mundo asi. La razén en mi
comprende que puede requerir circunstancialmente el auxilio de otros.
Del mismo modo, ;no quisiera racionalmente una sociedad que acoja
la solidaridad para mis seres queridos en caso de que algo les suceda?
Si. Por lo tanto, en este caso, la prevalencia de la generosidad sobre el
egoismo se debe a un querer racional, no a la imposibilidad 16gica de

una sociedad de seres exclusivamente autointeresados’.

3. DEBERES PERFECTOS E IMPERFECTOS: COACCIONADOS POR LA LEY,
RECLAMADOS POR LA CONCIENCIA

Para evaluar la incompatibilidad entre un posible deber de perdonar y
otro de implementar las sanciones de la justicia, conviene ahora traer
a colacién la distincién kantiana entre deberes perfectos e imperfectos,
de derecho y de virtud, juridicos y éticos, o de cumplimiento estricto
y amplio'. Como acabamos de notar en los ejemplos previos, hon-
rar las deudas es un deber; también, ser solidario. Luego, sson deberes
del mismo modo o tipo? ;Qué los distingue? ;Ostenta uno prioridad

sobre el otro?

? Ademds, habrd que distinguir la solidaridad del paternalismo. Este dltimo no con-
siste en socorrer a alguien, sino en vivir por él o dirigir su vida. El benefactor debe
respetar siempre al otro, tratarlo como un fin, un ser auténomo. La generosidad tam-
poco se confunde con limosna lastimera: «Es un deber evitar la humillacién al receptor,
adoptando una conducta que presente esta accién benéfica o bien como una simple
obligacién o bien como un pequefo obsequio, para mantener en él su respeto por si
mismo» (Kang, 2005, p. 317).

!0 Para simplificar el argumento y con fines pedagégicos, estamos utilizando estas
expresiones como equivalentes o como términos alineados. No interesa acd sostener
que son sindénimos exactos —lo cual nos llevarfa demasiado lejos, a una cuestién de
especialistas—.
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Los deberes perfectos son de cumplimiento estricto: siempre y en
todo lugar. No dejan espacio a ningtn criterio personal de aplicacién.
Por ejemplo: «No debo matar». Los deberes imperfectos se caracteri-
zan porque sus circunstancias de aplicacién son amplias. Por ejemplo:
«Debo ser solidario». Tras haber afirmado la dltima obligacién, es fac-
tible afadir la siguiente pregunta: «;Cémo?». Una persona menesterosa
solicita nuestra ayuda para comer. Dudamos entre darle dinero para
que compre algo o regalarle parte del refrigerio que llevamos con noso-
tros. ;Qué solucién se condice mds con el deber moral de ser solidario?
Ninguna en particular, pues ambas satisfacen la exigencia universal de
ser generoso. Ahora complejicemos la situacién. Una persona indigente
solicita nuestro auxilio. Cuando estamos abriendo la billetera para darle
algiin dinero, observamos que, unos metros més adelante, se encuentra
otro mendigo cuya mirada nos interpela de la misma manera. Entonces,
¢debemos entregar toda la donacién al primero que lo solicit6? ;O
dividir de algiin modo la suma entre ambos indigentes? Nuevamente,
ambas acciones satisfacen el criterio de solidaridad. Sea que una per-
sona elija una u otra, actGa de modo que cumple un deber universal
—siempre que, ademds, obedezca otros requisitos, tales como no elegir
entre los menesterosos porque uno sea mds cercano a sus gustos, o por
otro sentimiento que afecte su juicio—. Es mds, podria darse el caso de
que nuestro filintropo no sea generoso con ninguno de ellos por estar
inscrito en un padrén de donantes que mensualmente hace aportes a
una organizacién no gubernamental'’.

Los ejemplos anteriores permiten constatar la amplitud de opcio-
nes de las que disponemos para satisfacer un deber imperfecto, como
el ser solidario. Dice Kant: «[...] deja un margen (latitudo) al arbi-
trio libre para el cumplimiento (la observancia), es decir, no puede
indicar con precisién cémo y cudnto se debe obrar» (2005, p. 242).

' Kant también dejaba abiertas algunas preguntas sobre el cémo. Por ejemplo: «;Hasta
dénde podemos gastar los propios bienes en beneficencia?» (2005, p. 324).
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En cambio, no tiene sentido afirmar «no debo matar» y luego pregun-
tarse: «;Cémo no puedo y cémo si puedo? ;A golpes si, pero con armas
de fuego no?». No existe ningtin modo de asesinar moralmente valido'*.

Algunos han notado que la diferencia fundamental entre un deber
perfecto y uno imperfecto es que el primero evita una contradiccién
légica —descarta acciones cuya implementacién es impracticable o
simplemente acabaria con el mundo, lo cual las convierte en racional-
mente imposibles—; mientras que el segundo, una volitiva—promueve
acciones deseables, descarta sus contrarios— (Quirds, 1999). Para fines
del argumento principal, podemos subrayar otra distincién. Algunos
deberes poseen la capacidad de convertirse en normas externas, ser
parte del derecho positivo ordinario, que, a su vez, los determina y
vigila celosamente. Otras obligaciones solo se mantienen como normas
internas, cuyo cumplimiento queda en el 4mbito de la conciencia del
agente. Los primeros son los deberes perfectos, también llamados debe-
res juridicos; los segundos, los imperfectos o deberes éticos o deberes
de virtud.

Ahondemos en el tema. Kant sostiene que la legislacién moral se
caracteriza por dos elementos™. El primero es la representacién de su
contenido como necesario, lo cual convierte una mixima o guia de
accién en un deber. Este elemento, la necesidad de un deber, se satisface
cuando se valida a través del imperativo categérico. Cualquier deber, si
es en verdad tal, sea perfecto o imperfecto, es necesario universalmente
y se lo puede querer racionalmente. El segundo elemento de la legis-
lacién es el mévil, aquello que constrifie la voluntad al cumplimiento
de las obligaciones. A partir de este rasgo, se concibe una divisién de
la legislacién moral en sus especies ética y juridica'. En la legislacién

2 Dejamos para otro momento las engorrosas situaciones de la defensa propia y el
tiempo de guerra.

13 Para esta parte seguimos de cerca, aunque no literalmente, a Kant, 2005, pp. 23-26.

4 Genera confusiones el hecho de que la misma expresién, dlegislacién moral», connota
dos ideas dispares relacionadas. Primero, su enunciacién abarca tanto a la legislacién
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ética, ambos elementos, necesidad y mévil, estdn presupuestos en el
deber o la accién misma. En la legislacién juridica —que podriamos
llamar «legalidad»—, en cambio, el mévil es externo: la coaccién del
derecho y el sistema judicial. Cortina distingue aquellas dos formas de
legislacién del siguiente modo:

La legislacidn juridica se presenta, pues, como externa, ya que solo
pretende [o requiere] adhesion exterior, mientras que la legisla-
cién moral es interna, porque exige una adhesién intima. Las leyes
juridicas no podrdn abrir mds espacio que el de la libertad en su
uso externo, mientras que las leyes morales abren el 4mbito tanto
interno como externo (2005, p. XXXIX).

Siguiendo a Cortina, a la legislacién juridica le interesa dictaminar
las normas minimas o indispensables que viabilizan la convivencia, es
decir, aquellas que la hacen posible. Todas estas obligaciones estdn libres
de contradiccién légica, propiedad comitn de los deberes perfectos.
Resguardan, por ejemplo, los derechos fundamentales de las personas
—tales como no ser asesinado, agredido, embaucado, etcétera—. Desde
el punto de vista legal, estos derechos suponen una contraparte expre-
sada en deberes: no matar, no agredir, no embaucar. Se convierten asi
en acciones punibles si se transgreden. La legislacién juridica responde
a la pregunta: ;cudles son los deberes indispensables y sus prohibiciones
para que la sociedad marche?"> Aunque no nos guste racionalmente la
sociedad resultante, sabemos que, al menos, funcionard.

Por otro lado, la legislacién ética no se orienta a los derechos, sino
a los fines: regula las disposiciones que el ser humano, como individuo

juridica —a veces llamada «legalidad»— como también a la legislacién ética —a veces
llamada «moralidad»—. En segundo lugar, se la utiliza a veces solo como sinénimo de
«legislacién éticar.

15 Para Kant, asf, cualquier accién es permitida siempre que sea conforme a la maxima
segtin la cual «a libertad de la gente ha de poder coexistir con la libertad de cualquier
otro siguiendo una ley universal» (2005, p. 232). Este punto trae a la memoria, cierta-
mente, al principio del dafio de Mill, 2013.
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o especie, debe desarrollar. Senalamos que la razén prictica nos manda
no robar, no matar, y otros deberes juridicos que no son fines, sino res-
tricciones a mis acciones o contribuciones imprescindibles en funcién
de la convivencia necesaria. ;Cémo es posible sostener ahora que la
razén propone fines obligatorios universales, deberes éticos? Los fines
apuntalan el mundo racional que debiéramos querer racionalmente
construir y alcanzar, no solo uno que funcione. El fundamento o jus-
tificacién de la idea de que haya fines que son a la vez deberes recae en
la imposibilidad de que todos los fines valgan lo mismo. Si tal fuera el
caso, todos los fines serfan relativos, simples medios entre ellos; esto
es, no habria propiamente fines absolutos ni racionales. El ser humano
solo actuaria cuidando lo minimamente funcional. Su razén seria defec-
tuosa, pues nunca le propondria metas éticamente valiosas'®. De alli
que los deberes imperfectos solucionen ese vacio. Apuntan a las virtu-
des como fines necesarios. Se pueden traducir en las preguntas: ;c6mo
te gustaria racionalmente que funcione el mundo? ;Qué virtudes son
universales?

Para los deberes juridicos, es posible una legislacién exterior; para
los deberes de virtud, tal legislacion es imposible. A los primeros, una
vez traducidos en derecho positivo, les basta vigilar el acto externo; a los
segundos les compete solo la intencién interna. Alli surge un problema.
Ni el propio sujeto ni el juez podrdn comprobar a ciencia cierta la inten-
cién —actuar por deber—, sino solo la adecuacién a la norma social
promulgada —actuar conforme al deber—. Al derecho le es suficiente
que la accidn externa se ajuste al deber universal. El cumplimiento de los

16 En palabras de Kant: «Tiene que haber, pues, un fin semejante [un fin que sea un
deber mandado por la razén] y un imperativo categérico que le corresponda. En efecto,
puesto que hay acciones libres, tiene que haber también fines a los que se dirijan como
objeto. Pero entre estos fines tiene que haber algunos que a la vez sean deberes (es decir,
seglin su concepto). —Porque si no hubiera fines semejantes, y puesto que ninguna
accién humana puede carecer de fin, todos los fines valdrian para la razén prictica
solo como medios para otros fines, y serfa imposible un imperativo cazegdrico; lo cual
anularfa toda doctrina de las costumbres» (2005, p. 236).
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deberes éticos o de virtud, en cambio, permanece oculto!. Los deberes
perfectos son y deben ser resguardados por las autoridades. Se obliga a
que las personas adectien su conducta a ellos incluso si internamente el
movil para la accién es inmoral. Su cumplimiento es verificable, exacto,
estricto. En cambio, como sefala Cortina, «los deberes éticos son debe-
res de virtud, para los que la legislacion ética prescribe la maxima, pero
no la accién concreta. Es, pues, el sujeto quien decide la energia que
invertird en cada accidn y establecer prioridades [...]» (2005, p. XLII).

A modo de resumen, podemos indicar que la Metafisica de las cos-
tumbres, obra fundamental para comprender el sistema moral kantiano,
se estructura en dos partes: la doctrina del derecho, que analiza los debe-
res juridicos; y la doctrina de la virtud, los deberes éticos. Los primeros
se dirigen a situaciones que requieren una legislacién precisa y objetiva
que pueda juzgar actos y vigilarlos celosamente. Los segundos refieren
a situaciones cuyo modo de realizacién queda a cargo del criterio del
agente. No se puede atentar contra el derecho de la humanidad, ni en mi
persona ni en la persona de otro. Esto debe ser activamente resguardado
por la doctrina del derecho. Coincide con ella la ventaja de que puedo
legislar externamente y de forma precisa su cumplimiento. El caso del
asesinato es el més evidente: «No se mata». Es comprobable y no hay
modo o forma de hacerlo que sea racionalmente excusable. En cambio,
la doctrina de la virtud tiene que ver con fines, sean en mi persona o en
la persona de otros, que puedo querer racionalmente que se universali-
cen, pero cuyo cumplimiento no puedo obligar externamente. No debo
constrefiir a otro para que realice su fin —por ejemplo, que sea laborioso
en vez de perezoso—. Igualmente, si un fin racional de la humanidad

es desarrollar la virtud de la beneficencia, tampoco puedo imponerla.

17 Sentencia Kant: «[...] porque no le es posible al hombre penetrar de tal modo en la
profundidad de su propio corazén que alguna vez pudiera estar completamente seguro
de la pureza de su propio propédsito moral y de la limpieza de su intencién, aunque
fuera en una accién; aun cuando no dude en modo alguno de la legalidad de la misma»

(2005, p. 246).
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La siguiente tabla ilustra y resume la clasificacién de deberes.

Deber perfecto
|
[ 1
— 1. El derecho de la humanidad 2. Bl derecho de los hombres
g en nuestra propia persona "
Z) e
gn (juridico) g
E Deber L=
S 7 =
< (de virtud) =
< (9]
2 3
‘%é 3. Elfin de la humanidad 4. Fl fin de los hombres a
a | en nuestra propia persona J
L J
|

Deber imperfecto

Fuente: Kant, 2005, p. 51.

4. :Es UN DEBER PERDONAR? LA ACTITUD CLEMENTE, si

Kant casi no menciona el perdén. Apenas utiliza la expresién en sus tex-
tos éticos. Y lo poco que dice no parece claro ni alentador a primera vista
para quienes hoy promueven la reconciliacién. En la Metafisica de las
costumbres, sefiala lo paradéjico que es el acto de perdonar —usualmente
entendido como exculpar o liberar del castigo— vy, a la vez, cumplir con
la justicia —usualmente asociada con sanciones—. Kant sabia bien que
«toda accién que viola el derecho de un hombre merece un castigo»
(2005, p. 332). Sin embargo, deja una puerta abierta para el perdén en
los términos en que lo hemos interpretado: el acto o proceso de erradicar
la actitud de odio o rencor u otros sentimientos negativos hacia el agre-

sor, sentimientos que son caldo de cultivo de la venganza. Kant sostiene:

De ahi que la clemencia (placabilitas) sea un deber del hombre;
sin embargo, no debe confundirse con la benigna tolerancia de las
ofensas (mitis iniuriarum patientia), entendida como renuncia a los
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medios severos (rigorosa) para evitar la continua ofensa de otros;
porque esto supondria arrojar los propios derechos a los pies de
otros y violar el deber del hombre hacia si mismo (2005, p. 333).

Las categorias expuestas en las secciones anteriores nos ayudardn a
entender este prrafo.

Para ello es necesario especificar tres deberes. Comenzamos por
distinguir dos cercanos: realizar la justicia —en sentido juridico— y
desear que esta se lleve a cabo o colaborar para que se lleve a cabo.
Ambos deberes constituyen obligaciones dignas de ser universalizables
en los términos del imperativo categérico. Luego, la primera es per-
fecta y corresponde tinicamente a los responsables del sistema judicial;
la segunda, imperfecta y compete a los agentes morales involucrados.
La primera es cuestién juridica o parte de la doctrina de derecho; la
segunda, cuestién de virtud'®. Ahadamos una tercera obligacién: el per-
dén o la forja de una actitud acorde con él. La exclamacién imperativa
«jQue se perdonen las ofensas!» aparece del lado del deber imperfecto.
Detengdmonos en este tercer deber.

Kant sefiala que las obligaciones imperfectas o de virtud se dividen
en deberes hacia uno mismo y hacia otros. Los dltimos se subdividen
a su vez en dos: aquellos basados en el amor a los hombres y aquellos
basados en el respeto. Las obligaciones enraizadas en el amor son tres:
de beneficencia, gratitud y simpatia. En conjunto, las tres constituyen
el deber de amar a la humanidad o filantropia, procurar el bien de los
demds. Como ejemplo, sobre el deber de beneficencia o solidaridad
hemos hablado bastante. Kant apunta lo siguiente: «Hacer el bien, es
decir, ayudar a otros hombres necesitados a ser felices, segtin las propias
capacidades y sin esperar nada a cambio, es un deber de todo hombre»
(2005, p. 323). Entre aquellos tres principales deberes de filantropia,

'8 Queda pendiente dilucidar en qué casos existe un deber juridico de denunciar el
delito, incluso bajo pena legal, si se prefiere guardar silencio, lo que es comprendido
como complicidad.
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no existe uno de perdonar; ni en el sentido del diccionario ni en el pro-
puesto para este escrito. Sin embargo, desde la definicién de perdén que
proponemos, desarrollar una actitud o caricter indulgente o clemente es
compatible con la obligacién general de amar a los demds, si no deduci-
ble de ella. No se puede vivir odiando a otros ni resentidos con ellos, y
a la vez amando a la humanidad, incluso la de quienes nos ofendieron.
El mismo Kant escribié: «De ahi que la clemencia (placabilitas) sea un
deber del hombre»; siempre que se distinga de «la benigna tolerancia de
las ofensas» que podria llevarnos a renunciar al derecho (2005, p. 333).

Cémo se coordinan tales deberes en pro de la justicia y el perdén
se apreciard con ejemplos que abarcan desde casos simples hasta otros
bastante complejos. El caso mds bdsico y bastante comun: un con-
flicto personal no acompanado de consecuencias legales. Por ejemplo,
un amigo ha engafado a otro. La persona agraviada rompe la amistad
y desarrolla una animadversion hacia su examigo. Un tercer compa-
fiero, quien ha leido a Kant, le sugiere este razonamiento. «Es cierto
que nadie puede desear racionalmente un mundo donde los amigos
se defraudan. Lo cual demuestra que traicionar la amistad es inmoral.
Sin embargo, ;querrias racionalmente un mundo donde los amigos se
perdonen?». Para el caso simple, asumamos como obvia la respuesta
positiva. Luego, si disculpar es un mandato moral, falta confirmar de
qué tipo es. ;Perfecto o imperfecto? El dato de que el derecho posi-
tivo no nos obliga a perdonar —ni en el sentido expuesto por la Real
Academia ni el sentido propuesto en este texto— nos conduce por el
sendero de los deberes imperfectos. Pero la explicaciéon de fondo gira
en torno al perdén como fin deseable: el deber de ser indulgente o cle-
mente es universalizable, aunque no estd acompafiado de un derecho
—en sentido legal— a ser perdonado, si esto significa ser liberado del
castigo. Disculpar es mds bien parte de los deberes amplios, en los cua-
les se deja cierto margen de juicio o discrecionalidad al agente sobre su
cumplimiento. Como en otros casos, por ejemplo, ser solidario con el

necesitado, el agente posee cierta libertad sobre el modo de ejecucién.
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Puede postergar por un tiempo una conversacién solicitada por el
examigo para arreglar las diferencias. Puede confesar: «Me seria muy
doloroso ahora mismo encontrarnos». Pero el aplazamiento no puede ser
eterno. Si en verdad desea racionalmente un mundo donde los amigos se
perdonen, debe ir dando pasos en esa direccién. El mandato mds general
se podria enunciar asi: «Nuestro deber es cultivar un cardcter indulgente,
que no alimente rencores ni odios sino su progresiva disminucién hasta
la extincién». Queda a criterio de cada uno c6mo forma o entrena su
personalidad para lograr tal meta. Lo fundamental serd comprometerse
a no vivir como rencoroso ni odiador, sino més bien como indulgente.

El perdén pasa a la doctrina de la virtud como un rasgo del cardcter
universalmente deseado. El deseo de justicia, en cambio, es un deber
imperfecto que conecta nuestra virtud con el derecho, donde necesi-
tamos que la ley se cumpla. Pensemos en un caso mds complejo: una
mujer golpeada por su pareja. Ciertamente, quien agrede a otra persona,
como suele suceder en los casos de violencia doméstica, transgrede un
deber perfecto cuya contraparte es el derecho de otro. Estd claro que
el imperativo categérico no autorizaria el recurso a la violencia como
medio de regulacién de los conflictos caseros. Luego, corresponde otro
deber moral también perfecto: hacer cumplir la justicia. Pero esta no es
tarea de la victima. Solo jueces y magistrados, o sus equivalentes, deten-
tan la autoridad competente para definir e imponer sanciones. Solo a
ellos corresponde el deber de la implantacién de justicia. El derecho se
los exige; mejor adn si su conciencia también. En cambio, la victima
solo puede y debe desear justicia; de ser el caso, colaborar con ella.
Por ejemplo, la mujer agredida activa el sistema a través de su denuncia.
Sin su participacién, ningtn proceso comenzard en caso no haya mds
testigos y el propio agresor no se autoincrimine. ;Su deber es denunciar
al marido violento o, més bien, perdonarlo? Las dos cosas. En la lectura
kantiana que sostenemos, se logra compatibilizar los dos deberes. Si bien
la mujer puede sentir pena por el hombre que amé —o atin ama—
y por sus hijos, el razonamiento kantiano que protege sus derechos
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—en este caso la integridad fisica— la invita a considerar si la vio-
lencia doméstica constituye un asunto intimo de la pareja que puede
mantenerse como algo secreto. Abreviando el razonamiento, asumimos
que no. Es mds, si el feminicidio impune se universalizase, la sociedad
colapsaria. Por lo tanto, la agresion trasciende la esfera intima, se con-
vierte en un asunto social. Se debe denunciar a la pareja. Sin embargo,
ello no resta al perdén, en cuanto la mujer debe desarrollar un cardcter
indulgente hacia la humanidad en general. Ergo, perdona a su agresor
particular, es decir, procura la cancelacién progresiva del rencor.

Leer el suceso desde el lado del atacante no altera el sentido del razo-
namiento. Aquel puede pedir perdén a la parte abusada. Incluso esta
peticién ayudaria al propio proceso interno de la mujer para aplacar sus
odios. Sin embargo, debemos distinguir entre pedir disculpas —can-
celacién de la actitud negativa— y pedir silencio cémplice —anular la
justicia—. El agresor puede, claro estd, desear y solicitar ambas cosas,
pero la victima solo deberia conceder la primera.

Pasemos a otro nivel de complejidad, uno que incluye institucio-
nes. Pensemos en un caso de pedofilia dentro de la Iglesia catélica.
En principio, el hecho involucra al menos dos sujetos: el infante y el
pederasta. El dltimo, ciertamente, merece una condena juridica. Ello
no menoscaba su deber de pedir perdén y ofrecer una reparacién de
la pena en el grado en que sea posible. Por cierto, asi como existirfa
un deber de desarrollar un cardcter indulgente, no rencoroso, existirfa
un deber de desarrollar la responsabilidad por los dafios ocasionados.
En ese espiritu, una caracteristica fundamental es reconocer las faltas
y decir lo siento; luego, traducir ese mensaje en obras que resarzan el
dano y demuestren que el arrepentimiento es sincero. Disculparse, otro
deber imperfecto, si es sincero, implica la conciencia del dano, el com-
promiso de reparacién y la promesa de no repetirlo®.

9 Quisiera considerar en otro momento si, efectivamente, el deber de pedir perdén
corresponde, sobre todo, al deber general de respetar a la humanidad, deber general que
también es parte de la doctrina de la virtud, al lado del deber de amar a todos.
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Sin embargo, los escindalos en diversas jurisdicciones eclesiales
o congregaciones religiosas —los Legionarios de Cristo en México
o el Sodalicio de Vida Cristiana en el Perd— incluyen un elemento
novedoso frente a los casos anteriores: una institucién. Si las victimas
denunciaron los abusos, pero la institucién no los tramitd, los mini-
mizé o prefirié ocultar el escdndalo, surge una nueva responsabilidad.
La institucién, compuesta por miembros y autoridades que no han
cometido los delitos imputados, calla en torno a las malas actuacio-
nes que otros si realizaron®. Este acto, el encubrimiento, se considera
una nueva falta, la cual compromete a las instituciones. De este modo,
la responsabilidad del resarcimiento e incluso la de solicitar disculpas
recaen también en ellas. Los dirigentes debieran pedir perdén no por el
acto de pedofilia en si —eso solo le corresponde al perpetrador—, sino
por el rol de su organizacién. Por su parte, la persona agraviada puede
abrigar emociones nocivas hacia dos sujetos: el abusador y la entidad
que lo protegié. ;Debe desarrollar un cardcter indulgente hacia ambos?
¢El deber de perdonar incluirfa la cancelacién de actitudes negativas
hacia las organizaciones? ;O solo hacia las personas? Surge una cuestién
previa: ;cudnto se pueden equiparar moralmente las instituciones a las
personas? El tema —derechos y deberes morales de las organizaciones,
su estatuto moral— es novedoso. Al menos dentro del marco kantiano,
parece evidente que es necesario reservar el estatuto moral solo para
las personas®'. Entonces, ;qué sucede con la animadversién de las vic-
timas hacia las organizaciones? En la linea del argumento esbozado,
no habria un deber de perdonar a las instituciones. Desear que una
institucion desaparezca se distingue del anhelo de mal o desgracia para

20 Nos referimos al apafiamiento de la institucién como un todo, con sus reglas y
politicas de secretismo: no al encubrimiento por parte de personas muy especificas
—normalmente los lideres—, a las que también podria adjudicdrseles responsabilida-
des penales especificas.

21 No puedo desarrollar en detalle esta idea. Pero, en principio, Kant solo admitirfa a
las personas como seres racionales y fines en si mismos. Por lo tanto, solo ellas poseen

dignidad.
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con las personas que la componen. Puede que la victima confunda o
mezcle ambos deseos. Pero deberia intentar distinguir ambos. Si su ren-
cor se dirige hacia todos los miembros de la institucién, al desear que
les vaya mal a todos los individuos particulares, ciertamente no se forja
un cardcter indulgente®.

Pasemos a un nivel mds dificil: crimenes de lesa humanidad, aten-
tados terroristas o cruenta represion estatal. Para comenzar, los sucesos
de tal magnitud abarcan varios tipos de afectados. Las victimas de un
atentado de Sendero Luminoso, como los ocurridos en Lucanamarca o
Tarata, ciertamente incluyen a los deudos, pero también a la sociedad
en general. Los heridos y sus familiares directos constituyen un grupo
de individuos particulares llamados a desarrollar el perdén como virtud
personal sin que este merme su deseo de justicia. A los demds ciudadanos
les corresponde una actitud andloga, en cuanto se los considera victimas
indirectas. Pero al Estado no le corresponde otorgar el perdén. Un pre-
sidente es una persona particular, que coyunturalmente ocupa una alta
dignidad. Mientras ejerce tal funcién, coadyuva al cumplimiento de la
justicia —lo que puede incluir la pena de cércel para los responsables—;
como estadista, estd en la capacidad de proponer estrategias para desa-
rrollar el cardcter indulgente de la sociedad. Ademds, como cualquier
otro ciudadano, cultiva su propia capacidad de perdonar. Sin embargo,
no puede perdonar por otros, ni por las victimas ni por la ciudadania,
sino solo por él mismo: como individuo, no como jefe de Estado.

Mientras las victimas afrontan el desafio de eliminar el odio frente
a los perpetradores y el Estado ejerce la justicia, resta determinar si
las gracias presidenciales, el indulto o la conmutacién de las penas
contradicen lo enunciado hasta el momento. Como hemos visto, el
cumplimiento de la justicia es un deber perfecto, cuya observancia es
estricta, tal cual se recoge en los cddigos penales. ;Significa que una

22 Una cosa es desear que se desmorone la institucién metaféricamente; y, otra, que
literalmente «se caiga el edificio» que sabemos que estd ocupado por personas reales.
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pena no puede rebajarse? En principio, la 16gica del argumento apunta
a que no, especialmente si ello supone una relajacion o relativizacién
del cumplimiento de la justicia. Sin embargo, existen dos razones que
se podrian considerar para aceptar el indulto sin que se contradiga el
deber de llevar adelante la justicia. La primera es formal; la segunda,
mds bien, una cuestién de fondo.

Primero, el sistema de justicia funciona como un todo: incluye ele-
mentos o principios diversos —tales como la pluralidad de instancias,
la observancia del debido proceso, entre otros— que son recogidos por
el articulo 139 de la Constitucién Politica del Pert de 1993. Uno de
ellos es el indulto. Al ser partes de una misma estructura, no hay con-
tradiccién entre determinar una condena larga en cdrcel y, luego de
un tiempo, conmutar la pena bajo ciertas condiciones que el mismo
sistema prevé. En cambio, una exencién o dispensa por fuera de las
reglas establecidas se considera una vulneracién del sistema de justicia
y, ciertamente, contradice el deber de su implementacién. Asi deberia
interpretarse el rebajamiento de penas por favor politico, cohecho o
simple afinidad con el sentenciado. Esto es precisamente lo que se dis-
cute en el caso del polémico indulto al expresidente Alberto Fujimori.
No es inmoral que el sistema de gracias presidenciales —el cual, en
el caso peruano, otorga al presidente de turno la responsabilidad
tltima— conmute ciertas penas. Lo inmoral es que el presidente o
quienes colaboran con él tergiversen el sistema, como se sospecha que
sucedié®. En todo caso, la exoneracién de parte de la pena no debe
confundirse con el perdén. Nuevamente: el presidente no perdona; las
victimas directas y las indirectas si. La presidencia significa un cargo,
el més alto de la funcién puablica, que se rota en el tiempo. Pero el
perdén corresponde a las personas reales, quienes desarrollan o no un
cardcter moral.

23 Por tal razén, la Corte Interamericana solicité al Estado peruano que, a través de su
Poder Judicial, evalte la legalidad del indulto. La Corte Suprema confirmé que, efecti-
vamente, el indulto no procedia. Era tan ilegal como inmoral.
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Una segunda razén para considerar el indulto como una conce-
sién que no viola el deber de implantacién de la justicia nos enfrenta
directamente con el lema kantiano frat iustitia, pereat mundus (es decir,
ihdgase justicia, aunque perezca el mundo!). ;Qué sucederia si muchos,
casi todos o todos somos criminales? ;Debiéramos ir a la cdrcel? El sen-
tido de una amnistia o indulto radical generalizado no suele ser parte
del sistema legal. Su excepcionalidad, propia de la justicia transicional,
nos sitta frente a escenarios para los cuales resulta imposible legislar
por adelantado. Kant casi no desarrolla el tema. Sin embargo, ofrece un

ejemplo bastante curioso:

Por consiguiente, todos los criminales que han cometido el asesinato,
o también los que lo han ordenado o han estado implicados en él,
han de sufrir también la muerte?; asf lo quiere la justicia como idea
del poder judicial, segtin leyes universales, fundamentadas a priori.
—Pero si el nimero de cémplices [correi]® de tal accién fuera tan
grande que el Estado, para librarse de semejantes criminales, tuviera
que llegar casi al extremo de no tener ya ningtin sibdito mds y, sin
embargo, no quisiera disolverse, es decir, pasar al estado de natura-
leza, que es todavia peor porque carece de toda justicia exterior (no
quisiera ante todo embotar el sentimiento del pueblo con el espectd-
culo de un matadero), entonces el soberano tiene que tener también
poder en este caso extremo [casus necessitatis] para hacer él mismo

24 Conviene pasar por alto el tema de la pena de muerte, que Kant aceptaba.
Particularmente, creemos que la filosoffa moral kantiana deberfa recomendar la extin-
cién de la pena capital —en tanto que el ser humano es siempre un fin en sf mismo
y solo él ostenta dignidad—. Incluso cuando un asesino, una persona concreta, des-
conoce la dignidad de su victima, no pierde la suya propia. Ciertamente, dado que al
asesino se lo considera libre y responsable, merece un castigo. Sin embargo, dudamos
de que el argumento kantiano conduzca a la aceptacion de la pena de muerte como
castigo adecuado.

% Para el andlisis que sigue en el cuerpo principal, es importante resaltar la distincién
entre los asesinos y los cémplices. Parece que los segundos alcanzarfan cierto beneficio
que los segundos no. Sin embargo, el caso mds radical emerge si todos fuesen asesinos,
no solo cémplices. ;El beneficio podria extenderse a todos en ese caso?
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de juez (representarlo) y pronunciar una sentencia que imponga a
los criminales otra pena en vez de la pena de muerte, que conserve
la vida del conjunto del pueblo, como es la deportacién; pero esto
no lo harfa por medio de una ley puiblica, sino por un acto de auto-
ridad, es decir, por un acto del derecho de majestad, que, como
gracia, solo puede ejercerse en casos aislados (2005, pp. 170-171).

Es obvio que Kant estd, por un lado, defendiendo que deben ser cas-
tigados quienes matan, quienes ordenan la muerte y quienes colaboran
con ella. Pero, si el nimero de complices fuese demasiado elevado —tan
alto que el Estado o sociedad podria disolverse ya que ejecutaria, encar-
celaria o deportaria a media poblacién o mds—, entonces el soberano
detenta el derecho de gracia. Su juicio prudencial evitaria la disolucién
del pueblo. El espiritu de aquella larga cita aplaca el lema kantiano frar
iustitia, pereat mundus. Ahora parece sugerir no que la humanidad pre-
valezca sobre la justicia, sino que es justo que la humanidad perdure.
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EL ESPACIO TRANSICIONAL ENTRE LOS DOS DEMONIOS

Jorge Bruce

Sociedad Peruana de Psicoandlisis

1. INTRODUCCION

En muchos paises latinoamericanos (Colombia, Perti y Argentina entre
ellos), las secuelas y las heridas atin abiertas por episodios de violen-
cia —en muchos casos, con participacién estatal— suscitan renovadas
convocatorias a la reconciliacién y el perdén. Dichas convocatorias
suelen pecar de un voluntarismo que tiende a ignorar los limites, pero
también los fundamentos, que pueden sustentarlos. Algo semejante
ocurre en el plano de los abusos y las violencias vinculares que registra-
mos en nuestros consultorios. El dafio experimentado en estas distintas
situaciones puede ser objeto de diversas modalidades de deconstruc-
cién y tramitacién. Cada una de ellas abre a inscripciones diferentes
en la memoria individual y colectiva y habilita a su vez alternativas
de construccién de futuro también disimiles. Por eso cobra importan-
cia el abordaje de la disposicién siempre presente a la venganza y al
resentimiento, por un lado, asi como de la viabilidad y eficacia de los
escenarios de reconciliacidn, reparacién y perddn, por el otro. Precisar
sus dindmicas particulares, asi como sus eventuales limites, es objeto
—en los tltimos ahos— de una atencién renovada en la filosofia, el

derecho y las ciencias politicas. Con morosidad, los analistas estamos
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recogiendo el desafio que proponen, en cada cura, estas diferentes posi-
ciones subjetivas. Apostamos a desplegar en el siguiente ensayo una
pluralidad de miradas que aporten en esa direccién.

2. La victiMa

Uno de los documentos mds apasionantes, de los muchos publicados en
el Pert del posconflicto armado, es el libro Los rendidos (2015), de José
Carlos Agiiero. El subtitulo del libro es, precisamente, sobre el don de
perdonar. Para los lectores del extranjero, es preciso senalar que Agiiero
es un intelectual especializado en trabajos de memoria. Acaba de recibir
el Premio Nacional de Literatura, ademds. Lo que le ha dado un interés
singular a su libro es el hecho de que él sea hijo de dos militantes sende-
ristas, ejecutados extrajudicialmente por las Fuerzas Armadas. Su padre
fue ejecutado durante el motin de los presos senderistas en el penal de
El Frontén; su madre, algin tiempo después, en una playa de Lima.
Ambos fueron ejecutados en la década de 1980. Este dato es relevante
para comprender el tiempo que el autor ha requerido para poder publi-
car estos textos, en el ano 2015.

Dado que el libro se compone de diversas reflexiones acerca de su
particular experiencia, nos propone diversas lecturas; desde las mds
intimas hasta las colectivas. Quisiera abordar aqui un punto que se
me antoja relevante para el tema de este libro: la problemdtica de la
victima. Este rol es uno de los pilares de la llamada justicia transicional.
Para definir este dltimo concepto, cito a Gonzalo Gamio, otro compa-
triota especializado en esta problemdtica:

el proyecto politico que conscientemente asumen ciertas socieda-
des que han padecido regimenes dictatoriales funestos, o que han
afrontado conflictos armados desgarradores, y que —una vez recu-
perado el orden constitucional y el imperio de la ley— deciden
examinar la tragedia vivida y asignar responsabilidades de diverso
cufio entre los protagonistas de la violencia, los sectores dirigentes
y la ciudadania en general (2009, p. 342).
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La victima suele ser un personaje eje de documentos esenciales
como los informes de las comisiones de la verdad y de la Comisién
de la Verdad y Reconciliacién peruana o CVR, como se le conoce en
Perti (la «R» de Reconciliacién fue un agregado tardio del gobierno del
presidente Toledo, hoy préfugo de la justicia, lo cual es casi una defini-
cién de expresidente de la republica en Latinoamérica). Sin embargo,
con el paso de los afos, el rol de la victima comienza a ser cuestionado,
tanto por las propias victimas como por los especialistas de las diver-
sas disciplinas que estudian esos fenémenos. Mds adelante me referiré
a como este «victimocentrismo» nos concierne a los psicoanalistas, y
c6mo acaso hemos evitado asumir ese desafio.

El poeta argentino Juan Gelman, citado por Agiiero, lo dice asi:
«Yo creo que hay que moverse del lugar de la victima; mi hijo vivié
veinte afos, era poeta también, y yo celebro esos veinte afios de vidar.
Encasillar a las personas que han sufrido en los procesos de violencia
en el lugar de la victima les arrebata su papel de actores, de sujetos con
agencia; quedan desprovistos de complejidad, como afirma Elisabeth
Jelin (investigadora argentina sobre procesos de memoria, muy vin-
culada al Perti y en particular al Instituto de Estudios Peruanos, del
cual también forma parte Agiiero). No obstante, en los primeros afios,
cuando se presentd el informe de la CVR en 2003 (hace quince afos,
lo recuerdo bien, yo me encontraba en el Salén Dorado de Palacio
de Gobierno cuando se entregé el documento al presidente Toledo y
su gabinete ministerial, incluso participé tangencialmente en su redac-
cién), ese papel de victimas era esencial para entender los horrores del
conflicto.

Con el paso de los anos (ya van quince), no obstante, ese papel nece-
sita evolucionar, del mismo modo que —en el guion de una serie de
television, en una pelicula o en una novela— el rol que no se desarrolla
se anquilosa y desfallece. De hecho, muchas de las llamadas victimas
que sobrevivieron al conflicto armado ya han fallecido. Hay, pues, que
hacerse nuevas preguntas, continuamente. Existen sélidos argumentos
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para no fijar a quienes sufrieron en carne propia los horrores de esa
época en ese rol.

La clasica teoria de los dos demonios, utilizada en la mayoria de pai-
ses que atraviesan procesos de justicia transicional, por ejemplo, necesita
ser revisada a la par. Es la teoria que afirma que los no combatientes
quedaron atrapados entre dos fuegos. El de los militantes del Partido
Comunista Sendero Luminoso y el de las Fuerzas Armadas, en el caso
del Perd. Para los peruanos, la historia de Uchuraccay, sobre la cual
Mario Vargas Llosa encabezé una comisién que emitié un informe, es
emblematica de este lugar entre dos fuegos... y los retos que propone.
En el propio informe de la CVR se revela una realidad mds compleja.
Personajes como los ronderos o los propios habitantes de las comuni-
dades altoandinas, como los de Uchuraccay, participaron en sucesos
violentos. Muchas veces lo hicieron obligados, pero las motivaciones no
son tan féciles de desentranar.

Las Tablas de Sarhua o ciertos retablos ayacuchanos como los de
Edilberto Jiménez (sobre los cuales presenté un trabajo en el dltimo
congreso de la Federacién Psicoanalitica de América Latina-FEPAL,
en Buenos Aires) dan cuenta de esta complejidad, de sus acomodos y
ambigiiedades, que rebasa el encuadre de la teoria de los dos demonios.
Edmundo Gémez Mango (2008) recurre a esta mirada en un texto
titulado «La impunidad, un crimen perpetuo», en el niimero 13 de la
revista Penser/réver, que dirigia Michel Gribinski, nimero consagrado
a la problemdtica de la venganza y el perdén. La redaccién de la revista
los denomina dos pasiones modernas. Gémez Mango acepta la teorfa
de los dos demonios y critica a quienes recurren a ella para intentar
exculpar a los militares, quienes habrian sido provocados por los gue-
rrilleros en la Argentina. Para este autor, el problema es la impunidad.
De hecho, es un gran problema, pero ;qué mds nos cuestiona en tanto
que psicoanalistas?

Quisiera resaltar, para poder llegar a nuestro lugar de psicoanalis-
tas, algo que Agiiero rescata. Es licito, incluso necesario, no quedarse
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fijado en el lugar de la victima. Pero tampoco se les puede arrebatar esa
condicién. Esto es asi porque su padecimiento es testigo de que lo son
y, acaso, nunca dejardn de serlo. El punto es que no se les puede dejar
estacionados ahi: en principio, porque quienes lo sufrieron en carne
propia reclaman que se les escuche y se haga justicia, no solo que se
les asigne un puesto en una lista enorme de personas que sufrieron el
terror (en el Perd, se calcula que murieron 69 000 personas, hay mds
de 15 000 desaparecidos y estdn, por supuesto —es sobre todo de ellos
que estamos hablando—, quienes sobrevivieron, los deudos que cargan
con todo el peso de esa experiencia inefable).

La opci6én de Agiiero es la de rendirse y perdonar. Ser hijo de sen-
deristas lo coloca en una situacién imposible. Los unos lo estigmatizan,
los otros lo compadecen. E incluso antiguos senderistas lo consideran
como uno de los suyos, pese a que él era un nifo en la década de
1980. El acepta esas adscripciones sin hacer resistencia. Las escucha,
reflexiona y escribe. A su manera, se sustrae a la teoria de los dos demo-
nios. La suya es una opcidn estética, podria decirse.

Es aqui donde quisiera introducir al analista.

Nosotros tenemos un desafio que nos hemos resistido a aceptar.
Nuestra profesién exige no juzgar, ser neutrales. Sin embargo, aqui
estamos inmersos en el corazén de la problemdtica de la justicia. Miles
de victimas han sufrido dafos inconmensurables, la mayoria de las
cuales siguen aguardando una reparacién que quizds nunca llegue.
Los perpetradores, por su lado, se defienden en alianza con muchos
grupos de poder interesados en que «se pase la pdgina» como via a la
reconciliacién. Aqui se agrupan negacionistas y cultores de la amne-
sia. No obstante, también los hay quienes, desde posiciones harto mds
complejas y ajenos al afén de negar la tragedia, elogian el olvido. Pienso
en David Rieff, corresponsal de guerra, hijo de Susan Sontag, quien en
su libro In Praise of Forgetting (Elogio del olvido) hace una apologia de
la necesidad de poder olvidar y cita grandes ejemplos histéricos como
Irlanda. También esta actitud nos obliga a repensar a los analistas que
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hemos aceptado, sin cuestionarlo, el dogma freudiano del recuerdo,
repeticién y elaboracién.

Quienes no pertenecen a ninguno de esos dos grupos, como la
mayoria de nosotros, sentimos diversos grados de participacién pasiva
que involucra afectos tales como la culpa, la rabia, la empatia, con unos
u otros. El silencio ensordecedor, si me permiten el oximoron, en el
que se produjo la tragedia en el Perd, desde los grandes centros urba-
nos, pues esta transcurria en las zonas altoandinas durante afios, como
queda dicho, hoy retorna y nos interroga. Nos juzga en nuestro fuero
interno. Salomén Lerner, presidente de la CVR, lo dice asi en el pre-
facio del Informe final (2013): «Este informe expone, pues, un doble
escandalo: el del asesinato, la desaparicién y la tortura masivos, y el de
la indolencia, la ineptitud y la indiferencia de quienes pudieron impe-
dir esta catdstrofe humana y no lo hicieron» (p. 13)

¢Hubo una voluntad de no saber? De ser el caso, ;ese deseo era en el
fondo uno tandtico? La inmensa mayoria de las victimas eran campesi-
nos quechuahablantes de las zonas mds pobres del pais. He conjeturado
en otros textos acerca de este escenario. El de una parte de peruanos,
pertenecientes a los sectores urbanos y modernos, que no vefan con
malos ojos la desaparicién de esos indios que suponen un lastre para el
desarrollo social y econémico del pais. De hecho, el racismo es uno de
los principales motivos que destaca el informe de la CVR, para intentar
explicar el desencadenamiento y la magnitud de la tragedia.

Entre los analistas peruanos, no hemos conseguido ponernos de
acuerdo al respecto. Los hay quienes piensan que nuestra tnica respon-
sabilidad es como ciudadanos. Por otra parte, estdin quienes piensan,
me incluyo, que no podemos rehuir el uso de nuestras herramientas
e identidad analiticas en este indispensable debate vinculado a la jus-
ticia transicional. Es por eso que he llamado a este texto «El espacio
transicional entre los dos demonios». Pienso en pacientes que han sido
victimas de abusos de diversa indole. Son, como dirfa Agiiero, victi-
mas. Nuestro trabajo consiste en acompanarlos en la recuperacién de
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su condicién de sujetos. Si nos coludimos en una identificacién con su
indefension, con su vulnerabilidad violentada, no podemos ayudarlos
a salir de ese entrampamiento. Pero ;tenemos derecho a arrebatarles su
condicién de victimas?

Nos encontramos, una y otra vez, con esos intersticios entre los
diferentes registros de una historia, de la conformacién de una perso-
nalidad. En la transferencia, ocupamos, asimismo, lugares cambiantes,
identidades proliferantes. Me parece que es Julia Kristeva quien recurre
a esta imagen. Es interesante que sea ella quien la acuna; ella, cuyo
pasado la confronta estos dias en el debate sobre su vinculacién con los
servicios secretos de Bulgaria antes de la caida de la cortina de hierro;
ella, que tanto ha contribuido a hacernos pensar acerca de la identidad,
la condicién del extranjero o la revuelta.

3. Los PERPETRADORES

Y si con las victimas el trabajo nos desfamiliariza, ;qué ocurre con los
perpetradores? La mayoria de las veces trabajamos con las primeras.
Pero los segundos no son menos relevantes.

Por lo pronto, podemos mencionar lo que ocurre en los vaivenes de
la transferencia y la contratransferencia. No se puede hablar de perdén
sin mencionar la venganza, esa otra pasién moderna segtin la redaccién
de Penser/réver. En el citado ntimero de la revista, Daniel Widlocher
narra una anécdota que le ocurrié con Lacan. En ella, €l fue objeto de
una amenaza de venganza por parte de Lacan. Este habia sido su analista
y esa fue la dltima vez que se hablaron. Acudié en nombre de un cierto
niumero de colegas para decirle que desaprobaban algunas practicas del
ocupante de la rue de Lille, y que deseaban desolidarizarse de estas.
A medida que la entrevista avanzaba, el tono se hacia cada vez mds tenso.
Hasta que llegaron a un punto en que Lacan le dijo que, si Widlocher
se topaba con ciertos accidentes en su carrera y ciertos obstdculos en sus
proyectos, no dudara cudl era el origen de estos. Una amenaza sibilina.
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En ese momento Widlocher recuerda unos versos de Polyeucte
(Poliucto en espanol), un drama de Corneille: «E¢ quand l'orage éclatera
sur vous, ne doutez point du bras dont partiront les coups [Y cuando la tor-
menta caiga sobre usted, no dude del brazo del cual habrén partido los
golpes]». Ese recuerdo tuvo un impacto estético que le permitié olvidar
lo trdgico de una situacién en la cual estaba; estaban infligiéndole una
herida narcisistica a su analista. Widlocher comenta que no queda claro
quién se estaba vengando y de qué.

Asi como con la victima es preciso liberarse de la trampa del victimo-
centrismo, con el victimario el analista tiene la doble tarea de ayudarlo
a tomar conciencia de la dimensién vengadora de su posicién, y de la
situacién traumdtica que estaria en el origen de dicha posicién. Eso,
por lo menos, piensa Widlocher. Los latinoamericanos conocemos, por
nuestra experiencia histérica reciente, una complejidad que rebasa esas
coordenadas. Las venganzas de las que estamos hablando acd no son
solo producto de heridas narcisistas o experiencias traumdticas, aunque
también lo son. Hay una historia que rebasa esos ejes.

Releo lo anterior y me percato del deslizamiento de la historia de los
pueblos a aquellas narrativas que nosotros escuchamos y contribuimos
a construir en nuestros consultorios. Las victimas o los victimarios con
los cuales interactuamos, y de cuyos procesos transferenciales forma-
mos parte de la manera mds intima, no son necesariamente los mismos
de los que estamos hablando en este Hatun Willakuy. Este es el nombre
quechua que lleva el informe abreviado de la CVR en el Perti. Se puede
traducir al espafol como «gran relato».

En el congreso de FEPAL, que tuvo también lugar en Lima, en
20006, bajo la presidencia de Alvaro Rey de Castro, se organizd una
mesa titulada «Odio y perdén en la historia del Pert». Producto de
esos trabajos fue el libro £/ odio y el perdon en el Perii: siglos XVI a XXI
(2009), editado por la historiadora Claudia Rosas Lauro. Moisés Lemlij
escribe ahi:
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La violencia generalizada, que es la descarga de la furia y de la ira
por el odio, a veces es racionalizada como si fueran actos de amor,
tal es el caso de la Inquisicién o de Sendero Luminoso, donde
el ataque puede ser real o simbdlico. Por eso son tan dificiles los
trabajos de reconciliacién, porque el falso amor, o el falso perdén
——como en el discurso del inquisidor, por ejemplo— van a cargar
de desprecio y de cdlera al objeto y lo van a hacer merecedor del
ataque-destruccién del odio (p. 10).

En este punto, pasamos de la posicién estética antes mencionada,
en referencia a Agiiero o Widlocher, a la posicién ética del analista.
La actitud estética estaria vinculada con la apertura del campo de las
asociaciones y los fantasmas. La ética es la que permite reparar al inte-
rior de uno mismo, dice Widlocher. De este modo se evita la venganza.
Pero esta distincién esencial es vdlida en el espacio delimitado, en el
interior de los linderos del consultorio. Ese no es el espacio transicional
entre los dos demonios, esa no es la justicia transicional.

Hay aqui un desafio hermenéutico de talla para nosotros los ana-
listas. Ya he relatado en otras ocasiones como André Green, cuando le
pedi su opinién acerca de mi continua participacién en el escenario
publico, en relacién con la exigencia de neutralidad, me respondié lo
siguiente: «No veo cémo podria hacer otra cosa en un pais como el
suyo». Tengo para mi, entonces como ahora, que esto es vilido para
cualquier pais. El debate queda abierto, pues dudo de que algin dia
podamos establecer con certeza cudles son las fronteras de nuestra
intervencién. De lo que si estoy seguro es de que, si pretendemos per-
manecer al margen, volverd a suceder lo que anuncia Salomén Lerner
en el prefacio de Hatun Willakuy: las fuerzas tandticas de la venganza y
el odio van a ingresar a nuestros recintos amurallados. Es preferible salir
a su encuentro, como lo estamos haciendo a través de esta discusion.
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CONVERSACIONES ENTRE LA FENOMENOLOGIA
DE MERLEAU-PONTY Y EL LIBRO LOS RENDIDOS,
DE Jost CARLOS AGUERO

Katherine Mansilla
Pontificia Universidad Catélica del Pert

No hay purezas ni impurezas en una guerra, el horror es eso,
horror. Hay que recuperarlo y describirlo y revivirlo y, luego,
SACAY SUS CONSECUENCIAS, MIYarnos sin trucos con la mugre
compartida o propia. Y a ver si podemos reconocernos.

José Carlos Agiiero (2015, p. 101)

José Carlos Agiiero es un joven historiador peruano, hijo de miembros
de Sendero Luminoso, que se aventurdé a publicar, en el ano 2015,
una serie de reflexiones y relatos sobre el periodo de violencia desde
sus propias vivencias. El libro se titula Los rendidos. En estos textos, el
historiador hace publica su reflexién sobre la guerra, porque, para él,
«lo vivido» es un asunto de justicia y, por lo tanto, es un tema publico.
Asi, Agliero nos plantea discutir términos sedimentados sobre nues-
tras nociones de justicia, tales como «victima», «vergiienza», «culpa»,
«perddén».

En 1945, a finales de la Segunda Guerra Mundial, Maurice Merleau-
Ponty escribié un articulo titulado «La guerra tuvo lugar», como un
intento de explicar y comprender el sentido del horror humano vivido
en este periodo. El articulo tiene como trasfondo un andlisis fenome-
noldgico de la intersubjetividad y la justicia.
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Lo que quisiéramos mostrar en este articulo es la proximidad entre
los relatos recientes de Agiiero y los escritos de Merleau-Ponty sobre
la guerra. Buscamos comprender cémo ambas reflexiones profun-
das —sobre el dolor, la vergiienza y el perdén— se entrelazan en una
busqueda de libertad, enmarcada en la idea fenomenolégica de coe-
xistencia humana como aquello que desborda al propio yo y obliga a
pensar la libertad en un plano politico. Asi también, queremos hacer
notar como, para ambos autores, la guerra muestra que la libertad de
uno corre a la par con la de los demds y que, como dice Merleau-Ponty,
uno no es libre solo (1977, p. 217). Si la libertad aparece hoy en dia,
en términos normativos, como un derecho innato de todo individuo
desde el momento de su nacimiento, lo que nos muestra el dmbito
«prerreflexivor, del que nos habla la fenomenologia, es que la libertad
supone un entrelazamiento «en» y «con» los otros. En este sentido, los
autores —Agiiero y Merleau-Ponty— equiparan el perdén con un acto
individual de libertad para resarcir en la historia colectiva las formas de
entender la justicia. El perdén o la rendicién no son un deber, sino las
formas de replantearnos la libertad como una responsabilidad histérica
con los otros y con nuestro pasado.

Esta presentacién se divide en dos partes, las cuales suponen, de
cierto modo, el uso del método fenomenoldgico. En la primera, pro-
ponemos hacer epojé, «retornar a las cosas mismas», «suspender» (no
anular) los juicios de valor sobre la justicia instaurados en nuestra cul-
tura, luego de los afios de violencia interna en el Perd. Al respecto,
es preciso aclarar que reconocemos la posicion juridico-social como
importante para resolver los problemas que nos ha dejado este periodo
de conflicto armado. No buscamos dar una lectura al problema desde
o contra estas posiciones, sino que queremos encontrar, por debajo
de ellas, un elemento central y univoco que estin olvidando dichos
enfoques juridico-sociales contempordneos; queremos mirar, pues,
«prerreflexivamente», en el fondo de todos ellos. En la segunda parte
de nuestra presentacién analizamos este «retorno a las cosas mismas»
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desde el plano fenomenoldgico de la Lebenswelt o el «mundo-de-
la-vida». Aqui, ayudados por el texto de Agiiero y las reflexiones de
Merleau-Ponty, describiremos aquellos elementos invisibles en nuestras
relaciones humanas que solo se hacen visibles en la guerra. Precisaremos
esta reflexién sobre dos conceptos clave que aparecen en la fenomeno-
logfa de Merleau-Ponty: «intersubjetividad» e «historicidad».

Antes de pasar a la exposicién, quisiéramos mencionar algo sobre
Los rendidos. Criticado o elogiado, dicho texto —que va ya por la tercera
impresién— es una invitacién al debate y a la reflexién, también en la
academia filoséfica. Para nosotros, este ensayo es una ocasion para conver-
sar, una vez mds, de aquella época de conflictos que atin nos cuesta mirar.

1. EL RETORNO A LAS COSAS MISMAS: LA VERGUENZA

Carlos Ivin Degregori (2009) ha mostrado cémo los discursos hege-
monicos, que se han instaurado antes y después del Informe final de la
Comisién de la Verdad y Reconciliacién (CVR), muestran una con-
frontacién permanente entre vencedores y vencidos. Siguiendo esta
dicotomia, Eduardo Gonzdlez (2015) explica como, desde las ciencias
sociales y el derecho, se ha buscado soluciones, sea desde el proyecto de
los derechos humanos o desde los estudios sobre la memoria. Asi pues,
los analistas vinculados a los derechos humanos, en su lucha contra la
impunidad, han planteado la dicotomia perpetrador-victima, en la que
la victima se identifica como la persona cuyos derechos fundamentales
han sido violentados. Los intelectuales vinculados a los estudios sobre
memoria identifican las narrativas existentes en el periodo de violencia,
en torno a cémo narramos estos hechos, cémo vamos formando una
memoria colectiva. En este enfoque, la victima no se define juridica-
mente, sino que tiene una identidad construida intersubjetivamente.
Pero, en tanto el perpetrador tiene sus propias narrativas, se convalida a
ambas, lo que podria resultar, desde otros puntos de vista, peligroso al
momento de sefalar responsables.
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De estas dos posiciones, resulta una definicién binaria del con-
flicto y —como explica Gonzélez— se ignora en esa distincién que
los juicios morales (heroismo, traicién) solo son reservados para los
que combatieron, obligando a las victimas, en su mayoria poblacién
civil, a tomar una posicién de pureza o inocencia durante el conflicto’.
Entonces, como se puede apreciar, en esta dicotomia sobre los estudios
de violencia partimos de una «actitud natural»” interesada en solucionar
institucionalmente los problemas de justicia y reparacién. Sin embargo,
no podemos decir que, luego de quince anos de publicacién del Informe
final de la CVR, hayamos asumido institucional y socialmente sus reco-
mendaciones.

La fenomenologia puede ayudarnos en este proceso truncado. Como
disciplina filoséfica, nos propone suspender la validez de nuestros jui-
cios normativos y sociales y encontrar algo que subyace como suelo de
todos estos paradigmas. Para mirar el trasfondo de estos, pensamos que
los relatos de Agiiero son profundamente inspiradores, puesto que con-
ducen a repensar nuestro papel social y politico, oculto por el discurso
dicotémico de la justicia’. ;Cémo Agiiero nos motiva a suspender la
validez de nuestros juicios? El autor no se situard como el «guardiin
de una moral superior» (2015, p. 23); él rompe el discurso instituido
porque, a pesar de haber trabajado en la CVR y de formar parte del
Grupo Memoria del Instituto de Estudios Peruanos (IEP), siente una
profunda vergiienza de lo vivido (p. 24). Este sentimiento emerge y
pone en cuestién los discursos sedimentados; no busca negarlos, sino
encontrar el fondo que los sostiene. Agiiero quiere renunciar a los con-
sensos y a los discursos de posguerra para mostrarnos qué es lidiar con
el horror y preguntarnos, colectivamente, cémo sobrevivimos a él:

! Podrfamos decir que esta es la posicién que Agiiero critica del libro de Gavildn (2012).
% Entendida como en la fenomenologfa.

3 Véase, por ejemplo, la nota «Los rendidos, un alegato contra la desmemoria», de Jairo
Rivas, exsecretario del Consejo de Reparaciones a las Victimas, 2015, o la nota de
Renato Cisneros, 2015.
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La vergiienza no es un sentimiento, es algo real, un mecanismo
razonable, por eso no se puede evitar. No se trata de un momento
de humillacién, no es como caerse frente a un auditorio con gente.
Esta vergiienza no requiere ser activada. Forma parte de cada cosa
que haces y de c6mo te relacionas con los demds. Se construye a
s{ misma por afnos, con cada mentira, silencio, secreto, con cada
evasiva, cada relato o con los largos momentos de soledad (p. 20).

El autor nos sitta en los sentimientos que amordazan nuestra his-
toria de violencia y de los que hemos preferido callar: la vergiienza,
la culpa. Sus relatos exploran, pues, una pregunta personal (la suya):
«;puede la culpa heredarse, transformada en vergiienza por el origen y
los antepasados?» (p. 118). Y esa pregunta replica en nosotros de mane-
ras distintas: ;quiénes hemos sido y dénde nos hemos situado durante la
guerra interna? ;Quiénes estamos siendo ahora frente a nuestro pasado?

En ese mismo sentido, Merleau-Ponty explica que la guerra nos
muestra la violencia como una condicién de nuestra humanidad, pero
que eso tiene un cardcter de negacién intrinseca. La guerra desvela la vio-
lencia humana que ha estado ahi, «previamente» a la guerra. Asimismo,
sostiene que, a pesar de que la educacién nos haya librado por mucho
tiempo de conductas pueriles, mantuvo pasivamente a la violencia en
el convivir, en el que, para otros sujetos, dice el autor, «yo no era un
hombre, sino un “francés”™ (1977, p. 215). La violencia invisible, en
su estado soterrado y al mismo tiempo latente, convive con nosotros,
haciéndonos despojar al otro de su libertad. Dice Merleau-Ponty:

Si hubiéramos mirado mejor, habriamos encontrado ya en la socie-
dad del tiempo de paz, sefiores y esclavos, y hubiéramos podido
aprender, cémo cada conciencia, por mds libre, mds soberana e
irremplazable que se sienta, se fija y se generaliza bajo una mirada
extranjera, se convierte en un «proletario» o en un «francés».
Pero ninguna servidumbre es tan visible como la de un pais ocu-
pado. Incluso aquellos entre nosotros que no estaban inquietados

y continuaban pintado y escribiendo o componiendo poemas,
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experimentaban, volviendo a sus trabajos, que su libertad de antes
corria a la par de la de los demds y que uno no es libre solo. Si habian
podido antes sentirse alegres y duefios de su vida, esto no era posi-
ble mds que en una cierta atmdsfera, aprendian a conocer entre
cada conciencia y de todas las demds este medio general donde
pueden comunicar y que antes no tenfan nombre en sus filosoffas
(p. 215, cursivas nuestras).

El gran aporte de la fenomenologia a las ciencias humanas es pro-
poner una nueva mirada desde la ¢pojé, la cual consiste en poner «entre
paréntesis» todos los juicios supuestos de las ciencias para reconocer
que los paradigmas «cientificos» (sociales) provienen de una construc-
cién intersubjetiva que se ha ido dando histéricamente y que se ha ido
sedimentado en la sociedad como verdades de hecho. En la fenomeno-
logia, para superar el conocimiento sedimentado, el cientifico (social)
hace epojé y descubre cémo las construcciones teéricas emergen de una
capa pre-reflexiva, donde se muestran los nicleos de significacién que
no se habian puesto en duda. En este plano «prerreflexivo» nos des-
cubrimos en un fondo opaco de naturaleza, donde encontramos los
comportamientos de los hombres como familiares entre si.

Entonces, desde este nivel prerreflexivo (también llamado «pre-
personal», «impersonal» o «irreflejo»), Merleau-Ponty habla de una
«generalidad primaria» o un «anonimato», al cual estoy adherido y en
el que confio. La «generalidad» es la coexistencia con los otros, con sus
objetos y sus actos (1997, p. 360), es la historia a la que pertenezco y
en la que mis actos y mis pensamientos hallan su sentido, es aquello en
lo que mi cuerpo se apoya para participar de la convivencia con otros
sujetos. En ese sentido, dice Merleau-Ponty que

la generalidad interviene ya, nuestra presencia a nosotros mismos
estd ya mediatizada por ella, cesamos de ser pura consciencia, desde
que la constelacién natural o social cesa de ser un eso informulado
y se cristaliza en una situacién, desde que tiene un sentido, eso es,
desde que nosotros existimos (1997, p. 457).
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La descripcién fenomenoldgica del «anonimato» revela un nivel
de intimidad desde el que hemos estado comportindonos y sobre el
que nos apoyamos para dar sentido a nuestras acciones. Llamemos a
este nivel, andénimo e invisible, la «vergiienza» de una historia com-
partida, conflictiva, de prejuicios y abusos, de los que hemos formado
parte —muchas veces— sin proponérnoslo individualmente. Segin
Merleau-Ponty, la coexistencia se presenta sobre un fondo de histo-
ricidad no escogido, en el que se da la alienacién de las conciencias?,
porque estas no confrontan el pasado o, mejor dicho, no quieren res-
ponder al pasado reinventindolo. Para Merleau-Ponty, el lenguaje (los
gestos, las palabras, la cultura, los comportamientos) se sedimenta y
convivimos con él de forma natural. Solo se visibiliza cuando tomamos
conciencia histérica de todo lo olvidado.

A través de la vergiienza, Agiiero hace un esfuerzo por mostrarnos
lo olvidado («irreflejo»), lo que yace en el anonimato. Con la vergiienza
rompemos con la actitud natural, con lo instituido. La epojé se tradu-
cirfa aqui como el reconocimiento de que estamos siendo cémplices
de un dafio histérico cuyo olvido se filtra en nuestras visiones de
justicia. Dos ejemplos nos podrian ayudar a explicar lo que estamos
argumentando. En el primero, Agiiero cuenta que, cuando los policias
intervenian su casa buscando a los terroristas (su familia), los vecinos
solfan delatarlos para protegerse (eso era comprensible). Pero, una vez,
una mujer muy pobre, a la que su madre solia ayudar mucho, a la que

4 ([...] cada uno de nosotros en la coexistencia se presenta a los demds sobre un fondo

de historicidad que no ha escogido, se comporta para con ellos en calidad de “ario”,
de judio, de francés, de alemdn; las conciencias tienen el extrafio poder de alienarse y
de ausentarse de si mismas, que estdn amenazadas desde el exterior y tentadas desde
el interior por odios absurdos e inconcebibles y que, si un dia los hombres deben
ser hombres los unos para con los otros, y las relaciones de las conciencias volverse
transparentes —si la universalidad debe realizarse—, serd en una sociedad en la que
los traumatismos del pasado habran sido liquidados y en la que de entrada se hayan
realizado las condiciones de una libertad efectiva. Hasta que no se llegue a esto, la vida
social seguird siendo este didlogo y esta batalla de fantasmas en la que a menudo corren
verdaderas ldgrimas y verdadera sangre» (Merleau-Ponty, 1977, p. 218).
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invitaban a comer y de quien cuidaban con mucha atencién, fue la que
los sefalé con més odio y mds rabia. El piensa sobre esta mujer: «Tal vez
solo quiso existir. Y esa fue su oportunidad. Su dnico momento de
dejar de ser la dltima rueda de este coche horrible de la pobreza. Habia
entrevisto un nivel mds abajo. Nosotros, los que ademds de pobres,
estabamos sucios» (2015, p. 29). Se quiebran aqui valores o relacio-
nes: ;la lealtad se da con los principios o con los amigos? ;Estamos
realmente actuando desde los principios? ;Por qué el odio? Se describe
aqui una situacién que nos pone a todos «sucios», las barreras de lo
justo e injusto se confunden en las jerarquizaciones sociales de nuestra
historia: soy mejor respecto a x; si soy el tltimo eslabén de la jerarquia
econdmico-social, puedo ser mejor que «estos terroristas». En este caso,
hay una especie de decencia en la mujer que al mismo tiempo nos
muestra su odio y su hartazgo, su posibilidad de «ser vista»; y esto se
hace mds claro en un escenario de horror como la guerra. El segundo
ejemplo no es de Agliero, sino que nos ha sido narrado por terceras
personas, pero va en esta misma perspectiva: en una reunién organi-
zada por instituciones de derechos humanos, las victimas debian elegir
quién irfa a un congreso en Canadd para contar su experiencia como
familiares de desaparecidos. Dos mujeres terminan discutiendo sobre
quién de ellas tiene mds familiares desaparecidos y, por lo tanto, «es
mds representativa». ;Estamos mostrindonos, estamos existiendo para
los demads desde el quién ha sido mds humillado?

:Qué significa visibilizar la verglienza? La vergiienza se puede vivir
de muchas maneras y no todas suponen «instituir» nuevos lenguajes.
Algunos pueden recubrir la vergiienza para no sentirse ni cémplices ni
culpables, sino solo victimas que, por lo tanto, deben ser tratadas como
tales. Otros, incémodos en el papel de formar parte del rol de perdedores,
buscan encontrar elementos de reivindicacién de su situacién («no todo
pudo ser tan malo, la lucha tiene que tener algiin sentido»). Otros se
niegan por completo a reconocer la vergiienza y se ponen rdpidamente
en el rol de lo «politicamente correcto», de modo que, bajo los principios
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democriticos, «saben» quiénes son los enemigos y los culpables’. Parti-
cularmente, Agiiero usa como camino de irrupcién «su» vergiienza, la
hace publica y asi «renuncia a la autoproteccién», se ve descubierto, vive
vulnerado. Agiiero reconoce el error de sus padres, ellos hicieron mal, sus
decisiones hicieron dafo publico. Dice también, que él —juridicamente
hablando— no tenia la culpa de nada, porque era un nifio de padres
terroristas, una victima, aunque le dé vergiienza también serlo. Pero el
escritor no se queda en ese rol socialmente asignado, sino que quiere ir
més alld y mostrar esa vergiienza como propia y, al mismo tiempo, como
la «generalidad social»: «Yo planteo el camino inverso. Ser una victima
por primera vez, para poder tener la oportunidad de perdonar y, luego,
rendirme. Dejar de serlo para entregarme completamente a la censura, la
mirada y la compasién de los demds» (2015, p. 120). Al hacer publica «su»
verglienza, Agiiero resignifica el lenguaje de los afios de violencia porque
«hace explotar» «nuestra» vergiienza en nuestros propios rostros lectores,
como un camino de reconstruccién publica para la ética y la politica.

Las reflexiones de Merleau-Ponty tienen mucho en comuin con estos
relatos. Como profesor universitario de filosofia y obligado a ir a la
guerra contra Alemania para defender su pais, Merleau-Ponty reconoce
que, en este periodo, los intelectuales franceses no conocian el horror y
que vivirlo supuso otra forma de comprender el mal®. Es en esa situa-
cién que uno reconoce la complicidad de las relaciones humanas de las
que uno, antes de la guerra, ya era participe:

Es asi como la historia solicita y despide a los individuos; es as{ como,
viendo las cosas desde cerca, no se encuentran nunca culpables

> En varias partes del texto puede entreverse la insatisfaccién de Agiiero respecto de los
paradigmas académicos y de la ética en los que se sittian los estudios de posguerra y que el
autor llama «el discurso politicamente correcto» (véase 2015, pp. 24 y 35, por ejemplo).
¢ «Sabfamos que existian campos de concentracién, que los judios eran perseguidos,
pero estas certezas pertenecian al universo del pensamiento. No viviamos todavia en
presencia de la crueldad y de la muerte, nunca se nos habia puesto en la alternativa de
sufrirlas o de afrontarlas» (Merleau-Ponty, 1977, p. 211).
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y siempre complices; es asi como todos nosotros tuvimos nuestra
parte en los sucesos de 1939. Entre nuestros alemanes y nosotros
solo hay la diferencia de que ellos tenfan ya a la vista el nazismo y
nosotros todavia no. Ellos no podian ignorar el uso que se hacfa
de sus vidas, nosotros todavia no habfamos aprendido ese juego
(1977, p. 214; las cursivas son nuestras).

En sintesis, Agiiero y Merleau-Ponty muestran que la violencia
guarda una relacién profunda con los sistemas de justicia. Dicha relacién
solo puede ser vista desde lo prerreflexivo, donde yacen nuestras relacio-
nes de coexistencia que se han sedimentado historicamente. En nuestro
caso peruano, los paradigmas de justicia se sedimentan sobre el horror
que queremos hacer «pasar desapercibido» porque duele. Sin embargo,
cuando uno lo logra mirar, nos muestra —sin tapujos— una posicién
que tenemos sobre los otros y sobre uno mismo. En nuestro contexto
nacional, ese es el rol de la obra de Agiiero: es instituyente porque busca
pensar las vivencias, o decirlas, como nunca antes se han dicho, sin
claridad ni evidencia, sin pretensiones universales, sin objetivos claros,
sino sabiéndose situado en un lugar y un momento desde los cuales
buscar conversar, reconociendo que su perspectiva de los hechos forma
parte de la «generalidad social». Debemos entonces entender este
camino que nos proponen los autores: el hacer publico algo (en este
caso la vergiienza) es un acto de reflexién que supera el dolor que siem-
pre queremos evitar; es un acto de reflexién publica porque permite la
comprensién de la experiencia como participante en una historia de
guerra y conflicto.

2. EL MUNDO DE 1A VIDA, EL RENDIDOY LA LIBERTAD

Al optar por el papel del «rendido» y las contradicciones que eso supone
(no fui terrorista, pero participé de la guerra; soy familiar y amigo de
terroristas, pero ellos hicieron mal), Agiiero reclama ser una victima
escuchada. Escucharlo a él es escuchar su tejido social y afectivo,
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su «<mundo de la vida» (que también es nuestro, aunque posiblemente
desde una posicion distinta). A partir de sus palabras, conocemos a su
madre, quien protege a sus hijos de la guerra, pero cree que Sendero
Luminoso es una opcién para que sus nifios no tengan que luchar en el
futuro; conocemos a su padre, un militante trigicamente asesinado en
el Frontén, quien no fue juzgado ni enterrado; asi, también conocemos
a la abuela, a los amigos terroristas de paso, a los vecinos pro-Sendero
en cada mudanza familiar, a los espias del partido, a los policias pobres
que luchaban en el conflicto; en fin, a los que siempre estaban/estdn ah{
pero querfamos/queremos ver como enemigos —o, peor aiin, como
«monstruos»— para salvacién nuestra. Agiiero repite en varias entrevis-
tas que lo que ha querido expresar en su texto es una denuncia de los
estereotipos de la guerra: esa gente (su familia, sus amigos) eran perso-
nas (como todos) y no «monstruos», «cargaban agua», «hacian fiestas»,
trabajaban, estudiaban y, sin embargo, sus ideas hicieron un gran dano
nacional. Agiiero exige no olvidar —sin justificar, claro esti— que su
respuesta «revolucionaria» nacfa de una historia de injusticias mds anti-
gua que no se habia ni se ha resuelto.

Merleau-Ponty explica, al final de la Fenomenologia de la percepcion,
que el pasado nos solicita nuestra libertad, pues, si fuese lo contrario,
esta nacerfa de la nada y la historia irfa a ninguna parte. La libertad es
el proyecto humano concreto de dar sentido a una historia, en el que
aquella es motivada por esta tltima (1997, p. 457). La libertad indivi-
dual es un proyecto concreto de futuro, que solo puede ser elaborado
en la coexistencia social de la «generalidad», antes que en cualquier
decisién individual. Rendirse y perdonar es, de este modo, un proyecto
de cura que busca darle un sentido particular a nuestra historia en nues-
tro devenir politico.

Es importante mencionar que con «politico» nos referimos al nivel
«irreflejor, el cual podria ser explicitado desde la propuesta de Chantal
Mouffe sobre la agonifa democritica. Mouffe propone «lo» politico
como la dimensién de coexistencia en la que convergen las identidades
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en oposicion o conflicto y que, a su vez, alimentan o motivan «la» poli-
tica. Esta tltima es el lugar del discurso u ordenamiento institucional,
donde las oposiciones encuentran una estructura en la que son reco-
nocidas. En el plano politico, la diferencia no desaparece; mds bien, se
mantiene como un motivo de interés de la politica; esta, en cambio, se
«hace cargo» del estrato subyacente de oposiciones que lleva «poten-
cialmente» esta contradiccién (Mouffe, 2000). Hay una relacién de
«motivo-motivado»” entre la politica y lo politico, asi como hay una
relacién motivo-motivado entre la historia y la libertad. De ese modo,
la «rendicién» supone una toma de posesién distinta de nuestra propia
temporalidad o, dicho de otra manera, la rendicién es motivada por
la historia reflexionada y la historia se hace nueva con esta rendicion.
En palabras de Merleau-Ponty, es como «un momento en que el sen-
tido que se dibuja en lo impersonal [07], y que no era mds que un
posible inconsistente, amenazado por la contingencia de la historia, es
recogido por un individuo» (1997, p. 457).

Hay dos caracteristicas centrales en la actitud del rendido que nos
interesan para la fenomenologfa. La primera tiene que ver con el con-
cepto de «intersubjetividad» y la segunda, con el de «historicidad».
Miremos esto detenidamente.

Sobre la intersubjetividad, Merleau-Ponty nos dice que en el plano
«prerreﬁexivo» no nos encontramos con una conciencia de «s{ mismo»,
sino que uno es para el otro, como «colaboradores de una reciprocidad
perfectar. Merleau-Ponty explica esta reciprocidad desde la infancia:
los nifios

no tienen la ciencia de los puntos de vista [...] los demds son para
él miradas que inspeccionan las cosas, tienen una existencia cuasi
mareal, hasta el punto de que un nifio se pregunta por qué las mira-
das al cruzarse, no se rompen (1997, p. 366).

7 Lo que Merleau-Ponty define como Fundierung.
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Hay que entender que el nifio vive en un trasfondo de significa-
dos sin someter a critica sus pensamientos; él es a través de los otros.
Por eso, para el fenomenélogo, el sentido del «si mismo» se da poste-
riormente en los nifios, en su impetuosa busqueda de ser individuos.
En el plano de entrecruzamiento que hemos llamado «generalidad»,
«anonimato» o «naturaleza», la intersubjetividad es la situacién comiin
por la que nos comunicamos con los demds que me son familiares, tal
como sucede en el nifo. Pertenezco a este «todo general» en el que mis
padres (o cuidadores) son el mundo.

Agiiero narra asi su infancia: el nifio se autoconoce indesligable-
mente desde su fondo, es decir, su familia senderista, cuyo fondo
mayor es un pais injusto. Solamente en tanto tenga mds experiencia de
la profundidad del fondo, el sujeto puede ser impulsado por este para
construir su individualidad. Narra el historiador:

La guerra era el marco de fondo de nuestra vida familiar, nuestra
normalidad, como ir al colegio, acarrear agua, salir a jugar. [...]
Que te eduquen desde nifio para mirar la pobreza y para que te
duela, acaba por tener resultado y se vuelve una especie de natura-
leza y sentido comun. Ahora, cuando se dicen o escriben cosas asi,
suenan patéticas y bobas, mds si se dicen en publico. Pero no veo
otra forma de describitlo. [...] Lo cierto es que esa fue mi manera
de relacionarme con mi mundo, creo que en parte asi eran también
los adultos que entonces militaban en Sendero. Solo que quiz4 por
ser nifio, todas estas sensaciones y aprendizajes se convirtieron en

mi lenguaje materno, mi ADN (2015, pp. 85-86).

Para entender la complejidad de nuestra libertad, su punto de vista
pasa por esa «generalidad» en la que ha nacido, que es —para él— un
comportamiento «natural». El primer otro —la madre, el padre— es
la entrada al mundo que uno asume tdcitamente como el «estilo» de lo
social. En el mundo de Agiiero, «hacer la guerra» era, por lo tanto, un
proyecto con sentido. El después de la guerra es mas complejo y critico:
;qué pasa si el proyecto es un fracaso? ;Qué sucede si yo y mi familia
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somos los perdedores y los culpables para el resto del pais? ;Qué pasa
ahora que para «los demds» yo soy una victima? Solo inmediatamente
después de narrar la muerte de su madre, Agiiero describe el desmoro-
namiento del «mundo circundante»:

Yo habia sido educado en valores que no tenfan sentido, que
hubieran servido de haberse instaurado el socialismo utépico.
Mis habilidades sociales eran inservibles, no mds solidaridad, no
mds sufrir por los demds, no més ofrecer amparo. Pero uno no apaga
esas cosas como si fueran botones de una mdquina. Mi lenguaje
tampoco servia ya, no solo era poco préctico, sino que era taby,
era objeto de sospecha. Mis lecturas, mis libros preferidos, todos
inservibles. Mis amigos muertos. Mi familia dividida. Mis herma-
nos separados e igual de confundidos. Pero sobre todo me sentia
solo. Esa extrafia sensacién de haberme quedado de pronto como el
tnico habitante del planeta que no existi6 (2015, p. 93).

Después de la guerra, el mundo deja de tener sentido no solo para
el autor, sino también para su lector, desde su propia forma de haber
vivido el conflicto armado. Sin embargo, la narracién ha revelado algo
que se mantiene en esa «generalidad» atin compartida y que se vive
nuevamente de formas sutiles pero llenas de horror: las estructuras
sociales son todavia injustas, inadmisibles. Ahora bien, si uno parte
del sentimiento de posguerra universalizando el rechazo a la barbarie,
puede que ignore los «rostros» de los otros afectados en este mundo
injusto. Merleau-Ponty nos sugiere tener cuidado con la pretension de
que compartimos el «mismo mundo» y, por ello, nos propone el con-
cepto de «intermundo». Con ¢, el fenomendlogo quiere explicar que
somos un ego y un alter ego, con posiciones y situaciones de vida dis-
tintas, pero que podemos coexistir «reciprocamente». Lo que entiende
Merleau-Ponty por «reciprocidad» es el ejercicio de una libertad que
no se entiende en el sentido moderno y convencional de la autonomia,
sino que supone que solo puedo ser libre responsabilizindome de la
libertad del otro. Dice el filésofo:
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[...] yo no tengo, en rigor, ningdn terreno comun con el otro, la
posicién del otro con su mundo y la posicién de m{ mismo con un
mundo constituyen una alternativa. Una vez el otro pro-puesto,
una vez la mirada del otro sobre mi, al inserirme en su campo, me
ha despojado de una parte de mi ser, se comprende muy bien que
yo no pueda recuperarla mds que entablando una relacién con el
otro, haciéndome reconocer libremente por él, y que mi libertad
exija para los demds la misma libertad (1997, p. 369).

Entonces, hay una relacién dialéctica de la libertad o, como lo pro-
pone el fenomendlogo, una relacién de Fundierung: la libertad del otro
es el motivo de mi libertad, puesto que no tiene sentido ser libre sin que
otro no lo sea y viceversa. La invitacién a «rendirse», desde esta postura
fenomenoldgica, es un motivo para declararme yo también responsable
de lo que vi, veo o no quiero ver, de lo que hago o no quiero hacer, pero
debo hacerlo porque el otro me interpela desde el pasado compartido.
Este es el nicleo central de la justicia, tal como lo manifiesta Agiiero:

Porque en una guerra el dafio es un tema central para comprender
las relaciones. Funda un mundo de victimas. Un pueblo estd habi-
tado por victimas. Esa es la primera condicién para acercarse a él.
El pafs, el mundo entero es una fosa comuin. Sin esa honestidad, se
cae en la arrogancia del intelectual o del esnob, o peor adn, en un
nuevo vicio de la institucionalidad de derechos humanos, lo fue el
activismo narcisista antes: la tecnocracia (2015, p. 48).

La segunda caracteristica que describe las relaciones del «<mundo de
la vida» es la de la «historicidad». Para Merleau-Ponty, la historia no
puede entenderse como una serie de sucesos histéricos causados por
otros hechos que se concatenan entre si. Tampoco cree Merleau-Ponty
que haya una determinacién histérica: el hombre estd condicionado
por el tiempo, por su campo de relaciones concretas, pero de la misma
manera estd abierto a lo posible, a resignificarse, porque es un «proyecto
inacabado». En la historicidad también se puede entrever la relacién
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de «motivo-motivado», porque yo actio motivado por el pasado para
hacer el futuro. Ese movimiento se entiende aqui como responsabi-
lidad. En otros términos, la responsabilidad es el ejercicio de nuestra
temporalidad humana; es la invitacién que nos hace el pasado en tanto
motivo, pues, mds alld de si ha habido o no un hecho de guerra, uno
debe responder al pasado en el presente. A diferencia de la filosofia kan-
tiana, que propone al tiempo como una forma a priori de la sensibilidad,
Merleau-Ponty explica el tiempo como «reprise» (retomar) el pasado y,
a través del presente, hacerlo futuro. En otras palabras, el tiempo es
un movimiento dialéctico o de Fundierung, en el que uno recoge el
pasado y le da sentido. Dice el fenomendlogo: «la temporalizacién no
es una sucesion [Nacheinander] de éxtasis. El futuro no es posterior al
pasado, y este no es anterior al presente. La temporalidad se entiende
como el futuro-que-va-al-pasado-viniendo-al-presente» (1997, p. 428).
Asi entendido, el tiempo es «retomar» (como movimiento, produccién
de sentido). Entonces, podemos pensarnos como sujetos que produ-
cimos o hacemos el futuro retomando el pasado, como el impulso de
nuestra propia libertad.

Ahora bien, ;cdmo pasamos de esta temporalidad del sujeto a pensar
la historia? La historia, para Merleau-Ponty, es el «intermundo», pues
este no existe, sino que es una «posibilidad», una «verdad por hacer», por
crear. La historia supone los movimientos de retoma de nuestro pasado.
Pensemos entonces, ;cémo podriamos entender el «intermundo» para
nuestro pais? Nuestra sociedad, que ficilmente etiqueta, desprecia
y agrede al otro «diferente», tiene la tarea del «rendimiento» para la
construcciéon del «intermundo». Si asumimos esta tarea que propone
Agiiero, reconocemos que —efectiva e ineludiblemente— cada uno es
diferente del otro, pero que el pasado nos estd exigiendo comprenderlo,
«escucharlo»; mds alld de si uno cree que el comportamiento del otro
es «reprobable», quisiera entender su punto de partida, el «como» y
el «porqué» de sus valores, creencias y acciones. Y en esa experiencia

de reflexion profunda, reconocemos, pues, que estamos entramados en
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unas estructuras injustas para ambos. Merleau-Ponty expresa lo mismo
en sus reflexiones sobre la guerra:

La guerra y la ocupacién nos han ensefiado solamente que los
valores siguen siendo nominales, y que no tienen ningin peso sin
una infraestructura econémica y politica que los haga entrar en
existencia. Es mds, que los valores no son nada, en la historia con-
creta, sino una manera distinta de designar las relaciones entre los
hombres, segiin estas se establezcan, por el modo de su trabajo, de
sus amores, de sus esperanzas y, en una palabra, de su coexistencia

(1977, p. 229).

Merleau-Ponty nos plantea, desde el dmbito «prerreflexivo», una
apertura hacia el otro que no se basa en una serie de valores o ideales
compartidos. Lo «irreflejo», en tanto condicién de posibilidad de mi
reflexién, me hace ver al otro sujeto «encarnado» en el mismo mundo
en el que él y yo cohabitamos. La temporalidad humana (la historici-
dad) nos hace saber que el otro se mueve como yo y que tampoco podrd
ser un ser completo. Impulsado por su pasado, crea su futuro, integra
y transforma su historia. No es pues un sujeto cerrado, es un sujeto
«posible», «inconcluso»; del mismo modo, el mundo es «inconcluso»,
pues tiene una «herida abierta» (debiscencia) que es el tiempo en tanto
motor de su propia transformacién.

Gracias a las explicaciones de Merleau-Ponty sobre la historicidad
y al relato de Los rendidos podemos pensar que la vergiienza colectiva,
aquella que se reflexiona y se hace publica, aparece como el «inter-
mundo». Por eso mismo, es necesario reflexionar sobre la historia y
hacer el futuro desde un punto de vista distinto, considerando a todos
los involucrados como parte de ese «intermundo»:

Los enemigos. Los culpables. Mis padres lo fueron. También lo
fueron estos politicos. Los soldados que mataron a senderistas y los
senderistas que mataron a policias y soldados. Los nifios colocados
en situacién de matar y violar. Los torturadores, jovenes pobres
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que tuvieron que quemar cientos de caddveres y enterrarlos atrds
de cuarteles para que nadie pueda encontrar mds. Los mandos
senderistas que, por escarmiento, por pedagogia y para ahorrar
municién mataron con piedras, hueso tras hueso roto, a sus ene-
migos en campos y barrios. ;Dénde pueden los enemigos hallar su
reflejo? ;Es en el conocimiento mutuo de su suerte desgraciada?
sEn el minimo reconocimiento de que también el otro ha pade-
cido? ;En lo absurdo de un orden que nos coloca como las sombras
asesinas de cuerpos que son nuestro reflejo? [...] Mi enemigo, que,
sumergido en mi, duerme porque en la prictica, no es sino otra
forma de mi ser (2015, p. 129).

A modo de conclusién de este articulo, diremos que la coexistencia
no puede ser ni agotada ni sintetizada, sino solamente comprendida en
su «lateralidad» (ya no universalidad). En la coexistencia tengo carac-
teristicas, historias compartidas, que trascienden mi propia sintesis del
mundo. En ese sentido, el otro me desborda y me trasciende, y con ello
descubro que el mundo nunca es solo mio y tampoco nunca es solo del
otro. Somos cémplices del «intermundo», lo que hacemos en el tiempo
se hace en esa relacién de «motivo-motivado». Para relacionarme con
mi futuro «aqui y ahora», solo puedo saber que lo construyo en didlogo
con otro sujeto, que exige mi descentramiento, asi como yo «violento»
su centralidad egoldgica.

Entonces, el libro de Agiiero aparece como un «motivo» para cons-
truir un espacio de reflexién respecto a lo que Merleau-Ponty llama
«intermundov, es decir, la posibilidad de experimentar una solidaridad
con el otro comprendiéndonos histéricamente, de saber que estamos
viviendo en una sociedad que es injusta y donde muchos pretenden
invisibilizar esas estructuras sociales que violentan y dafan y que, por
tanto, son vergonzosas. La verglienza estd ahi, se mantiene en nues-
tro presente, en nuestras desigualdades econémicas y sociales, en el
no escuchar a otros ciudadanos, o en las diferencias que hacemos al
reconocer y otorgar como un privilegio solo para algunos los derechos
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civiles, politicos y econémicos. Y, sin embargo, lo histérico nos plantea
posibilidades y motivos para «hacer» algo sobre estas brechas profundas
que existen entre nNOsoOtros.

Queremos terminar con una cita de Agiiero que sirva como aper-
tura a la reflexién de aquello que hemos querido mostrar: la posibilidad
de hacer un ejercicio individual sobre la vergiienza y el perdén como un
punto de partida para la reflexién de la justicia.

Quizd esta necesidad de rendirme, de entregarme, es una forma de
perdén. Nadie tiene que pedirlo, ni atin que desearlo. Ni siquiera
debo querer otorgarlo [...]. Pero sé, mi perdén no vale nada.
No ayudard a la paz. Ni mil perdones ayudarian a que la paz no se
agotara en la sangre de miles de personas que estallan a diario como
si sus cuerpos se hubieran cansado de contenerlos. No hay paz en el
perdén. Solo la prolongacién de una entrega. Y una fe en los demis
que no serd satisfecha (2015, pp. 133-134).
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Los sufrimientos vividos por las personas y los pueblos suelen ser terri-
bles. Quienes los sobreviven creen que su memoria los atormentara por
siempre. Este es el caso, sobre todo, cuando los sufrimientos se deben
al odio del otro y a sus decisiones de dar golpes mortales, golpes que
se incrustardn en los psiquismos e impedirdn a un individuo o a un
pueblo recuperarse verdaderamente de ellos, golpes que regresardn de
manera lacerante y dejardn su marca incluso en las alegrias mas humil-
des de la vida para prohibirlas o para mancillarlas.

La memoria estd ligada a la cuestién del perdén. Ella trata, en
efecto, de un pasado que pesa sobre las conciencias —privadas o colec-
tivas— y cuyas huellas invaden el presente; incluso, dichas huellas
hacen que la vida se gangrene sin que ni siquiera sepamos siempre por
qué exactamente. A veces, una conciencia brutalizada o pasmada por
una desgracia, sufrida por ella o por sus allegados, por aquellos que,
sabiéndolo o no, le confiaron la memoria, ya no puede pensar en otra

cosa. ;Cémo perdonaria?

* Traducido del francés por Mariana Chu Garcfa.
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El perdén une a dos personas o dos pueblos, pero también a un
individuo o una colectividad con su Dios. En la Biblia, la practica del
perdén se vincula con un ritual muy preciso que se supone que participa
en el despertar de la conciencia del culpable. El infractor debe reco-
nocer su falta, reparar su fechoria y presentar una ofrenda al Templo,
pues, incluso en el caso de que su falta aparentemente perjudique de
modo exclusivo al otro, también ha afectado la pureza interior de ese
lugar. Para una mentalidad moderna, reticente a pensar en términos de
impureza, eso significa que las consecuencias de una falta casi siempre
superan lo que nuestra conciencia cree saber de ellas; significa que aten-
tan, por ejemplo, contra los allegados de la persona ofendida, y contra
sus descendientes, a veces incluso contra aquellos que no han nacido
en el momento de la ofensa. En el caso presente, sin embargo, el rito
aboga por un perdén que llega a disociar a la persona del culpable del
acto que ha cometido. «El sumo pontifice le hard (entonces) encontrar
la gracia ante el Eterno, serd perdonado (nislah) por la falta de la que
es culpable» (Levitico, 5, 26). Como el del Gran Perdén (Yom Kipur),
este rito implica palabras y gestos precisos —ir al Templo, ofrecer un
sacrificio— que repercuten en la conciencia.

El perddn harfa, entonces, licito un nuevo comienzo. En este sen-
tido, la Biblia —Ia Tord y los Evangelios— se opone a la idea de una
necesidad absoluta que supuestamente rige los comportamientos.
Retira las condenas irrevocablemente, cuestiona la fuerza de las mal-
diciones y, por tanto, incita a pensar que, si ocurre que un acto libre y
nocivo tiene lugar, este puede ser eliminado por la gracia del perdén, la
de Dios y la de los seres humanos. En efecto, sin libertad, el perdén se
vuelve absurdo. Esta libertad, la de un espiritu irreductible a un sistema
de causas y efectos, condiciona la idea de culpabilidad y de perdén.
Cuando la ciencia positiva pretende negar la libertad para oponerle
el determinismo, vuelve inoperantes esas dos ideas. ;Pero no escapa la
libertad de esta trampa?
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Sucede con frecuencia que los culpables niegan sus crimenes, incluso
crimenes enormes, y abogan por una necesidad (histérica, social, psiquica)
contra la cual no pudieron hacer nada. No habria, entonces, ninguna
libertad malvada en ejercicio en el acto cometido, que seria el efecto de
causas respecto de las cuales el infractor serfa impotente. Muchos culpa-
bles quieren redimirse del mal cometido identificindose con una memoria
que supuestamente prueba que lo que ocurre por sus actos dependeria, en
realidad, de una necesidad propia de un contexto —;no dicen en la actua-
lidad algunas personas que es necesario contextualizar el terrorismo?— y
no de una conciencia y su libertad. Desde esta éptica, explica Victor Serge
en su novela apocaliptica Les années sans pardon (1971), los crimenes
cometidos por los estalinistas, para quienes la conciencia era una ilu-
sion, habrian sido el detestable fruto de las circunstancias. Ahora bien,
dice él, este desprecio por la conciencia abre la puerta a las peores exac-
ciones, desbarata sin mds los escripulos y la compasién. ;Quién podria
perdonar a aquel que no quiere tener conciencia y que, para lograrlo, se
construye una memoria enteramente tributaria de la necesidad?

Por su parte, las victimas de estos actos, o sus descendientes, no tie-
nen la libertad de perdonar, sobre todo cuando se sienten en deuda con
personas violentadas o desaparecidas. ;Perdonar no serfa traicionarlas?
¢<No es, al contrario, el «rencor» «una fidelidad inquebrantable a los
valores y a los mdrtires»? (Jankélévitch, 1998 [1967], p. 1045; 1999,
p. 75). En tal caso, el perdén se transforma en una impostura e impo-
sibilidad moral. El tnico recurso —indispensable— sigue siendo, por
el contrario, la justicia.

1. LAS PARADOJAS DEL PERDON

A diferencia de la gracia estoica que emana de una persona que nunca
deja que el mal le afecte, pues ni la injusticia ni los golpes la alcanzan,
el perdén emana de aquellos que, sin lugar a dudas, son vulnerables a
las heridas fisicas, psiquicas y espirituales.
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El perdén no desprecia los dolores ni la célera o el pavor sentidos.
No disocia a los dos antagonistas: aquel que es dafado y aquel que
lo ha humillado, violentado o perseguido. La vulnerabilidad —fisica,
emocional y espiritual— de la victima no le permite de ningin modo
ponerse en una posicién de dominio respecto de lo que le ha pasado.
Por cierto, a menudo es, al contrario, el culpable el que se cubre en la
invulnerabilidad ante los efectos de los golpes que ha cometido: no
quiere saber nada de ellos o, peor, quiere gozarlos. Pero también sucede
con frecuencia que intenta negar toda responsabilidad con el pretexto
de que una espiral fatal lo condujo a actuar como lo hizo.

Esta tltima opcién deja al perdén sin objeto: no se perdona la fatali-
dad, se intenta comprenderla. Los intelectualistas acuden en auxilio del
culpable, «niegan la maldad del malvado» (Jankélévitch, 1998 [1967],
p- 1050; 1999, p. 82), predican indulgencia y circunstancias atenuan-
tes pase lo que pase, ya que, después de todo, ;no estd el ser humano
muy a menudo atrapado en una inmanencia que no permite distinguir
lo bueno y lo malo? Més que el perdén, la educacién seria entonces
necesaria para iluminar a los seres humanos. Gracias a ella, los malos
comportamientos —que serfan sobre todo comportamientos de igno-
rantes— tendrfan la oportunidad de atenuarse. Esa fue la esperanza de
muchos filésofos, incluso de aquellos que, como Spinoza, no crefan que
pudiese jamds existir un pueblo de sabios. Esa es, hoy en dia, la linea
de pensamiento de aquellos que combaten las injusticias —bastante
reales— de la sociedad y la amplitud de las temibles opresiones que
perduran en el mundo para excusar mejor los comportamientos perni-
ciosos y edulcorar el odio que preside tantos actos temibles. Los autores
de estos actos no tendrian clara conciencia de lo que hacen. Serian
prisioneros de las circunstancias, no los habitarfa ninguna malicia pro-
funda de la que serfan responsables. O bien esta tltima, si pese a todo
es innegable, serfa ella misma una reaccién a agresiones previas, al des-
precio, al racismo o aun a la explotacién. No serfa algo que hay que
perdonar, sino algo que hay comprender, incluso justificar.
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Se sabe, para referirme a un ejemplo extremo y atroz, que los més
altos dignatarios nazis recurrieron a la coartada de su sometimiento
forzado para disculparse ante la justicia, incluso ante su conciencia y la
de sus allegados. Algunos incluso apelaron a la inocencia de sus inten-
ciones para evitar sanciones y oprobios. En un giro perverso, intentaron
hacerse pasar por victimas, victimas a las que hay que compadecer,
excusar, pero no perdonar. Segtn esta linea de defensa, pedir perdén
no tendria ningdn sentido, puesto que tales actos no dependerian de
ninguna intencién personal ni de ninguna libertad. ;No pretende, por
cierto, el totalitarismo aniquilarlas a ambas? Sea como sea, el culpable
olvida aqui lo esencial: una «primera» intencién libre ha, definitiva-
mente, precedido esta espiral y no deja de presidirla. Ella es incluso su
bajo continuo.

Efectivamente, como lo comprendieron Hans y Sophie Scholl y sus
amigos, en la misma época y en Alemania igualmente, es el primer
rechazo o el primer consentimiento el que cuenta: la derrota humana
comienza muy pronto, desde que uno oculta su responsabilidad.

Cada uno hace recaer en los otros esta culpa comun (la extermina-
cién de los judios), cada uno se libera de ella y contintia durmiendo
con la conciencia tranquila. Pero no hay que desolidarizarnos de
los otros, jcada uno es culpable, culpable, culpable» (Scholl, 1953,
p. 130)%

La excepcién de la dignidad, la libertad y el coraje existia, pues,
incluso en el contexto de la Alemania nazi, y esta excepcion no permite,
en adelante, justificarse por haber cometido actos horribles invocando a
la irremediable fatalidad de las circunstancias.

Siempre hace falta un esfuerzo propio para absolver antes que con-
denar al culpable, dado que, como dice Jankélévitch, yo no perdono

2 Poco después de la distribucién de estos panfletos, Hans y Sophie Scholl, asi
como los otros miembros de la Rosa Blanca, fueron detenidos y decapitados el 22 de

febrero de 1943.
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al acusado «porque es inocente» (el perdén perderia todo sentido), ni,
«aunque sea culpable», sino «porque es culpable». Sin embargo, segtin
el fildsofo, hace falta también y sobre todo que ese culpable pida per-
dén para que yo pueda perdonarlo y, ademds, que yo sea el tnico que
ha sido ofendido por él. Contrariamente a las tesis de Ricoeur® y de
Derrida, el perdén no seria entonces incondicional, pues ;qué sentido
tendria perdonar a alguien que se glorifica de su falta o que intenta
explicarla por las circunstancias, incluso a alguien que se ha sumido
en el odio?

En Los miserables, no obstante, Victor Hugo describe los extraordinarios
efectos de un perdén sin pedido de perdén. El obispo de Digne, mon-
sefor Myriel, perdona a Jean Valjean por el robo de sus candelabros y
cubiertos de plata y les dice a los policias, que lo han detenido por robo,
que €l se los ha dado. Su perddén no es, sin embargo, incondicional,
pues reposa en una «apuesta»: el culpable va a enmendarse gracias a él,
precisamente. El obispo incluso le dice a Jean Valjean que se lo ha pro-
metido: «No olvidéis, nunca olvidéis que me habéis prometido emplear
ese dinero en haceros hombre honrado» (1973[1862], tomo [, p. 163).
Asi pues, esa promesa que Jean Valjean no hizo seria una evidencia, no
tendria necesidad de ser pronunciada, serfa obvia porque se derivarfa
del acto mismo del perdén. Pero esta apuesta depende ella misma de
otra condicién, que, para el obispo, es una certeza: en el alma humana
hay «un elemento divino, incorruptible en este mundo, inmortal en el
otro, que el bien puede desarrollar, avivar, encender, inflamar y hacer
brillar esplendorosamente, y que el mal no puede nunca apagar del

® En oposicién a Jankélévitch, Riceeur escribe lo siguiente: «La pregunta presupone
que, si el agresor hubiese pedido perdén, perdonarlo hubiese sido una cuestién admi-
sible. Pero esta misma suposicién se opone frontalmente a la caracterizacion principal
del perddn, su incondicionalidad. Si existe el perdén —dijimos con Derrida—, debe
poder otorgarse sin condiciones de demanda» (2000, p. 619; 2004, p. 610).
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todo» (tomo I, p. 143). Hugo denunciard con frecuencia a la sociedad
por su papel en la desaparicién —solamente aparente, segin él— de
este elemento divino en el alma humana®. El exceso de injusticias,
miserias y represiones empuja a los seres humanos a los peores com-
portamientos y les hace perder de vista la luz. Ignoran que se oculta en
sus propias profundidades, porque la han enterrado bajo un montén de
vilezas. En la novela, este perdén concedido sin pedido permitird a Jean
Valjean cambiar de vida y resistir a sus peores tentaciones.

Segiin Hugo, entonces, la disposicién al bien, a la confianza y al
amor es obstruida por la injusticia, la traicién, el odio o atn la perse-
cucién. Por lo tanto, seguiria siendo algo insospechado u olvidado por
aquel que se consagra al mal, y el perdén actuaria en su alma, algunas
veces en todo caso, a la manera de una claridad que le darfa acceso a
esta disposicién que lo habita. Y ello incluso si los que se entregan a los
peores comportamientos y se rehtisan a cambiar de vida, como es el caso
de la pareja Thénardier en Los miserables, alteran los presupuestos de esta
tesis. Ahora bien, estos tltimos son biblicos en el sentido de que el bien,
segin el Génesis, tiene una precedencia respecto del mal, aunque este
ciertamente posea un poder temible; pero es un poder que no puede
borrar para siempre esta precedencia o esta profunda asimetria entre
uno y otro. Serfa, por tanto, posible regresar a tiempo, e infelizmente
también a destiempo, al bien, arrepentirse o aun recibir el perdén como
una oportunidad y un llamado a una conversién, a pesar del fondo
tenebroso que atormenta a todo psiquismo humano. Incluso las perso-
nas justas deberfan, en efecto, luchar cotidianamente contra ese fondo,
pues ;no resurge también en ellas el deseo de responder al mal recibido
mediante la venganza en cuanto son rodeadas de «palabras de odio» y
agresiones sin razén o en cuanto se pone el mal en su contra (Salmos,
109, 3, 5)? Ningtin ser humano estarfa, entonces, a salvo de la tentacién

4 Ver, por ejemplo, Hugo (2010 [1829], p. 48): «La culpa es de su destino, no suya.
Hacéis dafo a un inocente».
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de condenar al préjimo a la maldicién (versiculo 19) por sus fechorias
injustas, violentas y odiosas, antes de ser capaz, quizds, de perdonar.

Sin embargo, esta tesis es echada por tierra por escritores como
Varlam Shaldmov. Shaldmov habla «a contrario» «de un mal funda-
mental que, en las circunstancias normales de la vida, queda oculto
en estado latente, un Mal profundamente anclado en la naturaleza
misma del hombre» (citado en Jiirgenson, 2016, p. 57). Asi pues, el ser
humano no se volverfa malo por la sociedad ni por un sistema ideols-
gico perverso que le cierra el acceso a la chispa de bien que hay en él,
sino que esta sociedad y este sistema revelarfan, con mucha frecuencia,
la amplitud abisal de este gran mal, terrible manto en los sombrios rin-
cones del alma humana, y le permitirfan invadir la vida. En este caso en
concreto, el perdén otorgado a quien no lo pide seguiria siendo vano y
peligroso: el culpable encontrarfa una justificacién para obstinarse en la
via que ha escogido. Sea que expresemos esta segunda tesis mediante la
idea de un mal anclado en la naturaleza humana, al modo de Shalimov,
sea que la describamos en términos de una libertad malvada, como
Jankélévitch, las consecuencias para el perdén son las mismas: el cam-
bio eventual del comportamiento del malvado debe preceder al perdén
concedido y no a la inversa.

En efecto, si Ricoeur piensa que el perdén constituye «un crédito
otorgado a los recursos de regeneracién del si» (2000, p. 638; 2004,
p. 628), ;para eso no hace falta que también en ese caso ese si (el del
ofensor, del asesino) pueda recibirlo como algo que tiene sentido para
él? Ricoeur agrega que la férmula de la palabra liberadora del perdén es
«[td] vales mds que tus actos» (2000, p. 642; 2004, p. 632), pero tam-
bién ahi hace falta que ese «ti» esté dispuesto a escuchar esta palabra a él
dirigida. Sin embargo, la segunda tesis —mal anclado en la naturaleza
del hombre; libertad malvada— no parece permitir su consideracién.
Por eso, el perddn sigue siendo —en ambas tesis— una apuesta, pues
nadie sabe verdaderamente lo que pasa y lo que pasard con aquel que
recibe el perdén.
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Quedan atn dos dificultades que Levinas senala correctamente: ;es
seguro que mido la amplitud del mal que me dispongo a perdonar?
¢Puedo perdonar si no soy el ofendido directo? Si el obispo de Digne
puede perdonar el robo cometido en su contra también se debe a que
ese robo le concierne «solo a él», al apego que tenia por los objetos
robados y a la traicién de su acogida. Pero la mayor parte del tiempo las
cosas no son tan simples. Ofender a una persona tiene consecuencias
miés alld de lo que miden la conciencia del ofendido y la del ofen-
sor, consecuencias para el futuro de uno y otro, pero también, y sobre
todo en este caso, para el futuro de otras personas: como sus respec-
tivas familias. Levinas da en el blanco cuando escribe que «el perdén
supone ante todo que el ofendido reciba toda la ofensa del dano y que,
en consecuencia, disponga enteramente del derecho de gracia» (1991,
p. 3152001, pp. 32-33). Ahora bien, ese raramente es el caso; también
el «tercero» es casi siempre maltratado y a menudo se le olvida. El que
se dispone a perdonar y el que, eventualmente, pide perdén no miden
nunca la amplitud del mal hecho. Siempre hay, pues, un «residuo de mal
no perdonado», un «residuo» que suele ser inmenso y que no emerge
a la conciencia ni del que perdona ni del que pide perdén, un residuo
que generalmente es transmitido a los sobrevivientes y a las generacio-
nes siguientes hipotecando sus vidas, raramente para su beneficio. Esto
sucede, sin embargo, cuando esas generaciones agotan la energia para
combatir otros sufrimientos e intentan «a pesar de todo» engrandecer
la vida en el pensamiento, las palabras y los actos. Pero, muy a menudo,
sus memorias quedan insatisfechas y los sentimientos de desesperacién
o de célera, de despecho o de resentimiento los atormentan hasta en los
espacios que reservan para intentar vivir tranquilamente «pese a todo».
También sucede que los dolores de los sobrevivientes se transforman
en culpabilidad paradojal: la de sobrevivir precisamente. Horkheimer
escribe asi que la muerte de las victimas «es la verdad de nuestra vida,
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nosotros estamos aqui para expresar su desesperacién y su nostalgia»
(1993, p. 259)°.

Asi pues, no existe ningtn perdén por procuracién. Es por eso, ade-
mds, que en una sociedad existen instituciones encargadas de impartir
justicia, de fomentar la reparacién, pero no de perdonar. Las comisio-
nes de reconciliacién se topan con esta inmensa dificultad. No pueden,
en efecto, impedir que el sufrimiento, la humillacidn, el duelo —haber
visto a los suyos asesinados, o desaparecer sin dejar huellas, salvo en las
memorias— se transmita a las nuevas generaciones. ;Alguien podria
perdonar en lugar de las victimas? Como dice Ivin Karamazov a pro-
p6sito del nino martirizado y abandonado sin socorro, ni siquiera su
madre podria perdonar ese crimen: «Que perdone su sufrimiento de
madre, pero no lo que ha sufrido su hijo, despedazado por los perros.
Aun cuando su hijo concediera el perddn, ella no tendria derecho a
hacerlo» (Dostoyevski, 1973, tomo 1, pp. 336-337).

Incluso Dios, en el judaismo, se topa con la aporia del perdén por
procuracién. El perdona las faltas cometidas en Su contra (olvido de
la Tord, culto al dinero o aun abandono a la desesperacion) el dia del
Kipur, cuando el penitente, en su desnudez profunda, Le demuestra
su remordimiento y arrepentimiento. Sin embargo, El no puede per-
donarle las faltas que ha cometido en contra de su préjimo. Tiene que
hacerlo este ultimo. Esto significa, entonces, que los seres humanos
reciben el poder de libertad y amor para perdonar, y que Dios no puede
sustituirlos; pero también significa que el pedido de perdén —cuando
existe— se debe dirigir a las creaturas heridas y no directamente a Dios,
contando con que El serd mds misericordioso que aquellos que han
sido perjudicados, heridos y ofendidos. Ahora bien, al respecto, Levinas
nota que, si Dios estd obligado a perdonar a aquel que Lo ha ofendido
y que Le pide perdén durante el Kipur gracias a un remordimiento

> Por su parte, Adorno se pregunta «si se puede seguir viviendo después de Auschwitz,
[...] si tiene el derecho a hacerlo quien escapé solo por azar, habiendo debido en con-
diciones normales ser asesinado» (1984, p. 363).
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apropiado para ese dia, remordimiento que el largo y detallado rito
pretende despertar, el préjimo necesita mucho mds. Para obtener su
perdén, debo primero lograr que se aplaque (Levinas, 1968, pp. 36-37;
sobre el tratado Yoma del Talmud de Babilonia, véase 85a-85b) y, para
eso, debo dar un paso bien concreto: solicitar explicitamente su perddn;
ello implica, por cierto, correr el riesgo de ser rechazado®.

Aquel que dijera perdonar un crimen cometido en contra del pré-
jimo, sus allegados, sus ancestros, seria culpable de ejercer su libertad
equivocadamente. Por eso, Simon Wiesenthal, ante el criminal nazi
que agonizando le ruega que lo perdone —pues resulta que es el tinico
judio presente—, se retira silenciosamente, no para cultivar su ren-
cor y su odio, sino para no traicionar a las victimas al autorizarse un
acto de perddén que solo ellas habrian podido conceder. Por su parte,
empero, Simone Weil, sobreviviente de los campos en los que vio morir
a sus allegados en circunstancias abominables, escribe lo siguiente: «[al
extremo al que] nosotros habiamos llegado, no se excluye pensar que
algunos habrian podido perdonar para probarse a ellos mismos que
supieron conservar un poco de humanidad» (citada en Wiesenthal,
1999, p. 271). Probarse a si mismo su humanidad evidentemente
es una gran cosa en esas circunstancias, pero, en ese caso, el perdén
adquiere, entonces, una dimensién diferente de aquella percibida por
Wiesenthal: trata de una herida colectiva que uno también ha recibido,
aplaca la angustia del sobreviviente. El consentimiento del perdén le
permite dar testimonio ptblicamente, ante el verdugo —y, a cambio,
ante si mismo—, de la humanidad de la cual los nazis quisieron pri-
var a todas sus victimas, victimas de las que también forma parte el

sobreviviente.

¢ Pero, si después de haberlo solicitado tres veces, sigue negdndose, €l es el que tiene
la culpa. Por cierto, si la victima de la falta ha muerto, el culpable debe ir a su tumba
a pedirle perdén acompafado de un minydn (las diez personas requeridas para ciertos
rezos, entre ellos, el kadish).
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2. LIBERARSE DE LA INFLUENCIA DEL ODIO

Las memorias individuales y colectivas suelen estar habitadas por un
sentimiento de deuda con las generaciones precedentes. A veces, es para
mejor que los vivientes de hoy deseen dar sentido a los sacrificios que
estas tltimas hicieron, por ejemplo, en su lucha por la libertad. La deuda,
entonces, No es una carga, sino una obligacion respecto de aquellos cuya
vida ha trazado, por sus actos, palabras y pensamientos, un surco de
esperanza hasta en los mds opacos tiempos y por su muerte misma. Esta
obligacién, que nace en si de un sentimiento de gratitud y admiracién,
y que se prolonga por un impulso creador, por una voluntad de pensar
los retos espirituales, morales y politicos de los sacrificios consentidos, y
por el esfuerzo para encarnarlos, no tiene nada de pesado. Incita a supe-
rarse a si mismo, a convertir la deuda en coraje y perseverancia, en lugar
de ver en ella un peso que arrastrar, tanto en sus combates personales
contra el encierro en la derrota frente a su propia miseria —incluida la
espiritual y la psiquica— como en aquellos liderados junto con otros
por la libertad, la igualdad y la fraternidad, por ejemplo.

Pero también sucede que la deuda llega a dar su respaldo politico,
moral o religioso a actos destructores o vengativos que individuos y
colectividades cometen a modo de reparacién por lo que sus ancestros
han padecido. La deuda establece, entonces, un pacto con el resenti-
miento y el odio muy dificil de rechazar, ya que, en la éptica de sus
partidarios, hacerlo pareceria una traicién. Ademds —y las tragedias
de este inicio de siglo no se escapan—, las deudas que atormentan la
memoria de las colectividades —pueblo, clase social, comunidad reli-
giosa o civica— suelen ser antagonistas. Por su poder, la discordancia
en las memorias parece, entonces, hacer vana la idea de un bien comn,
un bien que congrega a los seres humanos a falta de hacerlos amables
los unos con los otros. Y no es seguro que el trabajo sobrio y riguroso
de los historiadores o de los comités de reconciliacién llegue a aplacar
€sas memorias.
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Asi, para no reconocer que un genocidio requiere la aquiescencia
de un gran nimero de personas, los descendientes de sus actores —o
ellos mismos— intentan minimizarlo o compartir el peso con las victi-
mas supuestamente responsables de actos similares. Esa es la téctica de
algunos hutus frente a los tutsis respecto del genocidio cometido contra

estos ultimos en Ruanda en 1994.

La mayor parte de hutus entrevistados minimizan el ndmero de
victimas del genocidio de los tutsis y consideran que los crimenes
cometidos contra los hutus por el FPR habrian sido del mismo
nivel, incluso mortal. Asistimos, pues, a una técnica negacionista
clésica de desplazamiento de la culpabilidad y de simetrizaciéon de
los danos (Guillou, 2014, p. 59).

Con todo, el perdén efectivamente obliga a mantener una asimetria
muy exigente: las victimas de dafios no son culpables, incluso si algu-
nas de ellas han cometido igualmente actos reprensibles. De una parte,
porque el dafio cometido por uno no borra el del otro y, « fortiori, no lo
justifica; de otra parte, porque, sin esta distincién, la confusién termina
por prevalecer, confusién que tan a menudo suscita, mantiene y agrava
la violencia. Para liberarse de la influencia del odio, de la rabia, la ven-
ganza o aun la desesperacién, incluso de la locura—de los culpables y de
las victimas—, hay que comenzar por no querer ponerlos en un mismo
plano, lo que casi siempre exige la intervencién de un tercero: la socie-
dad, las instituciones de justicia o simplemente otras personas. Ahora
bien, ese tercero no puede estar movido por la pasion de la igualdad —
con el pretexto de aplacar las conciencias y forzarlas a reconciliarse—,
pues, en ese caso, esa pasion seria desastrosa. Moralmente hablando,

7 «Pareciera que, para denunciar los crimenes del FPR o los abusos del régimen de
turno, hiciera falta disculpar las responsabilidades anteriores, machacar una justifica-
cién apenas velada de las violencias genocidas o banalizarlas», subraya el historiador
Jean-Pierre Chrétien (2014). El FPR es el Frente Patriético Ruandés, creado en 1987
en Uganda.
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es indecente tratar de compartir los dafios y mantener una equivalencia
entre los culpables y sus victimas con el pretexto de que estas también
sienten odio y resentimiento e incluso cometen actos condenables. Pero
también es indtil y pernicioso mantener la ficcién segtin la cual las vic-
timas serfan puras por definicién, puras de sentimientos de hostilidad,
sana y odio, con el pretexto de paliar este peligro de equivalencia de
todo y todos, o de igualdad forzada entre un crimen y las represalias.

Asi pues, ensenar, predicar o decretar el perdén no es nunca sufi-
ciente para aplacar las memorias heridas y perseguidas por grandes
tormentos. Animar a las victimas a tener la iniciativa del perdén, sea
lo que sea que hayan vivido y sin que los culpables lo hayan solicitado,
con el pretexto de que no sabian lo que hacfan cuando saquearon,
masacraron o violaron, porque tal fue la ensefianza de Cristo en la
Cruz (Lucas, 23, 34), pervierte la asimetria en el instante en que la
evoca. Eso no hace desaparecer el odio y el resentimiento. Pedir a las
victimas que perdonen los atroces asesinatos sufridos por los miem-
bros de sus familias, como es el caso en Ruanda en ciertos tribunales
populares gacaca, es hacer caso omiso del hecho de que, en cualquier
caso, estas victimas solo pueden perdonar «sus» sufrimientos, sus sufri-
mientos de sobrevivientes. ;Cémo podrian ellas perdonar «en vez de»
aquellos que han sido asesinados? Hay ahi una desgracia que ningtin
perdén, por mds sincero y generoso que sea, puede borrar. Lo irrepa-
rable de los asesinatos de sus allegados no puede ser perdonado por los
sobrevivientes.

El futuro en nombre del cual se suele pedir a la victima que per-
done con el fin de que cese la espiral de odio y venganza —a saber, la
reconciliacion— se encuentra, en efecto, a menudo gangrenado por
las remanencias de este odio que un perdén forzado o prematuro no
puede eliminar a pedido. Si no se han podido expresar reproches, si no
se ha hecho un esfuerzo de reparacién, es bien presuntuoso creer que
el «sacrificio» de su odio, sacrificio prescrito e institucionalizado por
las autoridades religiosas y politicas, pueda jamds «cerrar el capitulo
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del pasado»®, especialmente porque, como bien se dice, las confesiones
de los culpables, cuando son formuladas en estos tribunales, raramente
son peticiones sinceras de perdén dirigidas a los sobrevivientes, sino
que, mds bien, son célculos para salir de prisién. La amnistia declarada
sobre una base tan frdgil es una falsificacién del perdén. Nadie puede
borrar de las memorias vulnerables la huella dejada por tales crimenes e
imponer un decreto de silencio o de olvido.

*

La distincién que el judaismo hace entre reparacién (7igqun) y perdén
me parece Gtil aqui. Se puede, en efecto, intentar reparar heridas psi-
quicas, espirituales e histéricas sin perdonar, casi siempre, por cierto,
porque ese perddn resulta imposible, pues estd privado de destinatario
explicito o presente. Tal es el caso de aquellos que sobreviven a crimenes
cometidos en contra de sus allegados o de ellos mismos, crimenes que
han quedado sin firma; o de aquellos que llevan en lo mds secreto de su
ser lesiones transmitidas secretamente en el curso de varias generacio-
nes sin que sea posible asignarles un origen preciso. La reparacion es,
entonces, lo que libera de la influencia de un odio que podria asfixiar
a las personas o a los pueblos; permite respirar y vivir «a pesar de ese
mal», pero estd mds alld del perdén: desafia a un destino. Efectivamente
se puede tener un futuro sin perdén’, un futuro ciertamente frégil,
como todo futuro, pero con la condicién de que el esfuerzo de la repa-
racién lo pueda suplir.

El perdén es de otro orden. Requiere un proceso interior de arre-
pentimiento (feshuva) hacia Dios y el préjimo. Sin este arrepentimiento
interior que el rito sostiene segtin el judaismo, sin su expresién con-
creta ante el préjimo ofendido, ningin perdén puede ser practicado.

8 Palabras de Paul Kagame, presidente de la repiblica de Ruanda desde el afio 2000,
citado en Guillou, 2014, p. 68.

% De modo contrario al titulo del libro de Desmond Tutu, Sin perdon no hay
Sfururo (2012).
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No hay, pues, perdén sin arrepentimiento, personal o colectivo. No hay
desplazamiento de las vilezas de unos y otros a un chivo expiatorio
con el fin de que desaparezcan de la vista y de que otros las soporten
en nuestro lugar: tal substitucién sin arrepentimiento por parte de los
culpables no provocaria la conversién esperada'®. Pero tampoco hay
arrepentimiento verdadero sin un cambio de conducta, como lo ensefia
con determinacién el profeta Isaias en un pasaje (58, 1-14) leido en el
Kipur, el dia de las expiaciones: por si solo, un ayuno convincente no
es en absoluto suficiente.

Pero el nuevo comienzo hecho posible por el perdén exige el pasado,
no lo niega; el perdén no estd fuera de la historia; percibe el pasado
de otro modo con el fin de descubrir en él cémo afrontar el presente
y el futuro de manera creativa. Introduce, en efecto, un coeficiente
de libertad en la vida, de una libertad que no descarta el pasado que
quisiera olvidar o que prohibirfa que se le recuerde, sino de una liber-
tad que trata de renovar las posibilidades que quedaron ocultas en ese
pasado y que la urgencia del presente requiere. El perdén permite, en
efecto, descubrir que la envergadura del pasado es més rica de lo que
se crefa. La memoria —y no la amnesia— es, entonces, requerida, no
una memoria perpetua de la herida o de la falta, sino una memoria de
lo que, nacido del pasado, el suyo, el de una colectividad, permite vivir
aun y atenuar los conflictos del presente a falta de resolverlos de una vez
por todas como tanta gente quisiera, gente que, no obstante, afronta
su impotencia para hacerlo. Se trata de una memoria que requiere un
trabajo de verdad, una lucha contra los olvidos impuestos o manteni-
dos con el pretexto de reconciliacidn, asi como una lucha contra las
«buenas razones» para exacerbar el odio. Se trata de una memoria que
intenta liberar los fermentos creadores del pasado mismo y llevarlos a
la luz del ahora.

10 Ese es, sin duda, un punto de escollo de una visién cristiana para la cual Jestus —
como Cristo— carga las faltas de los seres humanos, incluso si no se arrepienten.
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3. PERDON Y TRABAJO DE VERDAD

La carga de las ideologias sobre la percepcion del pasado reciente, o
menos reciente, pesa fuertemente sobre la percepcion de los conflictos
que desgarran a las personas y, sobre todo, a los pueblos. Algunos qui-
sieran borrar de la memoria del otro lo que ellos borran de su propia
memoria para proclamar mejor que tienen razén en la causa que los
opone. Otros quisieran imponer normas actuales de evaluacién de una
situacién para contradecir y denunciar la manera en la que esta ha sido
apreciada de antafio por las familias, los historiadores y los politicos.
Se ofuscan, entonces, por la ausencia de esas normas en los comporta-
mientos, trabajos y discursos pasados, corriendo y haciendo correr el
riesgo de anacronismo.

No obstante, incluso si se admite que un «periodo» de olvido resulta
a veces beneficioso después de dramas o de guerras para que las personas
y los pueblos reencuentren una cierta energfa de vivir, nadie tiene dere-
cho a imponerlo. Decretar el olvido o la amnesia no puede, por cierto,
impedir que la gente recuerde y transmita la memoria de lo que ha
pasado o, mds exactamente, la de su verdad al respecto. Generalmente
es esta verdad, sentida, dicha, amplificada por el recuerdo o edulco-
rada por ¢l la que pide ser reconocida y no tnicamente la desnudez
de los hechos. La dificultad es, en efecto, que ninguna verdad se da
en tal desnudez; antes, las palabras expresan y explican estos hechos;
antes, las ideologias los vigilan y pretenden aduefarse de ellos y trans-
formarlos en un sentido favorable para unos y desfavorable para otros.
La justificacién y la reprobacién se inmiscuyen en esta supuesta «des-
nudez». Se sabe que la historia tiene precisamente por funcién ayudar
a establecer una verdad que no sea asi dependiente de los puntos de
vista inevitablemente partidarios de las memorias, pero, a pesar de sus
exigencias de rigor e imparcialidad, la historia guarda también un cierto
punto de vista sobre el pasado, aunque solo sea por las preguntas que
le plantea, preguntas que son siempre vigentes, tributarias incluso de la
influencia de las ideologias sobre el presente.
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Desde esta dptica, el perdén parece cada vez mds improbable. Es por
ello que hace falta, sin duda, cambiar de perspectiva y pensar de modo
diferente la verdad en su relacién con el pasado; no contentidndose con
trabajar en la exhumacién de los hechos cometidos cuando se los guarda
bajo siete llaves, sino poniéndose también al acecho de lo que, en la
cultura o incluso en las tradiciones espirituales nacidas de este pasado,
podria contribuir al apaciguamiento, més que al enfrentamiento sin fin.
iEso no quiere decir falsificar esa cultura o esas tradiciones diciendo que
predican tinicamente el amor! Esta bsqueda es, en efecto, mds compleja
y mds modesta también. Parece de una gran urgencia en el caso de nume-
rosos conflictos juzgados como insolubles por siempre y destinados a
lo trégico. Tal es el caso de aquel que se desarrolla en tierra prometida.

Como se sabe, el conflicto entre Israel y Palestina se desarrolla en «la»
tierra llamada prometida. Suscita las mds extremas pasiones, terrorificos
anatemas y odios insaciables. Ocupa un lugar incomparable entre todos
los espantosos conflictos que destruyen los lazos humanos y danan al
planeta: cada pais, cada persona pretende hacer prevalecer su punto de
vista al respecto, escoger su campo de una vez por todas y defenderlo
duramente, violentamente, sin respiro. En esa misma tierra en la que
los acontecimientos suceden y amenazan a cada instante con ponerse
peores, el empecinamiento de unos y otros en sostener su propia causa
parece que debe alejar cada dia mds la visién pacifica del profeta Isaias.
;Todos los que aman Jerusalén se regocijan hoy con ella y estin en
jubilo por ella (66, 10)? ;Ha llegado el tiempo en el que serdn reunidas
«todas las naciones y lenguas; y vendrdn y verdn mi gloria» con «todos
vuestros hermanos (traidos) de entre todas las naciones» (66, 18 y 20)?

Las guerras y las violencias incesantes no permiten (jtodavia?) este
jubilo, cuya evocacién parece incluso una ofensa frente alos sufrimientos
tan intensos que prevalecen. Sin embargo, distribuir sistemdticamente
las culpas y condenas fervientes a unos evitindoselas a otros —segtin
el campo que se defienda— generalmente ciega y, en todo caso, no
produce ni apaciguamiento ni busqueda de perdén. En efecto, ;cémo
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creceria esta idea en los espiritus cuando tantas personas —en uno y en
otro campo— son maltratadas, incluso consideradas como traidoras,
tan pronto como se esfuerzan por dar un paso en esa direccién?

La terra prometida no pide rechazar la historia ni la politica
—como si se tratara de males de los que hay que huir para refugiarse
en una supuesta espiritualidad pura—, pero ella no puede existir sin
una reparacién que permita establecer con el pasado —por mis terrible
que haya sido— un lazo de esperanza: aquel que abre los ojos a lo que
cuestiona sus propias razones para avanzar sin vergiienza en la violen-
cia. Asi, a veces el rostro del préjimo, como en la filosofia de Levinas,
es el que, sin previo aviso, abre incomprensiblemente los ojos de aquel
que levanta la mano para golpearlo; rostro que detiene la agresién, pero
también la 16gica de las represalias y del fanatismo.

La conversacion entre judios, de una parte, y entre judios y pales-
tinos, de otra, es interrumpida por violencias y sordera hostil, pero
también por la profunda incompatibilidad entre dos maneras de con-
tar la historia de los eventos sucedidos y querer tomar a las naciones
como testigos de la verdad de una sola de esas narrativas. Ahora bien,
las naciones escuchan esas narrativas con sus propios intereses, pero
también con la memoria de su propia historia y su propia narrativa,
y respaldan, a cambio, uno en lugar de otro de esos relatos. Asi, con-
tribuyen a encerrar a unos en el sentimiento de que tienen razén en
todo, hagan lo que hagan, y a los otros en el sentimiento de que nadie
los comprenderd jamds, hagan igualmente lo que hagan. ;Podriamos
entonces llegar a alcanzar una nueva narrativa, otra narrativa? Se tra-
tarfa de una narrativa en la que el perdén —y la justicia— harfan su
trabajo no por una amnistia en todos los sentidos o por la voluntad de
pasar muy rdpido una pédgina escrita con tanta sangre y tanto desam-
paro, sino por una busqueda de lo que une a los seres humanos sin por
ello hacerlos semejantes, a saber, su fragilidad misma.

Ciertamente, también ese perddn sigue siendo frgil, como la paz
que deja entrever, pues pasa por la renuncia al cumplimiento de ciertos
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suefios —la instalacién sobre la totalidad de la tierra biblica para unos;
el retorno pleno y total a una tierra de la que sus ancestros han sido
expulsados para los otros— y ese sacrificio no viene sin sufrimientos y
sobresaltos de revuelta. Sin embargo, no se trataria de pedir perdén por
sus suefios, sino de consentir lo que la historia les desmiente en vista de
otro relato, un relato de vida compartido e iluminado por la justicia.
Permanecer fiel a nuestra parte de la verdad e intentar verificar los fru-
tos de ello a través de la vida propia requiere saber —intimamente— que
solo se trata de una parte. Cuando tomamos conciencia de eso, con fre-
cuencia muy lentamente, a veces con recaidas, ya no se busca imponerla
al otro y querer que él también la comparta so pena de rechazarlo o de
hacerle la guerra. Ese perddn es dificil, pero es posible, para cada uno en
su vida personal y para los pueblos en sus vidas colectivas. Es un «pequeno
perdény, sin duda, pero condiciona la vida conjunta y no presupone un
paso exterior de alguien que venga a obligarnos a concederlo, ya que habla
de nuestra propia verdad, hace descubrir que ella es compartida y que no
puede ser de otro modo. Podemos verificar esa verdad por nuestra vida,
no podemos verificar «la» verdad por nuestra vida, y por esta impotencia
debemos perdonarnos vy, sobre todo, regocijarnos. Ese perdén no es un
intercambio, escapa a esa légica, es muestra de una reconciliacién intima
con su estatuto de creatura fragil. Y, segin la Biblia, en todo caso, de
creatura amada. Llegar a ser capaz de él deja entrever un poco de clari-
dad en los dias compartidos con nuestros allegados y menos allegados.
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EXISTE EL PERDON EN CLAVE FILOSOFICA:
HannaH ARENDT Y PAUuL Ric@&ur

Vicente Durdn Casas
Pontificia Universidad Javeriana, Colombia

Quizds porque pertenece a la entrafia misma del cristianismo, el perdén
ha sido, al menos en la tradicién del Occidente cristiano, un tema mds
religioso que secular, més teoldgico que filoséfico, mds moral que poli-
tico. Y es comprensible: en nuestra capacidad y disposicién de perdonar
a los demds, los cristianos nos jugamos nada menos que nuestra rela-
cién con Dios. «Perdénanos nuestras deudas, como también nosotros
hemos perdonado a nuestros deudores» (Mateo, 6,12); «porque si uste-
des perdonan a otros sus ofensas, también los perdonard a ustedes su
Padre celestial» (Mateo, 6,14); «perdonen, y se les perdonard» (Lucas,
6, 37); «si traes tu ofrenda al altar, y alli te acuerdas de que tu hermano
tiene algo contra ti, deja alli tu ofrenda delante del altar, y anda, recon-
ciliate primero con tu hermano, y entonces ven y presenta tu ofrenda»
(Mateo, 5,23-24); «acercindose Pedro a Jests, le preguntd: Sefor, si mi
hermano me ofende, ;cudntas veces lo tengo que perdonar? ;Hasta siete
veces? Jesus le contesta: No te digo hasta siete veces, sino hasta setenta
veces siete» (Mateo, 18,21).

En dicha comprensién del perdén se mezclan y confunden muchas

cosas a la vez: que Dios es la fuente tltima del perdén; que su perdén
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es absoluto; que perdonar a quienes han hecho algo contra nosotros es
una exigencia que Dios nos hace; que no podemos buscar ser perdo-
nados si no perdonamos; que hay que perdonar siempre, sin limites;
etcétera. Se confunden, entre otros elementos, el origen del perdén, su
radicalidad, su dimensién moral, sus consecuencias, su belleza. Todos
estos aspectos han sido constitutivos de los imaginarios actuales sobre el
perddn, y mucha gente, creyentes y no creyentes, no acierta a distinguir
entre las maltiples y diferentes dimensiones alli implicadas.

No son pocos quienes han llegado a asumir que, como el origen y la
fuerza del perdén presuntamente estdn en la religién, en una sociedad
que vive acelerados y discontinuos procesos de secularizacién, algunos
pueden llegar a no tener motivos para perdonar. Como si el perdén, al
igual que la verdad, la justicia y la belleza, por haberse desarrollado al
interior de una cultura fuertemente marcada por contenidos y formas
de vida cristianos, fuera patrimonio exclusivo de una religién. Vamos a
intentar mostrar que eso no es asi de fécil.

Parece que solo en el siglo XX fue posible un giro en la compren-
sién del perddén. Las dos guerras mundiales iniciadas en Europa y la
continua necesidad de reconciliacién en medio de la diversidad reli-
giosa, politica y cultural hicieron que los filésofos se vieran forzados
a preguntar, de nuevo, por el perdén. No lo hicieron ignorando la
religién, lo cual serfa imposible, pero si mds alld de los limites propios
de las religiones y en medio de sociedades complejas y diversas. Eso es
lo que entiendo por el perdén en clave filoséfica. Y para «entonar»
el perdén en clave filos6fica voy a tomar como puntos de referencia
a dos filésofos del siglo XX: Hannah Arendt (1906-1975), alemana,
y Paul Ricceur (1913-2005), francés. Ambos fueron europeos que
vivieron y padecieron las severidades de la guerra, y ambos dejaron en
sus respectivas obras el testimonio de haber meditado sobre el perdén
en clave filoséfica.
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1. HANNAH ARENDT

En el quinto capitulo de La condicion humana, Hannah Arendt examina
el concepto del perdén desde el horizonte de las acciones humanas. Alli
nos encontramos con una afirmacién sorpresiva y a la vez contundente:
«El descubridor del papel del perdén en la esfera de los asuntos humanos
fue Jests de Nazarev» (2014, p. 258). A pesar del contexto religioso
en el que tienen lugar, para Arendt, las ensenanzas de Jests acerca del
perdén van mucho mds alld de cualquier circulo o contexto religioso.
Ella —quien, aunque de origen judio, no era una mujer religiosa— con-
sidera que el aporte de Jests al tema del perddn, despojado de contenidos
religiosos, debe ser tomado muy en serio, esto es, «en un sentido estric-
tamente secular (p. 258). Su idea es que Jests convierte el perdén en
un asunto esencial para el buen curso de las relaciones entre las perso-
nas, al trasladarlo —o, mejor, devolverlo— de la religién a la politica.

En primer lugar, tenemos que el perdén es necesario en la vida
humana por una razén muy sencilla: porque es propio de nuestra con-
dicién humana no poder tener el control de las consecuencias y los
efectos reales de nuestras acciones. Las palabras de Jests en la cruz,
«Padre, perddénalos porque no saben lo que hacen» (Lucas, 23, 34),
ademds de ser una oracién en sentido religioso (para Arendt ese aspecto
no es relevante), contienen una afirmacién descriptiva de validez uni-
versal. El origen del perdén estd en el hecho de que los seres humanos
no saben, no pueden saber, prever o controlar, las consecuencias de
todo lo que hacen; pueden tratar de evaluarlas y prevenirlas, pero no
controlarlas. De hecho, los efectos y las consecuencias reales de nuestras
acciones van mucho mds alld de nuestra intencionalidad consciente, y
de ellas también somos responsables.

En ese orden de ideas, se comprende que el perdén permite modifi-
car el rumbo incierto que tienen las consecuencias de nuestras acciones,
y que muchas veces producen efectos negativos. Sin el perdén no seria
posible revertir la cadena de resentimiento y venganza que esas mismas
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acciones, querdmoslo o no, podrian poner en marcha. Como dice
Marcela Madrid Gémez, para Arendt el perdén es

algo necesario, ya que, a causa de la naturaleza del actuar humano
y parafraseando la famosa frase del Evangelio: «no se sabia, ni se
podia saber, lo que se estaba haciendo». Es decir, que los seres
humanos deben perdonarse, porque «no saben lo que hacen» y no
lo saben, porque no pueden saberlo, porque las consecuencias que

trae consigo su actuar son impredecibles (2008, p. 142).

En segundo lugar, Arendt piensa que Jesus ensefia que el perdén es
un asunto humano, es decir, que es algo que nos podemos y nos tene-
mos que dar los seres humanos unos a otros: «es decisivo el hecho de
que Jestis mantenga en contra de los “escribas y fariseos” [dos cosas:] (i)
no ser cierto que solo Dios tiene el poder de perdonar, y (ii) que este
poder no deriva de Dios» (Arendt, 2014, p. 258).

Afirma incluso Arendt que, para Jests, «el poder de perdonar es
fundamentalmente un poder humano: Dios nos perdona “nuestras
deudas como nosotros perdonamos a nuestros deudores”™ (nota 77,
pp. 274-275). De otra forma, no podria uno entender su insistencia
(de Jesus): «Si tu hermano pecare contra ti, repréndele; y si se arrepin-
tiere, perdonale. Y si siete veces al dia pecare contra i, y siete veces al
dia volviere a ti, diciendo: Me arrepiento, jperdénalel» (Lucas, 17, 3-4).

Si para el mundo judio solo Dios podia perdonar pecados, Jests
—el Hijo del Hombre— parece arrebatarle a Dios esa capacidad para
entregdrsela a los seres humanos. En otros pasajes Jests denuncia la
hipocresia de los que quieren ser perdonados por Dios sin perdonar
ellos a otros. El hecho es que Jests pareciera suscribir la idea atribuida
a Kant (du kannst, denn du sollst): si debes perdonar es porque puedes,
porque tienes la capacidad de perdonar (véase Kant, 2000, A 171).

Tenemos, entonces, que lo que el perddn realiza es algo bien sencillo:
es lo opuesto a la venganza. Pareciera incluso que el perdén consistirfa
en no vengarse pudiéndolo hacer legitimamente. Pero, como veremos,
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es mucho mds que eso. La venganza, en efecto, es algo asi como la
reaccién natural al mal, al dafio sufrido. Es por eso que, quien acude
a la venganza, lo que hace en realidad es dar continuidad natural a los
efectos causados por la falta cometida, «permitiendo que la reaccién en
cadena contenida en toda accién siga su curso libre de todo obsticulo»
(Arendt, 2014, p. 259).

La venganza —eso lo pone en evidencia la lex ralionis, que estd pre-
sente en el Antiguo Testamento (Exodo, 21, 23-25; Levitico, 24, 18-20;
Deuteronomio, 19, 21), pero que, en realidad, se remonta al babi-
16nico Cédigo de Hammurabi del siglo XVIII a. C.— ocurre dando
continuidad a una falta desde la perspectiva natural de retribucién y
reciprocidad: ojo por ojo, diente por diente; sin excesos, guardando
siempre una relacién de proporcionalidad natural, que, por ser natural,
es también, al parecer, justa. Por el contrario,

el acto de perdonar no puede predecirse; es la tnica reaccién que
actia de manera inesperada [...] perdonar es la Ginica reaccién que no
reactia simplemente, sino que actda de nuevo y de forma inesperada,
no condicionada por el acto que la provocd y por lo tanto libre de sus
consecuencias, lo mismo quien perdona que aquel que es perdo-

nado [...] es liberarse de la venganza (Arendt, 2014, pp. 259-260).

Perdonar no es y nunca ha sido la unica alternativa. También se
puede acudir al castigo, al castigo justo, por supuesto, para con él
intentar poner fin, de una manera razonable, a la peligrosa espiral de
la dindmica ofensa-venganza, que podria conducir a una interminable
cadena de accidén-reaccién. A diferencia del perdén, que siempre debe-
ria sorprender y nunca deberia ser rutinario, el castigo es, en muchos
sentidos, algo naturalmente esperado. El castigado, si es razonable, ha
de aceptar que el castigo justo es merecido y, en ese sentido, el castigo
también estd en capacidad de poner un final a la cadena generada con
la falta. De hecho, el castigo es el medio mds utilizado para evitar los

circulos viciosos de las interminables cadenas de la venganza.
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Perdén y castigo se relacionan de un modo muy interesante, e incluso
paradéjico: los seres humanos, dice Arendt, parecen estar atados a ser
«incapaces de perdonar lo que no pueden castigar e incapaces de casti-
gar lo que ha resultado ser imperdonable» (2014, p. 260). Perdonar lo
que resulta imposible castigar puede contener una resignacién perversa
que haga dudar de la autenticidad del perdén: ;perdono porque me
resulta imposible castigar o porque no tengo otra alternativa? Ese per-
dén no parece ser muy auténtico, sugiere, mds bien, que en algunos
casos el perdén puede no ser mds que una sutil justificacién raciona-
lista. Por otra parte, tampoco parece muy acertado decir que se puede
castigar aquello que resulta imperdonable. La pena de muerte pareciera
ser la expresion de una paradoja: te matamos porque no te podemos
castigar adecuadamente y porque tampoco te queremos perdonar.

Sin abandonar la perspectiva filoséfica de su andlisis, Arendt consi-
dera que el perdén auténtico, por establecer una relacién interpersonal
que modifica la cadena natural accidén-reaccidn, suele ser confundido
con el amor:

El perdén y la relacién que establece siempre es un asunto emi-
nentemente personal (aunque no es necesario que sea individual o
privado), en el que lo hecho se perdona por amor a guien lo hizo
[...] y este es el motivo de la conviccién corriente de que solo el

amor tiene poder para perdonar (2014, p. 261).

Quizds sea esa la razén por la cual tanto el perdén como el amor
constituyen una verdadera rareza en la vida humana. Arendt, quien
present6 en 1928 su tesis doctoral en Heidelberg, dirigida por Karl
Jaspers, sobre el amor en San Agustin, tenfa cémo saberlo: «El amor,
por su propia naturaleza, no es mundano, y por esta razén mds que por
su rareza no solo es apolitico sino antipolitico, quizds la mds poderosa
de todas las fuerzas antipoliticas humanas» (2014, p. 261). Y es por ser
tan «antipolitico» que el amor no puede ser la base o el fundamento del
perdén, que, como ya lo hemos dicho, para Arendt es esencialmente un
concepto politico.
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Perdonar para obtener poder politico sobre quien ha cometido una
falta, al igual que amar para adquirir las riquezas del ser amado, equi-
vale a una traicién, un engaflo, una mentira. Solo se ama si se ama
gratuitamente, y solo se perdona si se perdona sin mds. El fundamento
del perdén no es el amor, y esa es otra razén por la que el perdén no
es patrimonio del cristianismo, la religién del amor. Es una catego-
rfa politica, no religiosa, y si lingiiisticamente pertenece al vocabulario
religioso del cristianismo, habria que secularizar el uso del perdén y
convertirlo en parte del léxico politico fundamental. Se puede perdonar
movidos por el amor, pero no es necesario amar para perdonar.

Por eso, Arendt finaliza su andlisis del perdén en La condicion
humana hablando del respeto, verdadero fundamento del perdén, que
«no [es] diferente de la aristotélica philia politiké» (2014, p. 261), la
amistad politica o civica. Dada su cercania con la philia, el respeto bien
puede ser considerado una forma peculiar de amor o, como acerta-
damente dice Arendt, «es una especie de “amistad” sin intimidad ni
proximidad; es una consideracién hacia la persona desde la distancia
que pone entre nosotros el espacio del mundo» (p. 261). Ahora bien:
ese respeto —y eso creo que resulta definitivo— «es independiente de
las cualidades que admiremos o de los logros que estimemos grande-
mente» (p. 261).

El respeto no depende de la admiracién ni viene a nosotros con ella:
es previo a ella y, en muchos sentidos, la admiracién lo supone. No se
respeta a un gran futbolista por un gol, se lo admira por ello; pero se
lo respeta porque es un ser humano. Y es precisamente el respeto hacia
una persona lo que nos lleva a poder llegar a diferenciar entre la persona
que comete una falta y la falta misma. Hay una carta en la que Arendt
le dice a Gershom Scholem que toda persona «puede ser mds que su
acto» (citada en Madrid Gémez, 2008, p. 146), lo cual resulta posible
precisamente gracias al respeto y no a la admiracién que uno siente
por alguien. Nadie, en efecto, puede ser reducido a sus fallas, errores
0 equivocaciones; serfa como no reconocerle el respeto que se merece.
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Para entender esto tltimo, ayuda el caer en la cuenta de que el per-
dén, para Arendt, no tiene por objeto el mal radical, uno de los temas
por los que Arendt recibié mucho reconocimiento filoséfico. No es el
mal radical lo que se perdona, sino nuestros fallos, equivocaciones y
yerros. En La condicion humana, la perspectiva es la accién humana.
Por eso, como dice Marcela Madrid Gémez

el perdén no se dirige al mal radical, sino a los errores y las faltas
que surgen como consecuencia natural e impredecible del actuar
humano. La razdn por la cual el perdén no puede ser un remedio
para el mal radical, sino Gnicamente un remedio para los errores
y las faltas, se debe a que estos, a diferencia del mal radical, son
incidentes y sucesos cotidianos que pertenecen a la naturaleza del
actuar (2008, p. 144).

Asi, el respeto por la persona hace que el perdén se dirija a la persona
que cometi6 una falta, no a la falta cometida, de modo que perdonar a
esa persona es dar continuidad al respeto que se merece. Eso equivale
a realizar un acto politico en el sentido de que, con ello, se restablecen
o, mejor, se reconducen, de una manera novedosa, no esperada, las
relaciones entre las personas. De este modo, se le da un nuevo inicio
a la narracién de la historia social, que, dada la imprevisibilidad de las
acciones humanas, iba en una direccidn, y ahora, gracias al perdén, va
en otra direccion. Eso, dirfa Arendt, es perdonar como acto politico.

2. PauL Ric&ur

En el epilogo al libro La memoria, la historia, el olvido, titulado «El per-
dén dificil», Paul Ricoeur presenta varias ideas sobre el perdén que vale
la pena considerar y que van en la misma linea de reflexién abierta
por Arendt. Pensar el perdén es como intentar establecer una ecuacién
que se mueve entre la «profundidad» de la falta y la «altura» del per-
dén. Profundidad y altura son conceptos espaciales utilizados como
imdgenes que sugieren distancia, lejania, pero también posibilidad
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de movimiento. Todo perdén supone una falta, cuenta con ella. Dicha
falta estd asociada a un sentimiento profundo, a una herida, a una cica-
triz o a multiples cicatrices. La victima vive y piensa con el victimario
casi metido en la herida, y este, a su vez, vive su culpa con la presencia
y la ausencia de la victima. No hay perddn si no hay imputabilidad, si
no hay alguien responsable por lo que ha sucedido. Quien acepta que
ha cometido una falta se confiesa. La confesion es «ese acto de lenguaje
por el que el sujeto asume la acusacién» (Ricoeur, 2003, p. 599).

Asi, la confesién permite comenzar a diferenciar, aunque sea timi-
damente, entre la accién y el agente. Sin confesién serfan inseparables,
serfan un entramado confuso con el que no se puede hacer nada. Quien
confiesa una falta salva una diferencia que habrd de resultar esencial:
el agente no es la falta y la falta no es el agente. La confesién anticipa
lo mds importante: que el perdén existe, o mejor, que podria existir, y
eso por una Unica razén, porque el agente y la accién no son lo mismo
y por lo tanto pueden recibir un tratamiento diferenciado. Pero toda
confesién da origen a la pregunta por la causalidad. ;Por qué lo hiciste?
Hay muchos niveles de respuesta y todos conducen, tarde o temprano,
al mal como respuesta. El ser humano es capaz de hacer el mal, de
realizar lo injustificable, aquello que Ricceur llama el «exceso de lo
no-vilido» (2003, p. 603). Al vincular la falta con el mal, esta queda
asociada a lo mitico y simbdlico, a la expulsién del paraiso, a un con-
junto muy extenso de imaginarios sociales que nutren los simbolos.
La falta acaba siendo vinculada, tarde o temprano, con la pérdida de la
inocencia y con la salida del paraiso.

Si para comprender la falta hay que descender a las profundida-
des de la culpa, el anuncio del perdén solo es posible desde lo alto.
Para conocer o reconocer la falta hay que bajar, para anunciar el per-
dén hay que subir. Todo aqui es movimiento. Es evidente que aqui
se presenta un desequilibrio inmenso e imposible de ignorar. Ricoeur
se apoya en la Etica, de Nicolai Hartmann, de 1926, para mostrar
cémo este habia anticipado la imposibilidad del perdén que habrd
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de aparecer en una forma mids clara y explicita en la conocida formu-
lacién de Jacques Derrida: «solo hay perdén —si hay— alli donde hay
algo imperdonable».

En efecto: la culpa, por un lado, y el ser que es culpable, por otro,
estan de tal modo unidos en la accién que separarlos constituiria un
mal moral: «Si el perdén fuera posible [...] constituiria un mal moral»
(Riceeur, 2003, p. 605). Arrancar la culpa del culpable no solo no parece
ser deseable, parece incluso ir en contra de la naturaleza humana, den-
tro de la cual hay que incluir la culpa. El vinculo entre culpabilidad e
ipseidad «parece indisoluble» (p. 606) y lo que el perdén pretende es
precisamente separarlos. De allf la imposibilidad del perdén.

Y, sin embargo, siempre hay una voz que dice: existe el perddn.
;Quién lo dice? Segun Ricceur, es «una voz de lo alto», «una voz
silenciosa pero no muda» (p. 606), que no necesariamente tiene las
caracteristicas propias de un anuncio religioso. Es, mds bien, un aporte
de lo religioso a la cultura humana que ha sido asimilado y que ya no
es percibido como religioso; o, como dijo Derrida, es una «cristiani-
zacién que ya no necesita de la iglesia cristiana» (citado en Ricceur,
2003, p. 608). Por eso, cuando se habla de perddn, incluso por parte
de los ateos, «se difunde de modo no critico el lenguaje abrahdmico del
perdén» (Ricceur, 2003, p. 608). Por eso —nuevamente Derrida—,
«el perddn no es, ni deberia ser, ni normal ni normativo ni normaliza-
dor. Deberia seguir siendo excepcional y extraordinario, a prueba de lo
imposible: como si interrumpiera la corriente ordinaria de la tempora-
lidad histérica» (citado en Ricceur, 2003, p. 609).

El asunto del perdén se complica a partir del enorme influjo que
van a acabar teniendo las instituciones sociales en la vida humana. Estas
instituciones inculpan la falta y, de alli, resulta que el perdén aparece
como alternativa, o como algo vinculado al castigo. Alguien puede ser
perdonado porque alguien merece ser castigado. En esa «travesfa» de la
légica institucional, el perdén genera impunidad: se busca ser perdo-
nado para no recibir el castigo que se merece.
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El castigo es merecido por la culpabilidad y esta puede ser de muy
diferentes tipos. Puede ser criminal, politica, moral o metafisica. Sobre
la base del texto de Karl Jaspers titulado Die Schuldfrage, publicado
originalmente en 1946 (véase Jaspers, 1998), Ricoeur reconstruye tres
de los cuatro conceptos de culpa propuestos por el primero (deja por
fuera lo que este llama la «culpa metafisica»). En primer lugar, discute
la culpabilidad criminal: su significado se puso de manifiesto de manera
especial en los crimenes de guerra y en los juicios de Ndremberg a
los criminales de guerra. De ella surge el concepto de lo imprescrip-
tible. La legislacién internacional sobre lo imprescriptible se justifica
por los crimenes de lesa humanidad y busca permitir perseguir inde-
finidamente a sus autores, dada «la gravedad extrema de los crimenes»
y «la perversidad de planes concertados» (Ricceur, 2003, p. 614) para
realizarlos.

Ricceur llama la atencién acerca de que serfa un error confundir
lo imperdonable con lo imprescriptible. Cuando se dice que crimenes
como el genocidio son imperdonables, lo que se dice es que «la justi-
cia debe llegar hasta el final. La gracia no debe sustituir a la justicia.
Perdonar serfa ratificar la impunidad; serfa una gran injusticia come-
tida a expensas de la ley, y mds atin de las victimas» (2003, p. 614).
Lo imprescriptible, por su parte, serfa «lo imperdonable de hecho»
(p. 614). En este plano de la culpabilidad criminal, sin embargo,
incluidos los crimenes de lesa humanidad, el perdén también existe y
se manifiesta en esto: «Son los crimenes los que se declaran imprescrip-
tibles. Pero los castigados son los individuos» (p. 615). Estos tlltimos no
son el crimen, son los ejecutores y planificadores del crimen. Merecen
consideracién, no desprecio, porque «siguen siendo hombres como sus
jueces» (p. 615).

Algo distinto ocurre con la culpabilidad politica: hay personas que,
si bien nunca han cometido crimenes, en aras de la verdad tendrian
que reconocer que en su nombre si se los ha cometido. Dicha culpabi-
lidad politica «se deriva de la pertenencia de hecho de los ciudadanos
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al cuerpo politico en cuyo nombre se cometieron crimenes» (Riceeur,
2003, p. 616). Esta responsabilidad politica puede ser considerada o lla-
mada colectiva, pero solo bajo la condicién de que «no se la criminalice:
debe rechazarse la idea de un pueblo criminal» (p. 616). La culpabili-
dad politica, por no ser criminal, se traduce en responsabilidad politica,
diferente de la responsabilidad criminal.

Muy diferente es la culpabilidad moral. Por su propio dinamismo,
este tipo de culpabilidad se distancia tanto de los tribunales de justicia
como de las discusiones politicas. Tiene la particularidad de que, entre
mis se aleja de la esfera pablica, mds se acerca a lo que Ricceur llama
«el centro de la culpabilidad, la voluntad mala» (2003, pp. 617-618).
La culpabilidad moral no es colectiva, la culpa moral es siempre per-
sonal, puesto que a la tnica conciencia moral a la que tenemos acceso
es a la nuestra propia, a la de cada uno. Mientras que nuestra culpabi-
lidad politica o criminal puede ser objeto de conocimiento y discusién
publica, solo cada uno puede saber de qué es culpable moralmente y
en qué grado. La culpabilidad moral personal se las ve, dice Riceeur,
con el «conjunto de los actos individuales, pequefios o grandes, que
contribuyeron, por su aquiescencia ticita o expresa, a la culpabilidad
criminal de los politicos y a la culpabilidad politica de los miembros
del cuerpo politico» (p. 618). No parece tener mucho sentido hablar,
entonces, de una «acusacién moral», porque toda acusacién, en cuanto
que viene de otros, o es criminal o es politica; sin embargo, si viene de
nosotros mismos, y solo cuando proviene de nosotros mismos, es pro-
piamente moral. De alli la facilidad con la que cada uno se exculpa para
no sentirse culpable, y por eso es aqui donde la voluntad mds confunde:
no queremos ver, no queremos saber, no queremos sufrir; por eso, facil-
mente nos exculpamos de aquello de lo que en realidad podriamos ser
culpables, moralmente hablando.

En situaciones de violencia social intensa, tras una guerra o un
conflicto armado —Ricceur se refiere especificamente a «las guerras
de liberacién, las guerras coloniales y poscoloniales, y mds adn los

228



Existe el perdon en clave filoséfica: Hannah Arendt y Paul Ricaeur | Vicente Durdn Casas

conflictos y las guerras suscitadas por las reivindicaciones de minorias
étnicas, culturales, religiosas» (p. 619)—, aparece una pregunta que
uno quisiera poder responder positivamente, pero que, segun él, hay
que responder con una negacion. La pregunta —formulada realmente
por Klaus-Michael Kodalle en el libro Verzeihung nach Wendezeiten,
publicado en 1994— es la siguiente: ;pueden perdonar los pueblos, los
colectivos, las comunidades, los gremios, los parlamentos, los legislado-
res, los voceros, las instituciones?

Si se quiere que el perddn y la reconciliacién sean mds que un deseo
piadoso, la respuesta habrd de ser negativa: «la colectividad carece de
conciencia moral» (Ricaeur, 2003, p. 619). Solo personas perdonan a
personas. A partir de una propuesta de Olivier Abel (1992), Ricceur
considera los llamados «dilemas del perdén». Dichos dilemas son
formulados en forma de pregunta: «;Se puede perdonar a quien no
confiesa su falta? ;Es necesario que el que enuncia el perdén haya sido el
ofendido? ;Puede uno perdonarse a si mismo?» (Ricoeur, 2003, p. 621).

Estos dilemas se mueven en una dindmica bilateral horizontal en
la que resulta muy dificil hacer visible la ecuacién fundamental del
perddn, que, en lugar de moverse en un plano horizontal, se mueve,
verticalmente, entre la hondura de la falta y la altura del perdén.
En palabras de Ricceur, lo que hay que poner de manifiesto es «la
inconmensurabilidad aparente entre la incondicionalidad del perdén
y la condicionalidad de la peticién de perdén» (2003, p. 631). Ricceur
esperar lograr eso a partir de la nocién del don, de entender el perdén
como don gratuito. Asi, el perdén puede conducirnos a una economia
relacional distinta, diferente de la de la bilateralidad mercantil de dar
y devolver. El perdén es algo que se da a otros, bien sea que nos sea
pedido o no; y es algo que pedimos a otros, nos sea otorgado o no. Pedir
perdén, desde la hondura de la culpa, tiene sentido asf no nos lo den; y
perdonar, desde la altura, tiene sentido, aunque no nos lo pidan. Es un
escueto «dar y simplemente recibir» (p. 627) que no es negociable.
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Como alternativa a la imagen de la bilateralidad, propia de los
dilemas del perdén, el don hace posible otra imagen del perdén: la
circularidad. Rompe con la bilateralidad de la «regla de oro» (tratad a
los demds como queréis que ellos os traten) y abre asi una perspectiva
diferente: «<amad a vuestros enemigos, haced el bien y prestad sin espe-
rar nada a cambio» (Lucas, 6, 35). La historia necesariamente tiene que
ser diferente a partir de alli, hay que volver a escribirla.

Sin embargo, mientras que para Arendt la clave del perdén estd en
los turbios y ambiguos origenes de las acciones humanas y sus imprevi-
sibles consecuencias —«perddnalos porque no saben lo que hacen»—,
para Ricceur la clave definitiva del perdén radica, como ya lo habia
dicho al comienzo de «El perdén dificil», en la posibilidad de distinguir
entre el agente y el acto, y en asumir las consecuencias de dicha distin-
cién. Sino es posible desligar el agente del acto, el perdén sencillamente
no existe. Dicho «desligue» cuenta con el apoyo de una respetable tradi-
cién en la historia de la filosofia de la accién y en la postura ontolédgica
fundamental que distingue entre potencia y acto. Ricceur menciona
a Aristételes, Leibniz, Spinoza, Schelling, Bergson y Freud, pero en
realidad es Kant quien acaba por darle el mayor respaldo a su postura.

En la primera parte de La religion dentro de los limites de la mera
razon, titulada «De la inhabitacién del principio malo al lado del bueno
o sobre el mal radical en la naturaleza humana», Kant se confronta,
con admirable honestidad filoséfica, con el problema de la radicali-
dad del mal en la naturaleza humana. Dicho texto es interpretado por
Ricceur asi: «Por muy radical que sea al mal, [...] no es originario.
Radical es la “inclinacién” al mal; originaria es la “disposicién” para el
bien» (Ricceur, 2003, p. 640). En otras palabras: resulta evidente que
el mal habita en la naturaleza humana junto con el bien. Pero el bien
y el mal no habitan en el ser humano en la misma forma: que el mal
no es originario mientras que el bien si es algo que no solo requiere de
una explicacion, sino que puede llegar a tener una relevancia filoséfica
definitiva. Mientras que el mal moral no es mds que una inclinacién
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(Hang), el bien procede de una «disposicién originaly (urspriingliche
Anlage), surge de la buena voluntad, que es la fuente de la moralidad.
De esta manera, el fundamento para distinguir entre el agente y el acto,
como lo propone Ricceur, procede de Kant: el pecador, el asesino, el
violador, dice el filésofo de la razén pura,

es representado solamente como caido en el mal mediante seduc-
cidn, por lo tanto no corrompido desde el fundamento [...], sino
susceptible ain de un mejoramiento [...]; de este modo, al hombre,
que, junto a un corazdén corrompido, sigue teniendo sin embargo
una buena voluntad, se le deja atin la esperanza de un retorno al

bien, del que se ha apartado (1986, p. 53).

Y da férmula de esta palabra liberadora», como bellamente la
expresa Ricceur, es: «[td] vales mds que tus actos» (2003, p. 643).

3. A MANERA DE CONCLUSION

Nadie duda de la validez, la importancia, la profundidad y la auten-
ticidad del perdén dentro de contextos religiosos, y uno bien podria
esperar que ello tuviera también consecuencias politicas. Pero, en con-
textos culturales y procesos sociales de progresiva secularizacién, el
lenguaje religioso del perdén puede llegar a hacer invisible el perdén y
a desactivar todo su potencial ético y politico. Al respecto, Colombia es
un caso ejemplar muy interesante. Se trata de un pais con muy fuertes
arraigos y tradiciones religiosos. Y es un pais muy necesitado de perddn,
porque muchas personas y comunidades han vivido —y viven atn—
heridas de violencias muy profundas, muy repetidas y de muy diverso
tipo. Se sabe que el perddén es necesario, pero se percibe también que
algunos o no quieren perdonar o quieren perdonar, pero no pueden.
Perdonar no es ficil, pero, si es necesario, ha de ser posible.
Constatamos también una tendencia natural a banalizar el perdén
desde los muy diferentes usos que hacemos de la palabra: igual se pide
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perddén por interrumpir una conversacién, por un pisotén involunta-
rio en el bus, por una repetida cadena de acciones corruptas o por un
genocidio. Con ello se pierden de vista muchos elementos paradéji-
cos, extranos, misteriosos y hasta incomprensibles del perdén. Estin
los dos lados: el que pide perdén y el que lo otorga. Pero el perdén es
mucho més que el resultado de una relacién entre dos perspectivas.
Es una especie de idea regulativa necesaria para las relaciones humanas.
Una sociedad que tiende al perdén, que nunca acaba de perdonar, es
una sociedad en construccién, y ;cudl no lo es?

Existe el perdén: esa es una buena noticia para el mundo, especial-
mente para sociedades altamente conflictivas y violentas. Una buena
noticia no solo de parte de las religiones —y, en particular, del cristia-
nismo— para el mundo, sino de parte de la filosofia, del pensamiento
critico. Si fuera imposible, el perdén serfa prescindible. Pero no lo es.
Estamos condenados a que el acto del perdén esté siempre en nues-
tras manos.

Lo que hemos hecho alo largo de esta reflexién no es mds que acom-
panar a dos fildsofos del siglo XX en su intento por aislar el concepto
de perdén con el fin de entenderlo mejor para descubrir y exhibir algo
de su enorme potencial politico. Pero, lo cierto es que al perdén casi
nunca lo encontraremos aislado. La historia nos ensena que el perdén
suele estar estrechamente unido, fusionado —incluso confundido—
con otras nociones como justicia, verdad, reconciliacién, no repeticién,
reparacion, etcétera.

Por estar sociolégicamente confundido con el lenguaje religioso, el
potencial politico del perdén puede acabar siendo desactivado o mini-
mizado por el trasfondo metafisico de las religiones. Por eso puede
resultar razonable pensar que aislar el concepto de perdén puede sig-
nificar también liberarlo, desatarlo de ligaduras que no le pertenecen,
y devolverlo asi a la polis, a la politica, entendida como el espacio en
donde se resuelven los conflictos entre las personas y los grupos socia-
les. A mi juicio, lo Gnico que comparten esas palabras (justicia, verdad,
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reconciliacidn, no repeticidn, reparacién) y lo inico que permite articu-
larlas de un modo no arbitrario en medio de los continuos e inevitables
conflictos sociales es el vinculo que las une con algo afirmativo, con
algo que, como dice Ricceur, «viene de lo alto»; y que, precisamente
porque procede de lo alto, las precede a todas ellas y puede llegar a
fundar una nueva gramadtica social en la que muchas historias de vio-
lencia pueden encontrar la manera de ser reorientadas. Esa afirmacién
es breve, es sencilla y es clara: existe el perdén.
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EL oLVIDO, LA MEMORIA Y EL PERDON"

Francisco Cortés Rodas
Universidad de Antioquia, Colombia

En Colombia se produjo un hecho politico en las negociaciones entre el
anterior gobierno y las Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia
(FARC). El pragmatismo interpreta dicho hecho como la tnica res-
puesta prudente frente a la confrontacién entre el Estado y las FARC;
respuesta que, a pesar de todos los sacrificios que impone, deberia ofre-
cer cierto consuelo, mds que causar indignacién. La respuesta prudente
dice: en la medida en que es imposible, en una situacién como la de
Colombia, la persecucién penal y el juzgamiento de todos los miem-
bros de la guerrilla de las FARC por la justicia penal ordinaria bajo el
sistema penal vigente, fue necesario construir un discurso de legitima-
cién pragmatista para justificar un modelo de justicia penal alternativo,
no retributivo y de justicia restaurativa. El modelo ordinario se orienta
a determinar cémo los responsables responden ante las victimas por las
graves violaciones de los derechos humanos. El segundo modelo tiene
que ver con la creacién de las condiciones institucionales para lograr

* Este articulo forma parte del proyecto de investigacién «Justicia transicional y derecho
penal internacional. Andlisis critico sobre el modelo legalista de la justicia de transicion
en Colombia», aprobado por la Fundacién Alexander von Humboldt, Alemania. Es una
versién resumida de un trabajo mds amplio que serd publicado en el libro £/ arte de la paz.
Reflexiones filosdficas sobre justicia transicional, 2020. Bogotd: Editorial Siglo del Hombre.
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la reconciliacién y para evitar que las violaciones que se dieron en con-
textos de violencia se repitan.

Para realizar este objetivo, el gobierno colombiano y las FARC pac-
taron, en el Acuerdo Final (AF), suscrito por las partes en Bogota el
24 de noviembre de 2016, entre otros puntos, la creacién del Sistema
Integral de Verdad, Justicia y Reparacién (SIVJR). Este sistema com-
prende: la Jurisdiccién Especial para la Paz (JEP), la Comisién para
el Esclarecimiento de la Verdad y la No Repeticion (CV), la Unidad
Especial para la Busqueda de Personas Dadas por Desaparecidas, asi
como los mecanismos de reparacion a las victimas y las garantias de no
repeticién (Acuerdo Final, 2016).

En el AE se establece que los guerrilleros que cometieron delitos de
lesa humanidad, genocidio, violaciones sexuales, tortura y ejecuciones
extrajudiciales serdn investigados en la JEP por el Tribunal para la Paz,
que los procesard e impondrd sanciones y penas dependiendo del reco-
nocimiento que cada uno haga de su responsabilidad. Estas penas son:
(a) de restriccién alternativa de la libertad de cinco a ocho afios —en
vez de las penas privativas de la libertad— para quien reconozca su
responsabilidad y se comprometa a revelar la verdad sobre los hechos
violentos; (b) si se da un reconocimiento tardio de la verdad, se impon-
drd una sancién que tendrd una funcién retributiva que consistird en
una pena de cinco a ocho anos de prisién; y (c) habrd penas privati-
vas (retributivas) de la libertad de quince a veinte afos, para quien no
reconozca la responsabilidad ni diga la verdad. El Congreso aprobd
también, una Ley de Amnistia (ley 1820, del 30 de diciembre de 2016),
la cual otorga tratamiento juridico especial, amnistia e indulto a miem-
bros de las FARC senalados por haber cometido delitos politicos y los
delitos conexos con estos. La ley excluye de estos beneficios a los res-
ponsables de los delitos internacionales, los cuales irdn a la JEP.

En el AF se establece que la construccién de la verdad es una parte
esencial de todo el proceso. Las partes acordaron para esto la creacién
de una CV, que es un mecanismo extrajudicial. La Comisién trabajard
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durante tres anos y elaborard un informe final. Sus actividades no
tendrdn cardcter judicial ni podrén implicar la imputacién penal de
quienes comparezcan ante ella. Invitard, en primer lugar, a las victimas,
porque busca ante todo escucharlas y acercarse a la comprensién de
su dolor. El propésito de este dispositivo es la reparacién y la recon-
ciliacién en los territorios. Para lograr esto buscard que quienes hayan
participado de manera directa o indirecta en el conflicto puedan hacer
actos de reconocimiento de responsabilidad y pedir perdén, en sus
diversas dimensiones, tanto por el dafo y el sufrimiento causado en las
personas, como por los impactos politicos y sociales de sus actos.
Ahora bien, todo este proceso —desde las negociaciones, la firma
del AE y la lenta implementacién— ha estado marcado por una radical
polarizacién de la sociedad y graves enfrentamientos entre los partidarios
del AF y sus contradictores'. Los opositores del proceso de paz sostuvie-
ron desde el inicio que, si los guerrilleros no son juzgados en términos
del derecho interno y son sancionados con penas mds leves que las
previstas en la legislacién ordinaria, habrd impunidad. Asimismo, cen-
suran la concesion de amnistias e indultos; argumentan, ademds, que
el tipo de justicia que utilizard la JEP, no retributiva sino restaurativa,
tendrd como consecuencia que los guerrilleros que cometieron graves
crimenes eludirdn las obligaciones de justicia contenidas en el derecho
penal vigente. Afirman que la JEP serd un tribunal inquisitorial, que
juzgard severamente a militares, empresarios y politicos de derecha, y
que liberard a los cabecillas de las FARC de su responsabilidad penal.
Sobre la CV, han aseverado que es una institucién que hace politica a
favor de la izquierda, que estd orientada a la defensa de las FARC, y que
su objetivo no es reconstruir la verdad de lo ocurrido con ocasién del

conflicto armado, sino hacer «una caceria de brujas».

' Los mds importantes opositores de las negociaciones del gobierno con las guerrillas
son José Miguel Vivanco —vocero de Human Rights Watch (HRW)—, la organiza-
cién no gubernamental (ONG) Amnistia Internacional, el expresidente Alvaro Uribe
Vélez, el Centro Democraitico, Cambio Radical, entre otros.
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En los Gltimos meses, y tras la posesién del nuevo presidente de
Colombia Ivdn Duque, han aumentado los ataques contra estas insti-
tuciones que surgieron a partir del AE. La Fiscalia General de la Nacién
ha tenido constantes choques con la JEP. Ha imputado cargos a fun-
cionarios de la JEP, sin adjuntar pruebas suficientes®. La Fiscalia ingresé
ala JEP el pasado 4 de octubre de 2018 y la alland, lo que supuso una
violacién a su independencia juridica, como si no tuviera un cardc-
ter constitucional que la blinda ante los demds érganos judiciales®.
Asimismo, han sido postuladas para el cargo de director del Centro
Nacional de Memoria Histérica personas que habian cuestionado radi-
calmente el enfoque, el trabajo y los fines de la institucién®.

Sin embargo, los ataques mds problemadticos a la JEP y ala CV han
consistido en buscar el cambio del marco normativo aprobado por el
Congreso para implementar el AF: (a) por un lado, se ha discutido la
creacién de una sala especial para militares, que tendria como conse-
cuencia sacarlos del dmbito de influencia de la JEP; (b) asimismo, se
ha propuesto agregar un articulo transitorio —5a— a la Constitucién
Politica, para evitar el acceso a informacién reservada por parte de la
Comisién de la Verdad, la JEP y la Unidad de Busqueda de Personas
Dadas por Desaparecidas’.

2 Asi, imputd cargos a Martha Lucia Zamora, directora administrativa de la entidad,
por supuestamente favorecer a los exintegrantes de las FARC, al autorizarles algunas
salidas del pais. Luego se demostr6 que esta era su competencia en ese momento, por
lo que la imputacion fue retirada.

3 El segundo choque ocurri6 en la mafana del jueves 4 de octubre de 2018, cuando
un agente de la policia judicial de la Fiscalia se dirigi6 a las oficinas de la Jurisdiccién
Especial para la Paz e inspecciond un expediente de un caso que se adelanta contra 32
exjefes de las FARC. La Fiscalia viold asi la independencia juridica de la JEB, pues el fis-
cal, como parte de una investigacion a unos contratistas de la JEP, ingres6 al organismo
y lo allané.

4 Se mencionaron los nombres de Mario Javier Pacheco, Fernando Vargas Quemba,
Alfredo Rangel y Eduardo Pizarro.

> El proyecto fue retirado el 22 de octubre debido a que la parte motiva contenia gra-
ves falsedades.
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Con independencia de lo que suceda con estos proyectos de ley,
me interesa discutir los alcances y limites de la verdad, la memoria y
el perdén en el proceso de implementacién del AF, y para esto busco
responder las siguientes preguntas: ;qué alcances tiene en el contexto del
proceso de paz en Colombia la tesis de los defensores de la politica del
olvido, segtin la cual lo que garantiza la salud de las sociedades y de los
individuos no es su capacidad de recordar, sino su capacidad para olvi-
dar? ;Cudl es propiamente el fin de la justicia restaurativa en la justicia
transicional? ;Cémo esta justicia alternativa hard posible el proceso de
reparacién moral de la sociedad colombiana en términos del perdén, la
reconciliacién, la reparacién y la inclusion de las victimas en la sociedad?

1. LA POLITICA DEL OLVIDO

Los sectores mis radicales del Centro Democritico (CD) anunciaron
desde hace mucho que, si ganaban las elecciones presidenciales de
2018, destruirfan el AE Es claro ahora que con los proyectos de ley
que han sido presentados recientemente al Congreso, mencionados
anteriormente, y otras politicas se trata efectivamente de cambiar sus-
tancialmente el AF. Con estos proyectos, pretenden impedir que la JEP
y la CV puedan alcanzar la verdad sobre el conflicto armado y, sobre
esta base, la creacién de la memoria histérica. La pregunta que debemos
plantear es la siguiente: ;por qué el CD arremete con estas propuestas
contra la politica de la memoria, planteada en el AF, y aboga por una
politica del olvido?

La pregunta filoséfica que ha sido planteada y discutida con mucha
intensidad por un grupo importante de fildsofos y politdlogos, tras el
fin de varias guerras y en procesos de transiciéon hacia la democracia,
es la siguiente: ;podria establecerse un deber, no de recordar, sino de
olvidar? (véase, Ricceur, 2010; Rieff, 2012; Sarlo, 2012; Todorov, 2010,
2013). El escritor estadounidense David Rieff, que es uno de los mds
destacados criticos de la politica de la memoria, afirma que la memoria
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histdrica colectiva—tal y como las comunidades, los pueblos y las nacio-
nes la entienden y despliegan— ha conducido con mucha frecuencia a
la guerra més que a la paz, al rencor mds que a la reconciliacién y a la
resolucién de vengarse en lugar de a la de obligarse a la ardua tarea del
perdén (2012, p. 37). Por esto se pregunta: «;viviriamos en un mundo
mejor si, en lugar de creer con tanta firmeza en la memoria histérica
como imperativo moral, eligiéramos en cambio olvidar?» (p. 81).

El olvido y la justicia no concuerdan tan fécilmente, como suponen
los defensores de la politica de la memoria, afirma Rieff. La relacién es
extremadamente complicada. Sostiene que «en la mayoria de los casos
al menos, el olvido comete una injusticia con el pasado. El problema
se agrava cuando al recordar se incurre en una injusticia con el pre-
sente» (2017b). Segin el autor de Conzra la memoria, hay que romper
con el célebre precepto de George Santayana: «Aquellos que no pueden
recordar el pasado estin condenados a repetirlo». La memoria se ha
convertido en un culto que hay que hacer a un lado. En el mismo sen-
tido, escribe Todorov, «los europeos estdn obsesionados por un nuevo
culto, a la memoria. [...] Se nos dice que esta tiene derechos impres-
criptibles y que debemos constituirnos en militantes de la memoria»
(2010, p. 50).

Para Rieff, no es posible encontrar un equilibrio entre la memo-
ria y el olvido. Su postura es radical y deriva de su realismo politico.
Considera un grave error politico anteponer la justicia a la paz. La pazy
la justicia no se pueden articular de manera tan fécil, como consideran
los defensores de los derechos humanos, provenientes de la tradicién
kantiana. Segtin Rieff, los acuerdos de paz de Dayton que pusieron
fin a la guerra de Bosnia son un ejemplo de ello. «Desde el punto de
vista de los derechos humanos, Dayton fue una paz injusta, pues de
hecho permiti6 al principal arquitecto de la muerte de Yugoslavia,
Slobodan Milosevi¢, quedar impune» (2012, p. 70). Pero la exigencia
de la paz era simplemente mds apremiante que la exigencia de justicia.
La paz, dice nuestro autor, no importa cudn injusta sea, es preferible
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a la continuacién de la masacre. Otro ejemplo que destaca es el de
Pinochet. «Cuando Pinochet dejé el cargo en 1990, despejando el
camino para que su pais volviera a la democracia, nadie crefa que se
habia hecho justicia» (p. 71). Pero poder iniciar la vida democrdtica era
mds importante para mds personas que la exigencia de justicia.

Segtin Rieff, el olvido comete una injusticia con el pasado y, la
memoria, si es llevada al extremo, lleva a las sociedades a la polariza-
cidn, al enfrentamiento y a la violencia. De esta concepcién se deriva
la tesis segtn la cual el deber del olvido excluye el deber de memoria.
La memoria colectiva, que resulta de instituciones como las comisiones
de la verdad, se basa en el despertar del dolor de las heridas histéricas,
lo que conduce al aumento del odio, la violencia y la guerra. Por esto,
es preferible, piensa Rieff, no cumplir con el deber de recordar, sino con
el deber de olvidar.

En Colombia y, en general, en América Latina, el olvido ha domi-
nado la légica de la politica y del derecho durante muchos afos.
Las amnistias en Argentina, Chile, Uruguay o Colombia se hicieron
bajo el esquema del perdén y el olvido. Lo que dicen los apologistas del
olvido, en relacién con el proceso de paz de Colombia, es que la memo-
ria, en la medida en que probablemente develard el involucramiento de
miembros de las Fuerzas Armadas, lideres politicos y agentes del Estado
en casos como el exterminio de la Unién Patridtica o los falsos positi-
vos, conducird de nuevo a la guerra y no a la reconciliacién. Por esta
raz6n, concluyen que es necesario tapar con un manto de silencio los
asesinatos y las atrocidades cometidos por los actores involucrados en el
conflicto armado y salvaguardarlos asi de la accién judicial.

El olvido sirvié para proteger a Franco, Videla, Pinochet, Milosevi¢,
pero la memoria, que tiene la mirada puesta en la victima, triunfé afios
después, y abri6 los expedientes que la politica y el derecho habian
cerrado. En la medida en que hubo injusticias en el pasado y no habian
sido saldadas, la memoria proclama la vigencia de esa injusticia. «Justicia
y memoria son indisociables porque sin memoria de la injusticia no hay
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justicia posible» (Mate, 2008, p. 169). Por estas razones no se puede
abogar por el deber de olvidar, pues «el recuerdo de la violencia puede
conllevar una retraumatizacién de las victimas» (Garzén, 2018, p. 17),
sino por el deber de recordar. El resurgimiento de la justicia y la memo-
ria han permitido el desarrollo de una conciencia del dafio causado a
las victimas que ha generado la idea de lo imperdonable. Ahora bien, la
pregunta que nos interesa desarrollar es: ;qué tipo de memoria podria
conducir a la justicia?

El olvido y el perdén estdn relacionados con dos problemdticas dis-
tintas: «para el olvido, la de la memoria y la fidelidad al pasado; para el
perddn, la de la culpabilidad y la reconciliacién con el pasado» (Ricceur,
2010, p. 539). En este sentido, Paul Ricceur y Tzvetan Todorov desarro-
llan una serie de argumentos para mostrar cémo equilibrar la memoria
y el olvido en una sociedad que se vale de la justicia restaurativa para
superar los traumas de la guerra.

Ricceur afirma

que el olvido es percibido primero y masivamente como un aten-
tado contra la fiabilidad de la memoria. Un golpe, una debilidad,
una laguna. La memoria, a este respecto, se define, al menos en
primera instancia, como la lucha contra el olvido. Y nuestro cono-
cido deber de memoria se enuncia como exhortacién a no olvidar

(2010, p. 540).

De este modo, concluye, si puede evocarse legitimamente una
forma de olvido, «no serd la del deber de ocultar el mal, sino de expre-
sarlo de un modo sosegado, sin célera» (p. 591) y, mds atin, «de lograr
un compromiso entre la memoria y el olvido para encontrar a tientas la
justa medida del equilibrio entre ambos» (p. 591).

Todorov le da una mayor precisién a esta idea y diferencia asi dos
formas de memoria: la literal o la ejemplar. En el primer sentido, el
acontecimiento es preservado tal como sucedid, se subrayan sus cau-
sas y consecuencias, se establece qué personas estuvieron vinculadas,
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cémo produjeron un determinado dafio. En el segundo sentido, sin
negar la propia singularidad del proceso, «abro ese recuerdo a la analo-
giay a la generalizacién, construyo un exemplum y extraigo una leccién.
El pasado se convierte por tanto en principio de accién para el pre-
sente» (Todorov, 2010, p. 30). Esta diferenciacién le permite a Todorov
senalar que la memoria literal, sobre todo si es llevada al extremo, es
portadora de riesgos, mientras que la memoria ejemplar es potencial-
mente liberadora.

El uso literal, que convierte en insuperable el viejo acontecimiento,
desemboca al fin de cuentas en el sometimiento del presente al
pasado. El uso ejemplar, por el contrario, permite utilizar el pasado
con vistas al presente, aprovechar las lecciones de las injusticias
sufridas para luchar contra las que se producen hoy en dia, y sepa-
rarse del yo para ir hacia el otro (p. 32).

En suma, todos tienen derecho a recordar los acontecimientos
del pasado, pero no hay razén para erigir un culto a la memoria por
la memoria: «sacralizar la memoria es otro modo de hacerla estéril.
Una vez restablecido el pasado, la pregunta debe ser: ;para qué puede
servir y con qué fin?» (p. 33).

El problema que plantea la politica del olvido es la negacién de los
acontecimientos traumdticos y violentos del pasado. Esto no se puede
aceptar. La memoria negadora de victimas, legitimadora de la violacién
de derechos humanos, debe ser reemplazada por una memoria ejem-
plar, incluyente y compasiva, que corresponde a lo que la Comisién
de la Verdad de Colombia pretende realizar: «no se buscard acrecentar
los sefialamientos, el espiritu de venganza o el propésito de destruirnos
unos a otros. Todo lo contrario, generemos una comprensién dentro
de nosotros mismos, una acogida colectiva de nuestro dolor y drama
(De Roux, 2018). No se buscard, entonces, como temen los apologistas
del olvido, que la CV pretenda, con la verdad y la memoria, acrecentar
el odio, la violencia y la guerra.
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2. EL PERDON EN CONTEXTOS DE JUSTICIA TRANSICIONAL

Me ocuparé en este apartado de la cuestién del perddn y la reparacién
moral. Los problemas que quiero plantear son los siguientes: ;cudl es
propiamente el fin de la justicia restaurativa como parte de la justicia
transicional?; y, ;cémo esta justicia alternativa hard posible el proceso
de reparacién moral de las victimas y de la sociedad?

Las sociedades que implementan modelos de justicia transicional
plantean c6mo es posible salir de periodos de guerra civil o de dicta-
duras, y como lidiar con las consecuencias de la violencia. La politica

restaurativa, como componente de la justicia transicional, requiere

tratar primero a las victimas con respeto, compasién y benevolen-
cia, y demanda recordar que, dependiendo del tipo de violacién
cometida contra ella, se exigen formas especiales de ayuda, que
reflejen una preocupacion genuina por su bienestar, el reconoci-
miento de su valor como persona y el respeto por su autonomia

(Holmgren, 2012, p. 261).

En segundo lugar, la politica restaurativa propone tratar a los vic-
timarios de una forma tal que se pueda lograr su reintegracién dentro
de la comunidad. Niega las actitudes reactivas retributivas y considera
necesario, desde un punto de vista moral, adoptar una actitud de un
perdén genuino e incondicional hacia el ofensor. Otro elemento cen-
tral de este modelo es que los ofensores tienen la responsabilidad de
reparar a las victimas. El énfasis de la justicia restaurativa es reparar
las relaciones entre los individuos a través del reconocimiento de las
necesidades de las victimas, y exigir la responsabilidad de aquellos
responsables por el dafio, por medio de disculpas, la verdad, y la com-
pensacion.

Para dar respuesta a estos problemas y desarrollar el significado de
la justicia restaurativa, voy a seguir el concepto de reparacién moral
que Margaret Walker ha desarrollado en su libro Moral Repair. Ella
se basa en un concepto liberal de sociedad y afirma que el liberalismo
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expresa la idea de que los individuos importan intrinsecamente porque
son libres y tienen una dignidad. Esta sociedad del respeto por la liber-
tad descansa en una moralidad que consiste en relaciones basadas en la
conflanza, las cuales estén ancladas en las expectativas que cada persona
tiene frente a otra. Dichas expectativas requieren, a la vez, que cada uno
asuma la responsabilidad por lo que hace o deja de hacer.

Una relacién moral requiere la existencia de unos estidndares acerca
de cémo nos debemos comportar mutuamente. Estos estdndares se
forman en una comunidad particular a lo largo de una vida comin
compartida. Si quebrantamos las expectativas de conducta, inscritas
en los estdndares, y danamos a otros, debemos asumir las responsa-
bilidades ante la justicia y reparar a quienes hemos danado (Walker,
2006, p. 23).

Como lo sefiala Walker, en una sociedad basada en principios libe-
rales, las relaciones morales estables se garantizan por medio de reglas
y normas que establecen expectativas mutuas y fundamentan pricticas
sociales basadas en la responsabilidad. Esta forma de vida se diferencia
de otras basadas en la violencia, la fuerza, la coercién y otras formas de
manipulacién. «Las relaciones morales requieren diferentes formas de
respuesta que registren, mediante el resentimiento o la indignacién, las
violaciones de los estindares compartidos, que exijan responsabilidad
y que den lugar a correcciones frente a comportamientos inaceptables»
(Walker, 2006, p. 24). La esperanza, la confianza y el resentimiento
estdn vinculados a través de expectativas normativas que se basan en
estandares a los que les hemos otorgado autoridad. El resentimiento y
la indignacién expresan que otros son culpables porque han roto una
expectativa normativa y, a través de estas reacciones, les exigimos que
nos den una respuesta apropiada. Asi, podemos interpretar el perdén
como una forma de reparacién moral. «El perdén es una relacién moral
entre dos individuos, uno de los cuales ha danado al otro, y son capaces
de comunicarse entre si. En ese contexto ideal, el perdén requiere la
reciprocidad entre el que dafa y la victima» (Griswold, 2007, p. XVI).
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De este modo, lo que hay que tener en mente al hablar de perddn es
que, cuando uno perdona, lo hace ante un ofensor —delincuente o
criminal— por un dano que este le hizo. Este tipo de perdén, deno-
minado interpersonal, no es ni puede ser objeto de regulacién juridica,
pues es un acto privado. En efecto, se limita a la experiencia con el otro,
en la que solamente estdn la victima y el victimario. Ademds del perdén
interpersonal, tenemos el perdén politico, que contiene el perdén que
el Estado pide a las victimas de violaciones de derechos humanos y el
perddn que el Estado otorga por estos mismos hechos. Sobre esto vol-
veré més adelante.

Uno de los sentimientos mds importantes en el perdén es el resen-
timiento; para entenderlo, veamos cémo el obispo Joseph Butler
concibié el perdén. En su sermdn sobre «El perdén de los agravios»
defendié que el perdén es la clausura del resentimiento: «el perddn es
una virtud moral (una virtud del caricter) y es esencialmente un asunto
del corazén, del yo interior, y comprende un cambio en los sentimien-
tos internos, mds que un cambio en la conducta externa» (Murphy,
2003, p. 13).

Para Butler, el deber de perdonar es presentado como un deber de
superar el resentimiento. El resentimiento es la respuesta a los dafos
cometidos contra nosotros o contra aquellos tan cercanos a noso-
tros que nos sentimos afectados personalmente por su sufrimiento.
«Nos sentimos culpables cuando hacemos una accién mala, sentimos
indignacién cuando oimos sobre algo malo que se le ha hecho a alguna
persona y sentimos resentimiento cuando somos dafiados» (Holmgren,
2012, p. 30). En suma, como Griswold escribe, la actitud del resen-
timiento es dirigida al ofensor. Dice: «no nos ofende la accién; nos
molesta usted por hacer esta mala accidn, nos ofende usted por ser su
autor» (2007, p. 25).

El cambio en los sentimientos internos de la persona en el perdén
supone lo siguiente: la superacion, por razones morales, de las intensas

actitudes reactivas que son ocasionadas naturalmente cuando uno ha
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sido tratado injustamente por otra persona. Y, especialmente, de las
pasiones vengativas del resentimiento, la rabia, el odio y el deseo de
venganza.

Una persona que ha perdonado ha superado esas actitudes vengati-
vas, esos sentimientos de revancha, y las ha superado por un motivo
atribuible a la moral, como ser movido por el arrepentimiento de la

persona que le ha hecho dafo a uno (Murphy, 2003, p. 13).

Ahora bien, podemos perdonar aquello que nos produce resenti-
miento, desde los pequenos dafios —como insultos, traiciones— hasta
las grandes atrocidades. Estas producen ira, reprobacién, repulsién.
Como lo expresa Claudia Card, igual que el resentimiento, la reproba-
cién es una forma de culpar (2002, p. 176).

Me parece que en estas afirmaciones lo que finalmente se estd sefa-
lando es que lo que resentimos de una accién danina, en general, es que
a través de ella se irrespetan nuestros valores como individuos libres,
auténomos y con dignidad. La respuesta apropiada a una ofensa es,
entonces, el resentimiento, que puede traducirse en una actitud reac-
tiva dirigida contra acciones injustas y contra aquellos que las causan.
Los valores defendidos por medio del resentimiento son el respeto pro-
pio, la defensa propia y el respeto por el orden moral.

Nosotros tenemos el deber de soportar intelectual y emocio-
nalmente el orden moral, un orden representado por una clara
comprension de aquello que constituye un tratamiento inaceptable
que un ser humano le haga a otro. Si no mostramos algtin resenti-
miento con aquellos que, victimizdndonos, desacatan abiertamente
esa comprension, entonces corremos el riesgo [...] de ser «compli-

ces del mal» (Murphy, 2003, p. 20).

Asi como la indignacién y la culpa que se producen al tratar a otros
seres humanos como medios y no como fines cumplen el papel de tes-
timonio emocional del cuidado que tenemos sobre ellos y sus derechos,
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asi estd situado el resentimiento como un testimonio emocional de
que nosotros nos cuidamos a nosotros mismos y a nuestros derechos.
«La persona moral estd, entonces, motivada para hacer algo sobre el mal
[que le han hecho], y la fuerza de su motivacién estd en sus pasiones y
emociones» (2003, p. 19). La persona moral reaccionard no solo racio-
nalmente para defender sus derechos, sino también emocionalmente,
si no ha sido tratada como un ser libre ¢ igual. Y esto corresponderia
a lo que Peter Strawson denomina actitud reactiva del resentimiento,
dirigida contra acciones injustas y contra aquellos que las causan.

En este andlisis del perdén surge un importante problema al con-
trastar los dafios ordinarios que pueda causar una persona cuando dafia
a otra con las atrocidades —delitos de lesa humanidad, genocidio,
violaciones sexuales, tortura y ejecuciones extrajudiciales—. Tenemos
actitudes de resentimiento frente a insultos, traiciones e inequidades,
pero males como atrocidades nos dejan sin habla, apaleados, horrori-
zados, asqueados. Claudia Card sefiala que el perdén no es la respuesta
apropiada frente a este tipo de actos que nos dejan sin habla, horrori-
zados, pero si es un posible antidoto contra la atribucién de culpay, de
esta manera, contra la reprobacién (2002, p. 176).

Angela Uribe destaca este problema al mostrar que no tiene sen-
tido solicitar perdén cuando se estd frente a lo desproporcionado. Ella
ejemplifica esto por medio de un andlisis de la solicitud de perdén que
hizo Jorge Ivan Laverde, alias «El Iguano», en una audiencia publica
en 2013, como parte de las negociaciones con los paramilitares para
iniciar el proceso de paz —Ley de Justicia y Paz—. Lo desproporcio-
nado resulta de la solicitud de perdén que hace «El Iguano», referida
al asesinato de mds de cuatro mil personas y al haber ordenado arrojar
los caddveres a los rios o incinerarlos. «;Qué sentido, tiene, entonces, se
pregunta Uribe, solicitar el perdén, cuando aquello por lo que este es
solicitado supera el alcance de lo real, es decir, cuando supera el alcance
de lo que puede ser lamentado?» (2018, p. 217). Las palabras con las
que el paramilitar pide perdén no tienen sentido, pues «no consiguen
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comunicar realmente nada relacionado con un claro reconocimiento
de los danos causados y tampoco nada relacionado con el perdén o
con el arrepentimiento» (p. 217). De este modo, considerar los actos
atroces como imperdonables es una forma de sefialar la enormidad de
las lesiones y la malignidad de las malas acciones como algo que supera
cualquier cosa que pueda hacerse para encajar en un marco confiable
de relaciones morales. Esta limitacién del perdén la expresé Hannah
Arendt, cuando dijo que las personas «son incapaces de perdonar aque-
llo que ellas no pueden castigar y que son incapaces de castigar lo que
se ha convertido en imperdonable» (1958, p. 241).

Pero ;ses verdad, se pregunta Card, que no podemos perdonar aque-
llo que no podemos castigar? De aqui se derivarfa una gran dificultad,
pues, si este fuera el caso, entonces, solamente podriamos perdonar los
pequenos males, no los extraordinarios. Y es precisamente para estos
ultimos que también se requiere y se valora el perdén. Pero quizds,
escribe Card, no es que no podamos perdonar los dafios extraordina-
rios, sino que no debemos hacerlo frecuentemente:

el perdén solamente debe concederse lentamente y con precau-
cién, dependiendo de qué mds hace el perpetrador (por medio de
la confesiédn, las disculpas, la reparacion, la regeneracion), [...] las
condiciones que hacen al perdén moralmente una opcién son difi-
ciles de satisfacer y a menudo improbables (2002, p. 176).

El perdén, hemos visto, constituye un acto de buena voluntad hacia
el ofensor, por lo que, sin este aspecto volitivo, no podria considerarse
un acto de infinita generosidad, es decir, un gesto de excepcional buena
voluntad hacia el ofensor. Pero, la pregunta importante aqui es: ;c6mo,
en el caso de actos que producen dafos graves o extraordinarios, podria
el ofendido tener ese imponente acto de liberalidad hacia alguien y
perdonarlo? (De Gamboa & Lozano, 2018, p. 251).

La idea de Walker es que el perddn, entendido en los términos de
la reparacién moral, permitiria superar la situacién de dafio producida
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por los actos criminales, que hemos denominado extraordinarios, y asi
se podria volver a construir el mundo de las relaciones humanas. Este
es el fundamento de la justicia restaurativa. Ahora bien, en socieda-
des que padecen conflictos violentos, «la reparacién moral, mds que
para restaurar una relacién en particular o cambiar una institucién
perversa, trata de reparar el orden social y moral, y las normas en las
que ese orden deberia fundamentarse» (De Gamboa & Lozano, 2018,
p- 256). La reparacién moral es, entonces, el proceso por el que se pasa
de una situacién de pérdida y dafio a una en la que se logra adquirir
de nuevo un cierto grado de estabilidad en una relacién moral. Ahora
bien, cuando el agresor ha aceptado reparar a las victimas, participar
en investigaciones para encontrar la verdad y expresar a sus victimas
arrepentimiento por su mala accién se «abre el camino para perdonar,
el cual consiste en la aceptacion de la responsabilidad por parte del
ofensor y de todo lo que esto supone, incluyendo el castigo, las multas
o las reparaciones a quienes han sido heridos o maltratados» (Walker,
2006, p. 156).

El arrepentimiento constituye uno de los escenarios mds apropiados
para conceder el perddn, ya que la victima puede garantizar que, a tra-
vés de esta accién moral, su dignidad es respetada. Segiin De Gamboa
y Lozano, el arrepentimiento contiene dos momentos. En el primero,
«el ofensor debe admitir que ofendié a su victima a través de una accién
moralmente reprochable». El segundo momento consiste

en la promesa de no realizar esa accién reprochable en el futuro
contra ningdin otro ser humano. En especial en ofensas graves
como asesinatos, masacres y torturas, no es suficiente prometer que
esta ofensa no se realizard de nuevo contra la victima, sino que un
sincero arrepentimiento tiene que garantizarle a la victima, pero
también a la comunidad, que el ofensor se separa de y en el futuro
reprochard —al punto de no volver nunca a realizarlos— este tipo
de comportamientos (2018, p. 251).

250



El olvido, la memoria y el perddén | Francisco Cortés Rodas

Este es propiamente el nivel del perdén politico. Y la pregunta que
hay que plantear es la siguiente: ;quién decide el grado de aceptabi-
lidad o el tipo de compensacién que abre el camino para un perdén
moralmente aceptable? ;Quién puede decidir qué tipo o cantidad del
sacrificio estd dispuesta a asimilar la victima?

La explicacién de la justicia restaurativa que he reconstruido es el
fundamento normativo bésico del sistema de justicia transicional que se
estd implementando en Colombia. El perdén politico depende, como
dice Peter Digeser, de las demandas de justicia y su minima satisfaccién:

El significado del perdén politico es pardsito de la nocién de que
la justicia es lo que cada uno se merece, de modo que el perdén
politico depende de las demandas de justicia que se abordan vy, al
menos, se satisfacen minimamente (2001, pp. 5-10).

Donde se han alcanzado los limites de la justicia, alli el perdén poli-
tico tiene su papel.

Esto es precisamente lo que propone el AF al establecer unas
condiciones minimas de justicia. Y de esto deriva la posibilidad del
desarrollo de una politica del perdén. Mds alld del dictum de Arendt
—no podemos perdonar aquello que no podemos castigar, presu-
miblemente porque la ofensa excede cualquier medida de lo que es
debido en términos de la justicia—, el AF abre el camino de la justicia
minima y de grados de perdén. Recordar la verdad y declararla pabli-
camente por medio del proceso criminal es considerado importante
por razones que tienen poco que ver con el castigo del individuo.
Enfrentar la verdad del pasado violento mediante una comisién de
verdad es una condicién necesaria para posibilitar que una comu-
nidad herida por la guerra pueda rehacer las condiciones de su vida
social normal.

Estos dos procesos de la verdad estdn estrechamente relacionados:
la «verdad fdctica» —significativa en los procesos de esclarecimiento
de los hechos particulares y de las circunstancias bajo las que se dieron

251



RoOSTROS DEL PERDON

las graves violaciones de los derechos humanos— tiene que estar articu-
lada con la «verdad histérica» —que implica el reconocimiento putblico
de las atrocidades politicas y de las violaciones de los derechos humanos
por parte de los perpetradores—. La justicia punitiva y la restaurativa
buscan, cada una a su manera, no solamente establecer la verdad sobre
las injusticias pasadas y superar el silencio y la negacién de los afios
de las dictaduras o del conflicto interno, sino también hacer que los
perpetradores de las graves injusticias admitan el conocimiento de los
hechos criminales y asuman su responsabilidad politica y moral. La CV
debe desarrollar una politica de reparacién moral que considere que
la justicia no puede pensarse solamente como castigo al culpable, sino
también y principalmente como reparacién a la victima. Para esto,
afirma que es imposible olvidar completamente los horrores vividos
en nuestro pais y que para lograr una transicién exitosa hacia la paz no

debemos olvidar, sino enfrentar el pasado violento.

3. CoNCLUSION

En este trabajo, he descrito las tensiones que existen entre quienes han
pretendido —mediante el AF— alcanzar los propdsitos de pacificacién
del pais y quienes rechazan esta pretensién politica. He analizado los
limites que tienen tanto la justicia penal como la verdad y la memoria
en el proceso de justicia transicional en Colombia.

En relacién con la justicia penal, es importante decir que en la
creacién de este sistema de justicia alternativa no se buscé prescindir
de la utilizacién del derecho penal en relacién con los delitos cometi-
dos durante el conflicto armado, como han afirmado muchos criticos.
El AF desarrolla los elementos bésicos de la sancién penal por medio de
una concepcidn restaurativa de la justicia, en la cual se propone el uso
de figuras como la amnistia, procesos privilegiados y penas rebajadas

frente a los crimenes internacionales definidos en el Estatuto de Roma.
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En un contexto de justicia transicional, el derecho penal no puede
operar como el derecho penal normal. El sistema penal alternativo es el
tnico que puede ser utilizado

cuando el «derecho penal normal» y el «proceso penal normal» son
cuestionados en su juridicidad, su humanidad y su sociabilidad,
como sucede en Colombia. El llamado a aplicar el denominado
derecho penal ordinario no resulta convincente cuando el estado de

dicho derecho penal ordinario es criticable (Prittwitz, 2018, p. 113).
Sobre este asunto, puntualiza Ulfrid Neumann, lo siguiente:

Esta situacién de restriccién del derecho penal por las estructuras
de poder se constata también en sociedades posconflicto, en tanto
el conflicto no fue terminado por la victoria militar total de una de
las partes, sino por medio de un acuerdo de paz que obliga a ambas
partes a hacer compromisos. En estos casos el derecho penal, por
razones de estabilidad del sistema, tiene que hacer concesiones, que
pueden conducir a una renuncia penal al castigo y, con ello, a una

amnistia general de las dos partes implicadas (2018, p. 102).

Esta no es precisamente la situacién que plantea el AE En el modelo
de justicia restaurativa contenido en el AF, se separan los delitos amnis-
tiables de los no amnistiables y se justifica la rebaja de las penas, con
el fin de cumplir con el objetivo fundamental de una sociedad que
busca salir de la guerra. Se trata de un objetivo que no se podria lograr
sin la existencia de la disposicién para otorgar concesiones a los acto-
res armados.

En la segunda parte, sefialé que los apologistas del olvido afirman
que, si la memoria es llevada al extremo, conduce a las sociedades a la
polarizacién y a mds violencia. Segun ellos, la memoria colectiva, que
serd generada por instituciones como la CV o el Centro de Memoria
Histérica, se basa en el despertar del dolor de las heridas histéricas, y

conducird al aumento del odio, la violencia y la guerra.
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En Colombia, los apologistas del olvido proponen la negaciéon de
los acontecimientos traumdticos y violentos del pasado. El intento que
han hecho de sustraer a los militares de la JEP y de evitar que laCV y la
JEP accedan a informacién reservada significaria decir no a la memoria.
Para contrarrestar esto, se debe buscar siempre, en la implementacién
del AF, asi como en los cambios legislativos que sean propuestos, que se
dé un compromiso entre la memoria y el olvido, sin venganza ni mutua
destruccion, pero estableciendo las responsabilidades en la guerra.

La justicia transicional se abrié camino con el juzgamiento a los
criminales nazis después del fin de la Segunda Guerra Mundial vy,
posteriormente, al llevar a juicio a Slobodan Milo$evi¢ en el Tribunal
Internacional de la Haya. Estos fueron eventos que celebraron los defen-
sores de los derechos humanos en el esfuerzo internacional para poner
fin a una cultura de impunidad. En las décadas de 1970 y 1980, tomé
fuerza un modelo de perdén y olvido —desarrollado tras el fin de las
dictaduras, en la Espana posfranquista, en Argentina y en Chile— que
propuso amnistias absolutas para los victimarios. Se hablé de un per-
dén amnésico que perdonaba y olvidaba a las victimas. En Suddfrica,
se priorizé la verdad y la reforma politica frente a la justicia, pero hubo
algo de justicia y la verdad estaba relacionada con la reconciliacién.

En estas tltimas décadas, tras el fin del modelo de perdones
amnésicos, el resurgimiento de la justicia y la memoria ha permitido
el desarrollo de una conciencia del dafio causado a las victimas que
ha generado la idea de lo imperdonable. Por ejemplo, en los casos de
Barrios Altos y La Cantuta versus Perti de 2001, la Corte Interamericana
de Derechos Humanos establecié que las leyes de amnistia, prescrip-
cién y similares, destinadas a excluir de responsabilidad a los agentes
estatales acusados de violaciones graves a los derechos humanos, esta-
ban prohibidas por contradecir el derecho internacional de los derechos
humanos. Esto mismo sucedié en Argentina con la Ley de Punto Final
y La Ley de Obediencia Debida, las cuales establecian una suerte de
perdén amnésico y amnistias absolutas.
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En la actualidad, asistimos al desarrollo de un nuevo modelo de
justicia transicional que, a partir del AF en Colombia, propone que los
temas de lo imperdonable y las exigencias de la justicia penal retributiva
deben ceder un poco para cumplir a cabalidad con los objetivos de la
justicia transicional y el propésito de la paz. En este contexto, como
estd estipulado en el AE las medidas de perdén y de disminucién de las
penas deben complementarse con otras medidas como verdad, justicia,
reparacién y garantias de no repeticién.
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RosTROS DEL PERDON EN HEGEL"

Miguel Giusti

Pontificia Universidad Catélica del Pert

;Tiene la obra filoséfica de Hegel algo que decirnos sobre el problema
del perdén? Ciertamente lo tiene, y mucho. Podria incluso afirmarse
que hallamos en ella lecciones bastante mds agudas o pertinentes que en
muchos otros filésofos de la época moderna, aunque, como veremos,
también han sido y siguen siendo materia de serias controversias. Pese a
que no siempre es explicita en su obra la referencia al concepto mismo
de «perdén», hay una serie de alusiones indirectas al problema que
ponen de manifiesto su indiscutible relevancia. En concordancia con
el enfoque general de este volumen, puede decirse que encontramos
en Hegel una variedad de «rostros» o «dimensiones» del perdén. En lo
que sigue, voy a referirme brevemente a cinco de estas dimensiones,
tratando de explicar en qué medida cada una de ellas contribuye a su
manera a esclarecer el sentido global de la experiencia y el concepto del
perdén. Conforme vayamos avanzando en la argumentacién, deberd
quedarnos claro cudl es el hilo conductor que enlaza dichas dimensio-
nes entre si, aun cuando este no nos sea evidente a primera vista.

* El presente trabajo forma parte del proyecto de investigacién «Justicia, reconoci-
miento y perdén. Repercusiones de la obra de Hegel en la ética y la filosoffa social
contempordneas», financiado por la Direccién General de Investigacién de la PUCP.
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1. EL PERDON EN SENTIDO METAFISICO

La primera dimensién a la que quisiera referirme, seguramente la mis
conocida y al mismo tiempo la mds cuestionada, es la que podriamos
llamar el «perdén» o la «redencién» en un «sentido sistemdtico o meta-
fisico». Hablo de la filosofia de la historia de Hegel, en la cual, como
se sabe, se plantea la tesis de que la Razén, con mayuscula, logra siem-
pre imponerse o abrirse paso por entre los episodios epidérmicos de la
historia, sean estos aparentemente benignos o calamitosos y con prescin-
dencia de las intenciones deliberadas de sus protagonistas. No se afirma
explicitamente, en realidad, que se esté otorgando un «perdén» a quienes
puedan haber causado un mal o cometido crimenes en la historia, pero se
relativiza en cierto modo su responsabilidad, o hasta la gravedad del dafio,
porque ambas cosas se sitian en una perspectiva de largo alcance que nos
induce a apreciar un rumbo finalmente positivo de los acontecimientos,
en cuyo marco el mal adquiere una suerte de redencién. La Razén, nos
dice Hegel, posee una «astucia» (die List der Vernunft)' capaz de reorientar
constructivamente los intereses o las acciones particulares de los indivi-
duos, en ocasiones incluso contra sus mismos propésitos.

Como ha sido observado con frecuencia, esta versién de la filosofia
de la historia no es sino una reformulacién secularizada, racionalista,
de la vieja tesis de la «teologia negativa» o de la «teodicear, que atribufa

! Escribe Hegel: «Por lo que se ve, la realizacién de lo universal lleva como inseparable
el interés particular de la pasion, pues de lo particular y determinado, y de la negacién
de ello, resulta lo universal. Es lo particular lo que se halla empeniado en la lucha y
lo que, en parte, queda destruido. No es la Idea general lo que se entrega a la lucha
y oposicién y se expone al peligro; ella se mantiene en la retaguardia, puesta a salvo e
incélume. Debe llamarse la astucia de la razén [die List der Vernunf?] al hecho de que
ella haga actuar, en lugar suyo, a las pasiones en un terreno donde sale perdiendo y
sufre descalabros aquello mismo mediante lo cual se pone ella en existencia. Esto es
lo fenoménico, una parte de lo cual es nula y otra es afirmativa. Lo particular es, casi
siempre, demasiado pequenio frente a lo universal; es asi como los individuos quedan
sacrificados y abandonados. La Idea paga el tributo de la existencia y de la caducidad no
por sf misma, sino mediante las pasiones de los sujetos» (2010b, p. 346). Es explicita en
Hegel la referencia al papel de la providencia en el pensamiento religioso y a la teodicea.
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al curso de la historia un sentido providencial positivo, contrariando
acaso las apariencias de los hechos, aunque un sentido inaccesible a
la conciencia finita, limitada, de sus protagonistas directos. En sinto-
nia con la sentencia de inspiracién biblica segin la cual «Dios escribe
derecho con lineas torcidas», aquella teologia presumia que era posible,
o mds bien necesario, otorgar una oculta finalidad aun a los aconteci-
mientos mds trdgicos y, en esa misma medida, ofrecerles una oblicua
justificacidn, es decir, si no un perdén, al menos una razén de ser.
Tanto en su versién secularizada como en su versién original, esta
comprensién teleoldgica de la historia ha sido objeto de severas criticas
en la filosofia contempordnea, entre las que destaca sin duda la formu-
lada por Walter Benjamin. En su tesis IX sobre la historia, al amparo de
la figura del Angelus Novus, de Paul Klee, dirige la mirada, asi como su
mds aguda critica, al concepto filoséfico de un «progreso histérico» que
trivializa, justifica y condona las tragedias experimentadas y producidas
por los seres humanos. Cito unas lineas suyas, agudas, impactantes:

El 4ngel de la historia, ese que vemos en el cuadro de Klee (el Angelus
Novus), tiene los ojos desorbitados, la boca abierta y las alas desplega-
das [...]. Su rostro estd vuelto hacia el pasado. Alli donde @ nosozros
nos parece ver una cadena de acontecimientos, ¢/ no ve sino una sola
y Gnica catdstrofe, que amontona sin cesar ruinas sobre ruinas y las
arroja a sus pies. El querrfa demorarse, despertar a los muertos y repa-
rar lo destruido. Pero desde el Paraiso sopla una tempestad que [...]
lo empuja irresistiblemente hacia el futuro [...]. Esz tempestad es lo
que llamamos el progreso (Benjamin, 2015, pp. 632-633).

No nos sorprenderd, por lo mismo, que Jacques Derrida haya mos-
trado un interés particular por esta simbiosis entre la versién especulativa
y la versién religiosa de la teleologfa de la historia en el marco de sus agu-
das reflexiones sobre el concepto de perdén (véase Derrida, 2011, 2015;
entre otros textos relevantes). Lo mds interesante del caso es, me parece,
la vinculacién que quiere establecer Derrida entre la doctrina cris-
tiana de la Trinidad (mds especificamente, de la resurreccion de Jests)
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y el concepto hegeliano de «dialéctica». En su opinién, la nocién hege-
liana de Aufhebung («superacion y negacién»), que constituye el motor
de la dialéctica, serfa una traduccién filoséfica profana de la promesa
cristiana de superar, recuperar o resignificar (de «resucitar») las diferentes
formas de negacién asociadas a la muerte. De este modo, sin embargo,
no solo se estarfa otorgando una suerte de absolucién metafisica a los
males de este mundo, sino que se estarfa obstruyendo, ademds, el acceso
a una forma genuina de alteridad (Derrida, 1989, pp. 340, 351 passim).

Haria falta, naturalmente, matizar mucho mads estas tesis, tanto en lo
que respecta a su origen y su significado teolégico como en lo que respecta
asuversion filoséfica modernay, dentro de ella, ala peculiar interpretacién
hegeliana. Pero quedard aqui esa deuda sin saldar. Lo que deseaba desta-
car, como anuncié al comienzo, era una primera dimensién del sentido
amplio del concepto de perdén en Hegel, el que he llamado «metafisico»
o «sistemdtico». Pasemos a una segunda dimensién y confiemos en hallar

paulatinamente un cuadro mds complejo, acaso més claro, del problema.

2. LA DIMENSION TRAGICA DE LA ETICA

A esta segunda dimensidn, que se mantiene también a lo largo de toda
la obra de Hegel, podriamos llamarla «la dimensién trégica de la étican.
En uno de sus escritos tempranos, redactado en Jena en momentos en
que recurria a enfoques alternativos que pudiesen expresar adecuada-
mente su intencién sistemdtica central, denomina Hegel a este rasgo
«die Tragddie im Sittlichen [la tragedia en la ética]»®. Se refiere, en
primera instancia, a la naturaleza de la experiencia ética en la cultura

griega, en la cual, de acuerdo con su interpretacién, no habria sido

% Hegel escribe literalmente: «die Auffiibrung der Tragidie im Sittlichen» [«la represen-
tacién de la tragedia en la ética» o «en lo éticor]). El traductor de la obra al espafiol
invierte inexplicablemente los términos y escribe lo siguiente: «la representacién de lo
ético en la tragedia». Ello desvirtda por completo el sentido de la tesis hegeliana. Véase
Hegel, 1979, pp. 74-75, 1970, pp. 495-496. Naturalmente, he corregido la traduccién

en este y en los siguientes casos.
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posible conciliar la cosmovisién compacta del ethos colectivo con los
intereses particulares de sus miembros; ese desajuste, esa falta de con-
ciliacién, habria sido la causa dltima del declive de aquella civilizacién.
Como vemos, la dimensién trigica estd siendo asociada al vinculo
fallido entre la universalidad de la vida social y la particularidad de la
vida individual. Este punto es muy importante para la entera concep-
cién hegeliana del perdén, como iremos viendo paulatinamente.

Un caso paradigmdtico de la tensién mencionada es el de Antigona,
a cuya figura Hegel dedica, como se sabe, unas pdginas memorables en
la Fenomenologia del espiritu —véase el capitulo «La accidn ética, el saber
humano y el saber divino. La culpa y el destino» en la seccién «Espiritu»
(2010a, pp. 546-560). La resistencia de Antigona ante la orden de
Creonte y su decisién de dar sepultura a Polinices, el hermano recién
fallecido, son acciones simultdneamente justificadas e injustificadas, y en
la contrariedad de ese destino radica precisamente el cardcter trigico de
la vida ética. Es injustificada su decision porque, como a todo habitante
de la polis, a ella le compete acatar sus leyes y obedecer a sus autoridades.
Pero es justificada su decisién, porque ella tiene también el deber de aten-
der el mandato de su corazén fraterno y acatar asi las leyes religiosas de
su pueblo. Tanto Creonte como Antigona estdn al mismo tiempo cum-
pliendo una ley e incumpliendo la otra. La convivencia social en la polis
estd estructurada de tal manera que en ella no es posible la conciliacién
entre la politica y la religién ni entre la universalidad y la particulari-
dad. Advirtamos, sin embargo, que cuando la tragedia se desata, es decir,
cuando ya es demasiado tarde, Creonte piensa en pedir perdén’. Pero
ya ha corrido mucha sangre para entonces y muchos muertos yacen
en escena. ;Era entonces el perdén, al menos para Séfocles, el anuncio de
la solucidn del conflicto? Dejemos abierta por ahora esta cuestién.

’> Es muy curioso, y muy sugerente para nuestra argumentacién, que Séfocles haya
imaginado una forma tardia de solucién del conflicto a través del pedido de perdén.
Creonte, en efecto, ante las profecias tremendas de Tiresias, hace un intento por solici-
tar el perdén de Antigona, pero es demasiado tarde, porque ella ya se ha suicidado, al
igual que su hijo Hemén.
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Conviene recordar igualmente que la tesis sobre la naturaleza tré-
gica de la ética no es solo de Hegel. Ya Aristételes la habia sostenido en
su Etica a Nicémaco al analizar el conflicto entre las diferentes formas
de arete (de virtud) —véase en particular el libro III sobre la «delibe-
raciény (bouleusis) y la «eleccién» (prohairesis) (1985, pp. 178ss.)—.
El problema mds agudo de la ética, nos quiere decir Aristdteles, no es
aprender a diferenciar entre el bien y el mal, sino entre el bien y el bien,
porque, al perseguir un bien especifico en un dmbito de nuestra vida
(por ejemplo, al pretender ejercitar nuestra profesién con excelencia),
podemos estar sacrificando un bien tanto o mds valioso en otro dmbito
(por ejemplo, cultivar nuestra vida familiar). Siendo muchas las virtu-
des que debemos practicar simultdneamente, el mayor desafio para la
persona virtuosa (para el phronimos) es hallar un equilibrio armonioso
(Ia propia «excelencia») entre todas ellas, tomando conciencia de que
serd muy dificil evitar alguna forma de pérdida o de sacrificio, nuestro
o de los demds. La dimensién trdgica parece pues estar inscrita nece-
sariamente en la realizacién de nuestra vida ética. Y también en esta
version aristotélica se sugiere de manera implicita que la conciencia
de esta limitacién trae consigo la necesidad del perdén. En fin, como
sabemos, Martha Nussbaum ha hecho suya esta tesis de Aristételes y la
ha tratado de actualizar en sus escritos, en particular en La fragilidad
del bien (1995).

Pero decia que, al hablar de la dimensién trégica de la ética, Hegel se
refiere solo en primera instancia a la experiencia de los griegos, porque
lo que desea, en realidad, es proyectar esta reflexién a la historia entera
de la vida ética, también a la de las épocas posteriores. Vuelvo a citar la
expresion de hace un momento, pero en su debido contexto: «De lo que
aqui se trata [dice Hegel] no es pues sino de la representacién de la trage-
dia en la ética, que el absoluto escenifica eternamente consigo mismo»®.

4 «Es ist dies nichts anderes als die Auffiibrung der Tragidie im Sittlichen, welche das Absolute
ewig mit sich selbst spielp> (Hegel, 1979, p. 74, en versién corregida; 1970, p. 495).
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La idea se extiende, como vemos, al conjunto de la historia humana,
imaginando que cada época reproduce («representa» o «escenifica») un
modo peculiar de fractura entre la universalidad del bien y la parti-
cularidad de la libertad, matizando de paso la dimensién metafisica
anteriormente analizada. En la propia Fenomenologia del espiritu, en
uno de esos pasajes en los que adelanta el desarrollo futuro del espiritu
en los nuevos tiempos’, sostiene Hegel que la condicién del hombre
moderno estd igualmente marcada por la dimensién trégica, aunque de
un modo muy especial. Si se la considera en relacién con el pasado, es
decir, en relacién con la tradicién de la que proviene, entonces dicha
condicién debe caracterizarse como una «pérdida». Lo es, porque el
individuo no se identifica ya con el ezhos de su pueblo, porque ya no
posee un sistema de creencias evidente que dé sentido a su existencia
particular. Pero si se la considera en relacién con el futuro, es decir, en
relacién con las posibilidades contenidas en su libertad, entonces ella
debe caracterizarse como una «btsqueda». No teniendo ya raices, el
individuo estd en condiciones de imaginar un ezhos nuevo que satisfaga
idealmente las aspiraciones de todos los seres humanos. En el primer
caso, se asume que el individuo «ha dejado atrds la felicidad», en el
segundo caso, que «atn no la ha alcanzado» (Hegel, 2010a, pp. 436ss.);
su condicién oscila, pues, entre la pérdida y la bisqueda de la felicidad.
Ambas caracterizaciones son posibles, nos dice Hegel, y son ademis
necesarias, porque ellas expresan una misma realidad vista desde pers-
pectivas opuestas. El individuo «tiene que abandonar» esa felicidad
para obtener conciencia de si, pero a la vez «debe reencontrarla» para
que esa conciencia de si no sea una mera abstraccién. Ello ocurre jus-
tamente porque lo mds caracteristico de este sujeto moderno parece ser
su experiencia de una ausencia, de una infelicidad, o, como decian los
romdnticos, la experiencia de su «extrafiamiento» en el mundo.

> En el capitulo titulado «La realizacién efectiva de la autoconciencia racional por
medio de si misma», segunda parte de la seccion «Razén» (Hegel, 2010a, pp. 430ss.).
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3. RECONOCIMIENTO EN LUGAR DE PERDON

Una tercera dimensién, quizds la mds desarrollada y la que podria servir
de clave de interpretacién al conjunto disperso de dimensiones que aqui
presentamos, es la teorfa hegeliana del reconocimiento. Ella jugd, como
sabemos, un rol determinante sobre todo en la obra temprana de Hegel,
pero su intencién de fondo y su articulacién sistemdtica no dejaron
nunca de expresarse con claridad, como lo recuerdan hoy en dia los auto-
res, muchos, que pretenden reactualizar la Filosofia del derecho. Tampoco
en este caso Hegel utiliza explicitamente el concepto de «perdén», pero
no cabe duda de que lo presupone, por asi decir, como una condicién
de posibilidad del proceso intersubjetivo de reconocimiento reciproco.
En cierto modo, podria decirse que el reconocimiento es la concepcién
normativa general dentro de la cual el perdén logra adquirir un sentido.

Como es sabido, en cualquiera de las formas en que aparece, ya sea
como amor, como derecho igualitario o como aprecio social, el reconoci-
miento designa una compleja relacién intersubjetiva que posee la forma
de la resolucién armoniosa de un conflicto precedente, aunque sea de
uno virtual. Asi, por ejemplo, la relacién de reconocimiento amoroso
presupone que los amantes renuncian a la posibilidad que tendrian,
ambos por igual, de someter o sobreproteger al otro, de minusvalorarlo
o de recortar su libertad; el amor es para ellos la superacién de una
serie de actitudes virtualmente inapropiadas de relacionarse entre s,
existentes, aunque sea en la forma de peligros. Por eso, aun estable-
ciendo un vinculo con el otro de tipo institucional (la creacién de una
pequena comunidad ética), el amor vive de la confianza y enriquece la
autonomia de los amantes. Ahora bien, como en la vida prictica esta
definicién ideal puede ser transgredida de diferentes maneras, el resta-
blecimiento de la relacién amorosa exige la peticién del perdén y hace
posible la cesién de este.

Algo andlogo ocurre con el reconocimiento de la igualdad juridica
en una sociedad. A esta forma de reconocimiento se refiere Hegel en
su famoso comentario sobre la relacién entre el sefior y el siervo, entre
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el amo y el esclavo, en la Fenomenologia del espiritu —véase el capitulo
«Autonomia y no autonomia de la autoconciencia. Dominacién y ser-
vidumbre» (2010a, pp. 256ss.)—. Como recordardn, lo que alli se nos
propone es un replanteamiento de la situacién originaria que Hobbes
habia concebido acerca del encuentro y el enfrentamiento entre los
individuos en el estado natural. Se trata también, en el caso de Hegel,
de una lucha a muerte, pero abordada ahora desde un nuevo registro
de cooperacién implicita, en lugar del registro del mero conflicto de
intereses. En su escenificacién de esta lucha, Hegel sugiere que los indi-
viduos adoptan voluntariamente los papeles de «sefor» y de «siervor,
pero solo para expresar asi de manera implicita las formas defectuosas
de la relacién reciproca, debido a las cuales, podriamos afadir nosotros,
se vuelve indispensable un proceso de perdén o de «reconciliaciény.
Lo que hace falta no es, pues, restablecer una relacién mds armoniosa
entre un sefior y un siervo, o entre aquel senor y aquel siervo, sino mds
bien hacer desaparecer ambos roles, porque los dos revelan una forma
defectuosa de vinculacién con el otro. En una relacién genuina de reco-
nocimiento juridico, debe respetarse el trato equitativo y la igualdad
de derechos, ya no solo sobre la base de que todo individuo podria
eventualmente incumplir el pacto, sino ademds con el convencimiento
de que asi se estarfa generando una forma de cooperacién social bene-
ficiosa para todos.

Este dltimo ejemplo nos permite, sin embargo, aclarar un aspecto
del problema del reconocimiento que es decisivo para la interpretacién
de la nocién del perddn, al menos en Hegel. Si la relacién entre agentes
sociales es asimétrica e injusta, como en el caso resefiado de la relacién
entre el sefior y el siervo, entonces lo que se exige desde un punto de vista
ético es la transformacién de los roles o de las estructuras que permitian
la injusticia. Esto ya lo habia senalado tempranamente Marx, al interpre-
tar precisamente ese capitulo de la Fenomenologia del espiritu: lo que el
siervo debia hacer era levantarse contra el sefor y contra la sociedad que
toleraba esa forma de maltrato (Marx, 2010, y, especialmente, 1968).
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No hay, pues, perddn sin justicia. De otro lado, Axel Honneth ha
prestado especial atencién, en esta misma relacién de reconocimiento
frustrado, a las diferentes formas de no-reconocimiento, o de menos-
precio, que experimentan los sujetos involucrados en la relacién, y ha
identificado alli, con toda razén, una fuente de motivacién moral de las
luchas sociales por el reconocimiento (Honneth, 1997, 2014). Por todo
lo anterior, deberia decirse que un proceso de reconciliacién (inclu-
yendo expresiones eventuales de perdén) solo podria tener sentido no
si trae consigo la restauracién de condiciones previas de desigualdad o
discriminacién social, sino si corrige aquellas injusticias y promueve
relaciones mds genuinas de reconocimiento reciproco.

4. ].A REFERENCIA EXPLICITA AL «<MALY SU PERDON» («DAS BOSE UND
SEINE VERZEIHUNG»)

Contamos, sin embargo, con una referencia expresa de Hegel al pro-
blema y el concepto del «perdén», una a la que no se le ha prestado la
debida atencién entre los especialistas, porque su ubicacién o su trata-
miento llevan ficilmente a engafio. Nos referimos a la parte final de la
seccién Espiritu de la Fenomenologia del espiritu, titulada «La certeza
moral. El alma bella, el mal y su perdén» (Hegel, 2010a, pp. 730ss.).
Alli Hegel analiza la relacién, aparentemente intrascendente, entre una
«conciencia que juzga» pero no actiia y una «conciencia que actiia» pero
que, por lo mismo, se ve privada de la capacidad de juzgar. Nos estd
hablando, de un lado, del sujeto romdntico posilustrado, el «alma bella»
(schine Seele) o la «certeza moral» (Gewissen) que, al haber sido testigo
de tantos errores y crimenes de la época, para no manchar la pureza de
su libertad, decide abstraerse de cualquier compromiso con la accién
y se restringe a juzgar y condenar las acciones de los otros, las cuales
representan para ¢l precisamente un «mal». A su lado, tenemos al sujeto
comprometido con la transformacién o el mantenimiento de las estruc-
turas sociales, un agente de cambio o un agente conservador, que toma
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decisiones e influye en el rumbo de los acontecimientos sociales y que
percibe, a su vez, a la conciencia que juzga como inoperante, hipdcrita
y por consiguiente también «mala». El <mal» del que se nos habla aqui
es, pues, el de la imposicién de una visién particular de la voluntad bajo
el ropaje de la universalidad, ya sea en un sentido actuante, ya sea en
un sentido moralista inoperante. Lo que debe ocurrir, piensa Hegel, es
que ambas conciencias pidan y acepten el perdén. Y esto significa, para
cada una de ellas, reconocer su limitacién, admitir la validez relativa
de la posicién contraria y buscar una forma mds fructifera de reconci-
liacién. Quien actia o promueve cambios en la sociedad debe tomar
conciencia de que puede estar haciendo pasar su voluntad particular
por la voluntad general; pedir perdén equivale en este caso a someter
sus decisiones al juicio universal de la comunidad. Quien se cree, en
cambio, en la capacidad de condenar todas las acciones humanas como
si fueran siempre negativas o contraproducentes, debe tomar concien-
cia de que su inoperancia puede significar también implicitamente la
defensa de un estado de cosas injusto; pedir perdén equivale en este
caso a descender al llano de la accién y a poner a prueba en los hechos
la supuesta buena voluntad de sus juicios.

Una nota adicional muy importante de este pasaje es que el acuerdo
mencionado entre las conciencias contrapuestas debe ocurrir, piensa
Hegel, por medio del «lenguaje». Al lenguaje, entendido aqui como
la generacién de un consenso racional, deliberativo, comunicativo, le
atribuye la capacidad y la fuerza de hacer posible la reconciliacién, en
el entendido de que se ha «expresado» previamente el perdén en el
sentido indicado®.

Decia, sin embargo, que este pasaje no ha recibido la atencién que
merece. Ello se debe a que se pierde de vista el contexto en el que
aparece en la obra y se pasan por alto algunas decisiones sistemdticas

6 A explorar esta honda y sugerente dimensién del problema se dedica precisamente la
obra temprana y pionera de Eugenio Trias, 1981.
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de Hegel que desafian en cierto modo la cronologia de los hechos con-
cernidos. El pasaje analizado sobre el mal y su perdén se halla, como
dije, en la parte final de la seccién «Espiritu», en un marco general
dedicado al andlisis de «La visién moral del mundo», la cual, a su vez,
es precedida por el examen agudo y detallado que ha hecho Hegel de la
Revolucién francesa y de su concepto de «libertad absoluta». La «visién
moral del mundo» es, en realidad, la concepcién moral de Kant (pro-
seguida luego, claro estd, por la posicién del romanticismo), y ya este
solo hecho, cronolégicamente desconcertante, deberfa llamarnos la
atencién. Es claro que Hegel pretende culminar la seccién «Espiritu»
con una reflexién de carcter moral, o ético, que comprenda su propia
critica y superacién de la concepcidn kantiana, pero que tenga como
trasfondo la experiencia histérica reciente de la Revolucién francesa
y; en lineas mds generales, que represente una forma mds adecuada de
entender e interpretar la idea moderna de libertad. Es por esa razén
que se permite alterar, por asi decirlo, la secuencia histérica de los
acontecimientos, con el propdsito, no infrecuente en él, de mostrar su
concatenacién sistemdtica mds profunda.

A la luz de lo dicho, el pasaje analizado sobre el mal y su perdén
adquiere una relevancia especial en relacién con nuestro tema central.
El andlisis de los cambios profundos ocurridos en el periodo revo-
lucionario, en particular la revelacién de las contradicciones a que
condujo el despliegue de la «libertad absoluta» y el «Terror», adquieren
un significado nuevo si los ponemos en vinculacién con los procesos
revolucionarios de épocas posteriores, también de las mds recientes, y
con los movimientos que les han seguido de procesamiento ético del
conflicto y de justicia transicional. Sin entrar naturalmente en los deta-
lles histéricos ni en los episodios concretos de cada sociedad, lo que
pareciera querer transmitirnos la tesis de Hegel es que las grandes revo-
luciones o los periodos de enfrentamiento entre sociedades requieren
una seria reflexién moral, un lenguaje introspectivo de reconciliacién

que exija de todos los actores el pedido de perddn, la asuncién de la
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responsabilidad por las faltas cometidas, la correccién de la situacién
inicial que pudo haber suscitado las reivindicaciones éticas y, en tltimo
término, la voluntad de recomponer los lazos que se vieron quebrados

por la violencia entre los ciudadanos o entre los pueblos.

5. LAS HERIDAS DEL ESPIRITU

Llegamos asi, siguiendo este hilo, al Gltimo de los puntos anunciados
al inicio, a uno que debiera servirnos para entrelazar, aunque fuese
tenuemente, las diferentes dimensiones del perdén que hemos venido
analizando. Pocas lineas antes de terminar la seccién «Espiritu» que
comentibamos, a modo acaso de conclusién del andlisis de aquel
pasaje sobre el mal y su perdén, escribe Hegel: «Las heridas del espiritu
se curan sin dejar cicatrices [Die Wunden des Geistes heilen, ohne dass
Narben bleiben]» (2010a, pp. 770-771). De ser posible aquella recon-
ciliacidn entre las conciencias juzgantes y las conciencias actuantes, de
estar en condiciones de solicitar el perdén por nuestras acciones u omi-
siones y de mirar entonces solidariamente hacia el futuro, pensando en
el bien de nuestra sociedad o de nuestra comunidad, entonces tendria
sentido decir que las heridas podrian curarse sin dejar cicatrices, o que
nos hallarfamos ante una genuina experiencia del «espiritu». Por cierto,
recientemente publiqué un articulo sobre la actitud de la sociedad
peruana ante su conducta pasada durante el conflicto armado interno
y ante el Informe final de la Comisién de la Verdad y Reconciliacién
al que puse por titulo «Heridas que dejan cicatrices» (Giusti, 2018).
Lo que Hegel anunciaba, pues, en ese pasaje de la Fenomenologia no se
ha verificado, me parece, en la historia reciente del Pert.

Si volvemos ahora la mirada hacia atrds y recordamos las dimensio-
nes del concepto anteriormente analizadas, deberfamos quizds intentar
el siguiente trazado o itinerario: Para que la dialéctica del mal y su per-
dén obtengan el resultado deseado debe presumirse que se ha asumido la
responsabilidad de las acciones y de las omisiones, pero, por sobre todo,
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que se admite tdcitamente que no podrd haber reconciliacién mientras
no haya reconocimiento genuino. La teorfa del reconocimiento es, en
realidad, el marco mds ambicioso de la lectura hegeliana del problema
del perdén. Por lo mismo, por tener plena conciencia de la dificultad
de su realizacién concreta, asi como de los problemas existenciales que
trae consigo su presencia en la historia, es que Hegel nos recuerda con
frecuencia que la ética tiene una dimensién inevitablemente trdgica.

En fin, esta misma mirada retrospectiva deberia servirnos para mati-
zar el juicio severo que Walter Benjamin emite sobre la visién hegeliana
del progreso de la historia. No, por cierto, con la intencién de restar
validez a la llamada ética irrefutable del Angelus Novus, sino més bien
para sostener que no hay en Hegel una vision tan simplista de la teolo-
gia negativa como la que podria pensarse a primera vista. Convendria
recordar, en este contexto, la famosa afirmacién del filésofo al inicio
de sus Lecciones sobre la filosofia de la historia universal, a saber, que «la
historia es el progreso de la conciencia de la libertad» (2010b, p. 332).
La libertad de la que se nos habla es precisamente la que encuentra su
sentido y su despliegue en el movimiento del reconocimiento reciproco,
y en él, como hemos visto, se encuentra integrado de manera esencial el
momento del perdén. El propio Hegel nos advierte, en esas Lecciones,
que el progreso del que habla es el de la «conciencia», no necesaria-
mente el de la «realizacién» de la libertad, y que, por lo mismo, hara falta
un largo proceso de cambios en la historia de la cultura hasta que las
instituciones y las practicas sociales logren articularse en torno a aquel
principio (2010b, p. 332). No serfa correcto, por eso, atribuirle una
creencia ingenua en el progreso de la historia ni una confianza ciega en
el curso racional de los acontecimientos. No siempre se curan las heri-
das sin dejar cicatrices. Eso solo ocurre en momentos afortunados de
la historia, solo cuando los grupos humanos que configuran el espiritu
transitan por la experiencia del mal y su perdén, es decir, cuando reco-
nocen su responsabilidad en la produccién de una tragedia historica y se
comprometen a construir solidariamente una sociedad mejor.
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PERDON Y RECONCILIACION EN PERSPECTIVA TEOLOGICA

Eduardo Arens
Instituto Superior de Estudios Teoldgicos Juan XXIII, Lima

Me pidieron escribir sobre el perdén, pero he optado por compartir
reflexiones centradas mds bien en la reconciliacién, porque el perdén
mira al pasado, pero la reconciliacién se proyecta hacia el futuro, y
es este el que nos preocupa. Con justa razdn, la comisién que en el
Perti analizé la situacién dejada por la insania de Sendero Luminoso
se llamé «Comisién de la Verdad y Reconciliacion (CVR)». Y es que
reconciliacién es mds que perdén. Mientras que el perddn es unilateral,
la reconciliacién es mutua, es de ida y vuelta, con la mira puesta en la
convivencia en paz y armonia.

En el mundo biblico, que es aquel en el que me voy a concentrar,
reconciliacién denotaba bisicamente la inversién de una «situacién» (no
solo de actitudes) de adversidad a una «situacién» de concordia. No est4
en primer plano la dimensién psicoldgica o afectiva personal, sino la
«pragmdtica», por lo general en lo politico o lo social. La reconciliacién
es inseparable del perdén. De hecho, el perdén es un componente de
la reconciliacién; es su primer paso. No hay reconciliacion real sin per-
dén. Ambos brotan de la gratuidad, opuesta a la rivalidad. El opuesto
de la reconciliacién es la enemistad —se puede perdonar, pero no por
eso necesariamente cesa la enemistad—.
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Por cierto, no puede hablarse de reconciliacién si no hay «recono-
cimiento de culpa» por parte del causante de la ruptura, culpa que se
supera con el perdén. La pardbola sobre el padre del hijo prédigo ilustra
esa correlacién: padre e hijo se reconcilian en el gran abrazo. El perdén
se asumio con la orden de ponerle el anillo y las sandalias (reintegracién
al estatus familiar). El otro hijo, en cambio, se resiente, ni siquiera lo
reconoce como su hermano: lo llama «ese hijo tuyo». No obstante el
esfuerzo del padre por reconciliarlos, esto no se logra (Lucas, 15, 30).

La reconciliacién presupone la verdad y la justicia en las relaciones
entre las partes involucradas. No serd reconciliacién auténtica aquella
relacién que no se fundamenta en la veracidad y la justicia. Decirlo
puede parecer tautoldgico, pero el hecho es que no pocas personas espe-
ran lograr reconciliacién pasando por alto precisamente la verdad o la
justicia —por lo mismo, la CVR en el Pert ha sido acusada de «innece-
sariamente abrir llagas» y de «<hurgar en el pasado con fines politicos»—.

El opuesto del perdén es la venganza —no el castigo—. Superando
la inclinacién a la venganza, por la via del perdén se abre una oportu-
nidad para vivir la paz —no en el sentido de ausencia de guerra, sino
en el semitico de shalom, que es uno de los valores mds preciados en
Oriente, junto a los de la vida y el honor—. De hecho, la reconcilia-
cién es una «meta» cuyo culmen es la paz integral, que por tanto es
esencialmente de dimensién «social», no privativa o intimista (esta se
puede obtener ignorando al mundo circundante y al préjimo, la paz
de los cementerios). No habrd verdadera y duradera paz si previamente
no hay reconciliacién. Y esta, si es real, no es solo afectiva sino efectiva.

Vemos, pues, una correlacién entre justicia, verdad, perddn, recon-
ciliacién y paz (en esa secuencia).

La reconciliacién como tal (igual que el amor y la amistad) no
puede ser objeto de politicas juridicas —a lo sumo podrd serlo el fin de
enfrentamientos violentos'—. No puede ser objeto de decretos o leyes.

! La reconciliacién no es pacificacién, aunque esta sea uno de sus ingredientes. La dife-
rencia es que la reconciliacién apunta a sentimientos encontrados y la pacificacién es
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Una politica humana a lo sumo puede «promover» la reconciliacidn,
pero «no puede reglamentarla» ni menos imponerla. Y es que la recon-
ciliacién tiene su asiento en la libre voluntad e intencién de las personas
—y es a ese foro que apela el Nuevo Testamento, como veremos—.
Por eso mismo, para el cristiano en especial, tiene suma importancia
escuchar las orientaciones que, al respecto, ofrece el Nuevo Testamento,
que se dirige a las personas de buena «voluntad». El asiento de la recon-
ciliacidn estd en el corazén de las personas: «es de dentro, del corazén
del hombre, que proceden los pensamientos malos, [...] los hurtos, los
homicidios [...]» (Marcos, 7, 21ss.; Gdlatas, 5, 22ss.). Es alli donde se
anida la paz-shalom.

En mis reflexiones, si bien apelo a un auditorio cristiano, tengo pre-
sente a toda persona de buena voluntad. .. Nadie es duefio de la verdad.
Ser sectario corre contra la reconciliacién universal.

1. LA PERSPECTIVA CRISTIANA

En la Biblia se habla naturalmente del perdén, pero no asi de la recon-
ciliacién. Esta no se menciona en el Antiguo Testamento y apenas un
par de veces en los Evangelios. Sin embargo, la idea estd omnipresente
en la predicacién y la praxis de Jests. Fue Pablo de Tarso quien hablé
expresis verbis de la reconciliacién como tal.

No extrana que algunos estudiosos sean de la opinién de que la
reconciliacidn es la columna vertebral de la teologia neotestamentaria
(asociada a la «justificacidny, dikaiosune). Si bien es una opinién dis-
cutible, no deja de ser cierto que el mensaje cristiano se caracteriza por
la propuesta en nombre de Dios de forjar un mundo (no solo un pue-
blo) reconciliado, sin barreras, discriminaciones ni exclusiones (véase 2

el proceso de cese de hostilidades. La «paz» no es la de los cementerios o la del silencio
de los cafiones, sino de la armonia social, es decir, es activa, dindmica, no pasiva o
estdtica —y no se puede imponer, sino promover, pues depende de la voluntad libre
de las personas—.
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Corintios, 5, 19; Colosenses, 1, 18ss.; Efesios, 2, 12ss.). Como sea, uno
de los rasgos mds notorios del Nuevo Testamento es la clara tendencia
hacia el egalitarismo, que chocaba con la mentalidad tanto semitica
como grecorromana de antafo. Lo ilustran la prédica y la praxis de
Jesus, y también lo afirmado por Pablo (por ejemplo, 1 Corintios, 7).

El acercamiento y la acogida del marginado o relegado es el gesto
fundamental reconciliador, pues destruye las barreras que separan, si no
oponen, de modo que da pie a una posible reconciliacién al restituirle
la dignidad de persona que la sociedad le ha negado. Esto lo ilustran
particularmente las cenas con Jesus, especialmente con «publicanos y
pecadores». Tengamos presente que antafo las cenas tenfan un cardc-
ter sagrado; expresaban comunién e intimidad entre los participantes.
Por eso las criticas a Jests: «come con publicanos y pecadores» (Marcos,
2, 16); es «un comilén y un borracho, amigo de publicanos y peca-
dores» (Mateo, 11, 19). Asi, este profeta de Dios ponia en evidencia
que su dios es diferente del dios de quienes rechazan o marginan con
criterios sectarios (fariseos). El de Jests es un dios con rostro humano,
con entrafas de compasion.

La predicacién de Jesus se resume en lo que podria haber sido el
lema de su ministerio: «el reino de Dios estd al alcance» (Marcos, 1,
15). Siendo «de Dios» que, seglin Jesus, es un dios paternal (¢bba), el
suyo es un reinado de concordia, justicia, verdad y paz entre los hom-
bres: «Padre nuestro [...]». Es un reinado mesidnico. El sentido de los
«milagros» de Jests era hacer visible ese reinado; son signos de una crea-
cién «restaurada», de una «nueva creacién», en la que ya no hay nadie
marginado, postrado, poseido. Contrario al reinado de Dios son las
hostilidades, los odios, las opresiones, las enemistades, las exclusiones.

Por lo tanto, el reino de Dios es un reino de reconciliados. No en
vano insiste Jesds en el perdén y en sanar heridas. Cual anticipo «visual»,
él muestra esa reconciliacién en sus curaciones de leprosos, su perdén
de los que cargan con culpas, su sanacién de paraliticos, sus exorcismos,
su priorizacién de las personas sobre las murallas del sibado, ademds
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de sus cenas. El reino de Dios es un banquete, unas bodas, una cena
donde «todos» estdn invitados a celebrar, sin exclusiones (Mateo, 22,
11-13). El reino predicado por Jests es de cardcter universal, no solo
para «el pueblo elegido» de Israel. No excluye a nadie —se autoexcluye
el que no quiera ser parte de él—. De hecho, Jests sale de las fronteras
de Israel (a Tiro y Sidén, a la Decédpolis, a Samaria). Eso supone borrar
las fronteras separadoras y los muros excluyentes, de modo que ya no
exista un «nosotros» contrapuesto a «ellos» (judios y gentiles).

Volvamos al perdén. En el Padre Nuestro, pedimos a Dios que nos
«perdone como nosotros perdonamos». En la versién mateana, el evan-
gelista se detiene a continuacién en el tema del perdén: «Si ustedes
perdonan a los hombres sus ofensas, su Padre celestial también les per-
donard a ustedes; pero si no perdonan a los hombres, tampoco su Padre
perdonard sus ofensas» (Mateo, 6, 14ss.).

La legislaciéon del Pentateuco y la consecuente tradicién sistemdtica-
mente prevé la importancia de la reparacién del dafo ocasionado, mds
alld del perddn. Es un acto de justicia. Para evitar excesos, se establecié
la llamada ley del talién. Es el minimo juridico. A ello, Jests contrapuso
su propia propuesta en clave de «<amor», que va mds alld del minimo
juridico, claramente expuesta en las antitesis en Mateo, 5: «ustedes oye-
ron que se dijo [...], pero yo les digo [...]». No es la abolicién de la
ley tradicional mosaica, sino su relectura con el corazén compasivo,
pensando en las personas antes que en la ley en y por si misma (Mateo,
5, 17ss.). «El sébado (ley) fue hecho para el hombre, no el hombre
para el sidbado», sentencié e ilustré muchas veces Jests. El celo por la
estricta letra de la justicia a menudo lleva a una inhumana injusticia
(recordemos el dicho latino summum ius, summa iniuria). Por eso, Jests
sustituyd la ley del talién por el perdén irrestricto (setenta veces siete),
el cual supone el rechazo de cualquier intento de desquite. Jests dio un
paso mds: «;amen a sus enemigosh (versiculos 43ss.). ;Cémo? No tanto
afectiva como efectivamente: «oren por quienes les persiguen [...]».

iMal podemos orar por ellos y al mismo tiempo desear que un rayo
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los fulmine!! Suena idilico, irreal... casi imposible... ;lo es? Si no se
desmontan las enemistades, no puede haber reconciliacién, y sin ella
no hay paz posible —;salvo la de los cementerios!—.

Perdonar no es, por cierto, un cheque en blanco. Si bien Jests
exhorta a perdonar setenta veces siete, también indica que se debe
poner los puntos sobre las fes (Mateo, 18, 15). El «amor al préjimo»
incluye en ese caso reparacién del posible dafno ocasionado (Mateo, 5,
25ss.). Perdonar es renunciar a la venganza (ley del talién) y frenar asi
la posible espiral de violencia. Por eso, Jests exhorta a que se perdone
«de corazény, es decir, que se anule cualquier «sentimiento o deseo» de
venganza. Jesis mismo no puso la otra mejilla tras ser abofeteado. Y
desde la cruz pidi6: «Padre, perdénalos porque no saben lo que hacen»;
no pidié que los castigue. De hecho, la Pasién es una secuencia de
ejemplos de autocontrol, de cardcter, que se traducen en renuncias a
posibles respuestas violentistas; no hay ataques ni amenazas por parte
de Jests. Ni se humilla ni se envalentona.

En la primera antitesis en Mateo 5, Jests advierte severamente: «Si al
presentar tu ofrenda en el altar te acuerdas entonces de que tu hermano
tiene algo contra ti, deja tu ofrenda alli, delante del altar, y vete primero a
reconciliarte con tu hermano; luego vuelves y presentas tu ofrenda» (ver-
siculo 23; énfasis anadido). Mds importante es la reconciliacién que el
culto ritual, que tendrd sentido solo cuando se haya restablecido la armo-
nfa que fue quebrada. Notemos que no dice «si te acuerdas que 7 tienes
algo contra tu hermano», sino al revés. En el mismo sentido va la llamada
regla de oro: «Cuanto quieran que les hagan los hombres, hdganlo ustedes
a ellos» (Mateo, 7, 12; énfasis anadido), que va en sentido contrario a
nuestro refrdn «no hagas a otros lo que no quieres que te hagan» —refrin
conocido ya por Platén—. Otro tanto se observa en el mandato del
amor: «;dmensel», no dice «no se odien» (es activo, no pasivo).

Pero... eso es en el dmbito interpersonal. Ademds, tiene una cuota
de franco idealismo... ;Es aplicable en lo social, politico, institucional?
La visién de Jests, su proyeccién y perspectiva sobre las relaciones
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sociales, tenfa como eje el principio de la compasién —como lo ha
recalcado el papa—; es decir, el sentir con el otro, que es tan hijo de
Dios como yo. Es la <hermenéutica de la compasién». Si se ha desca-
rriado, dejaré todo para ir en su busca (véase Lucas, 15). Jestis apuntaba
a las «disposiciones y actitudes bdsicas» que deberfamos tener en el trato
con el préjimo, incluido el «enemigo» —las actitudes no pueden ser,
por cierto, materia de legislacién como tal, pero si atafie su aplicacién
por parte de los legisladores—.

En resumen, el Evangelio tiene por finalidad hacer real la reconci-
liacién de Dios entre los hombres, que pasa por la reconciliacién de los
hombres entre si —como el amor a Dios pasa por el amor al préjimo
(1 Juan)—. Esa fue la misién asumida por Jesus, tratar de hacer de Israel
un pueblo reconciliado «en la verdad y la justicia», la de Dios Padre, no
la de la tradicién juridica. Por lo mismo, tuvo conflictos con los escri-
bas y fariseos. Pablo de Tarso luego reflexioné sobre ella y lo expuso en
algunas de sus cartas. Su exhortacién a los cristianos de Corinto sigue
siendo vilida: <En nombre de Cristo les pedimos: jestén reconciliados
con Dios!» (2 Corintios, 5, 20). Y esto no se da sin reconciliacién entre
NOSOLros. ..

2. VisiON PauLina

Ha sido Pablo de Tarso en particular quien reflexioné sobre la recon-
ciliacién como dimensién teoldgica y comunitaria (véase Romanos, 5,
9-11; 11, 15; 1 Corintios, 7, 11; 2 Corintios, 5, 17-20; Efesios, 2, 16;
Colosenses, 1, 19-23). Basindose en él, la reconciliacién pasé eventual-
mente a ser un tema central para la teologia protestante y, en los tltimos
tiempos, ha ido ganando importancia en la teologfa catélica también.
Pablo retuvo primero el sentido helenistico de su tiempo cuando
hablaba de reconciliacién. La idea bdsica del verbo kazallasso y afines
es la de un «cambio» fundamental, como es el paso de una relacién de
antagonismo a una de paz; de modo que cesa la «situacién» de enemistad
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para que reinen la concordia y la armonia. Mientras nosotros pensamos
en primer lugar en un cambio de actitudes psicoldgicas o afectivas, el
griego entiende la reconciliacién como un cambio «efectivo», como lo
es el poner fin a hostilidades para dar paso a una relacién constructiva.
Es lo que connota la «conversién (metanoia)», paso de un antes a un
después; vivir segun el espiritu, ya no segtin la carne (Romanos).

Es llamativo el hecho de que muchos comentaristas de los pasa-
jes paulinos sobre la reconciliacién, exegetas incluidos, los entienden
en un sentido fundamentalmente teolégico, como una suerte de mis-
tica especulativa. No parecen ser conscientes de que la teologia paulina
tiene siempre una dimensién ética expresa o ticitamente incluida. Pablo
pensaba fundamentalmente en categorias semiticas, con el trasfondo del
judaismo fariseo en el que creci6 y que nunca deseché. Por lo mismo,
pensaba en términos de vivir aquello que se proclama, el imperativo que
traduce al indicativo. Es el indicativo: lo que soy (cristiano). La ética es el
consecuente imperativo: mostrar lo que soy (vivir como vivié Jesucristo).

Si bien el vocablo reconciliacidn (katallasso) se refiere en su acepcion
primera a las relaciones humanas, Pablo la extendié para incluir la rela-
cién con Dios. Pero esta es diferente de las relaciones humanas: no es el
inferior (yo) que suplica al superior (Dios), sino al revés: la iniciativa es
de Dios —como en el concepto de alianza—. Dios propone la reconci-
liacién al hombre. Entre humanos, la reconciliacién supone un cambio
de disposicion y actitud; en Dios no hay tales cambios, pues él siempre es
el mismo. Lo hace sin condiciones previas ni por méritos nuestros, sino
gratuitamente. Por eso Pablo podia afirmar que, «cuando éramos enemi-
gos, fuimos reconciliados con Dios mediante la muerte de su Hijo [...]»
(Romanos, 5,10); y que «Dios estaba reconciliando en Cristo consigo al
mundo, sin tomar en cuenta a los hombres sus pecados» (2 Corintios,
5, 19). En ninguna de sus cartas dice Pablo que Dios «se» reconcilia
con el mundo, sino que «él reconcilia al mundo consigo», y lo hace por
medio de Jesucristo. Esa reconciliacién con Dios se da «en» Jesucristo,
en la medida en que nos aunamos a él; es decir, en tanto, en palabras

280



Perdén y reconciliacion en perspectiva teoldgica | Eduardo Arens

metaféricas de Pablo, estemos «injertados en Cristo», «revestidos de
Cristo», «crucificados con El», y por tanto «tengamos los mismos senti-
mientos que tuvo Cristo Jests» (Filipenses, 2, 5).

Una moraleja es que la reconciliacion «al estilo de Dios» es resultante
de la «magnanimidad», del salir de si para acercarse al otro incondi-
cionalmente. Eso implica gratuidad y evita cualquier humillacién del
pecador. Jesucristo era visto por Pablo como la mano tendida para la
reconciliacién, el puente capaz de unir a todos los pueblos para formar
uno solo —hermanado, no enemistado—. Lo expresa claramente en la
carta a los efesios:

Jesucristo es nuestra paz. De ambos pueblos hizo uno, derribando la
pared medianera de separacidn, la enemistad, aboliendo ez su carne
la ley de los mandamientos expresados en ordenanzas, para crear ez
¢/ de los dos un solo hombre nuevo, haciendo la paz, y por medio de la
cruz reconciliar con Dios a ambos en un solo cuerpo, matando ez ella
la enemistad. Y vino y les anuncié lz buena nueva de paz a ustedes que
estaban lejos y paz a los que estaban cerca (2, 14-17; énfasis afiadido).

Es notoria le reiteracién con la que Pablo afirma que la reconciliaciéon
es dada por medio de la cruz, la sangre, la muerte de Jesucristo: «fuimos
reconciliados con Dios mediante la muerte de su Hijo» (Romanos, 5,
9ss.); «[Dios] reconcilié [...] haciendo la paz mediante la sangre de
su cruz» (Colonenses, 1, 20); «por medio de la cruz [Cristo] llegd a
reconciliar con Dios a ambos [pueblos] en un solo cuerpo» (Efesios,
2, 16). Estas afirmaciones corresponden a la mds comin segun la cual
«Cristo murié por nuestros pecados», o, en términos positivos, que
«muri6 para salvarnos»’. La pregunta que esas afirmaciones provocan

2 Desgraciadamente, el vocablo sozeria, salvacién, es entendido tradicionalmente en
términos escatolégicos, de «ir al cielo» —asociado ademds al «alma»—. Para Jests, la
«salvacién» consiste bdsicamente en liberacién de las fuerzas que impiden al hombre vivir
su dignidad humana, por eso son importantes las menciones y los relatos de exorcismos.
Jestis no pensaba en términos de «ir al cielo». Esta es una de las tantas diferencias entre el
palestino Jests y el helenista Pablo. ;Con esa visién se ignor6 la dimensién antropolégica!
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es «como» esa muerte puede ser asi de eficaz: ;lo es automdticamente y
a pesar nuestro, es decir, sin nuestra participacién de alguna manera?
¢No serd en tal caso una quimera o una autosugestién?

Considero de capital importancia tener presente la ya mencionada
correlacién entre el indicativo confesional y el imperativo ético. Aqui
radica la eficacia de la muerte de Jests para el cristiano: en «hacer mia
su muerte», lo que no es posible sin hacer mia su vida; es decir, esta serd
real al asumir el proyecto y la misién de Jestis de Nazaret. La finalidad
es la reconciliacién que culmina con la paz: «él es nuestra paz» (Efesios,
2, 14; Romanos, 5, 1). Hablar de la «<sangre» es hablar de la vida; hablar
del «cuerpo» es hablar de la intercomunicacién; hablar de la «cruz» es
remitir a las causas de esa ejecucion.

Ahora bien, la reconciliacién es «un proceso», no es puntual, que se
va afirmando por la vida propiamente cristiana de la persona, por su
comportamiento coherente con su compromiso con Jesucristo, por un
camino de «conversién (metanoia)» que supone cambios sustanciales
de mentalidad y de actitudes. Por ser un proceso, la reconciliacién es
un crecer con Jesucristo, asumiendo sus paradigmas y prioridades, una
«cristificacién» —primacia del amor, desprendimiento, transparencia,
rectitud, concordia [...]—. La reconciliacién es fruto de un proceso de
maduracién. Es un camino por recorrer. Por eso, después de exhortar a
los corintios a que «jestén reconciliados con Dios!», Pablo los exhorta a
que «no reciban en vano la gracia de Dios» (2 Corintios, 5, 20ss.). En la
medida en que se viva el espiritu de Jesucristo, el hombre dar los frutos
del Espiritu (Gélatas, 5, 22ss.). Serd una nueva creacién, vivird una vida
nueva, dejard atrds aquella que debiamos a Addn, que quiso «ser como
Dios» (Romanos, 5-6; 8).

Tengamos presente que, en tiempos biblicos, el vocablo «pecado»
referfa a un mal sensible que afecta a la comunidad, no solo a una
falta moral interior. La mentalidad semita no era filoséfica, sino prag-
mdtica y, sobre todo, de cardcter social. El pecado puede ser inclusive
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«estructural», como atestiguan las denuncias de los profetas —y vemos
facilmente hoy—. No atina sino enfrenta; busca subyugar y dominar.

La persona reconciliada es aquella que «ha resucitado» con
Jesucristo. Entiéndase, no en sentido literal, sino en aquel que Pablo
mismo presenta en Romanos, 6: por medio del bautismo «fuimos con
él sepultados en su muerte, a fin de que, al igual que Cristo resucizd de
entre los muertos [...] as{ también nosotros vivamos una vida nueva»
(énfasis afiadido). La resurreccién del cristiano se da en la medida en
que vive «una vida nueva», ya ahora, que contrasta con la vida anterior,
del pecado, es decir centrada en su «ego» (véase Romanos, 1, 18-32).
O, como escribié a los corintios, «el que estd en Cristo ya es una nueva
creatura: pas6 todo lo viejo, todo es nuevo» (2 Corintios, 5, 17; Gdlatas,
6, 15; énfasis afadido). Como vemos, la reconciliacién supone una
visién antropoldgica, no solo teoldgica.

En resumen, para el cristiano, Jesucristo es la encarnacién de la
reconciliacién que desemboca en la paz. Su vida y su camino, refren-
dados por su resurreccién (sello de aprobacién de Dios), conducen a
la reconciliacién universal que anhelamos. De nosotros depende tomar
ese camino. Es el camino del amor (agape). Es lo que en su dltima
cena Jesus encargd a sus discipulos con cardcter de «<mandamiento» (no
opcional), cuya «novedad» es que él es el paradigma: «dmense los unos a
los otros como yo los he amado» (véase Juan, 15, 1-17; énfasis afiadido).
Por lo tanto, es una manera de ver (visién) y de vivir la vida (misién).
Por ¢l llegaremos a la ansiada unidad en la concordia de los reconcilia-

dos (Juan, 17).
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Muy pocos tedlogos de los Gltimos cien anos han podido disfrutar
del prestigio del que goza Wolfhart Pannenberg (1928-2014) en el
dmbito de la teologia sistemdtica y del pensamiento filoséfico mds
reciente. Sus contribuciones teoldgicas fueron especialmente valora-
das en Estados Unidos: ello se podria explicar por su peculiar y dificil
intento de establecer una sintesis entre el aparente conservadurismo
de sus grandes visiones teoldgicas y las ideas de libertad y autonomia
tipicas de la experiencia moderna. A Pannenberg hay que conside-
rarlo, ademds, como el mds catélico de los autores protestantes, o el
mds luterano de entre los catélicos. La orientacién ecuménica de su
pensamiento es manifiesta y su simpatia con aspectos del catolicismo
es algo que, desde los inicios de su actividad como profesor y autor,
lo hacfa ocupar un lugar especial en el corazén de no pocos catélicos
(para la posicién de nuestro autor en relacién con el catolicismo, véase
Pannenberg, 1995). Desde luego, hay que recordar que la direccién
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general de su pensamiento teoldgico se remonta a una tesis que el te6-
logo formul4 ya en 1959:

La historia es el horizonte mds completo de la teologfa cristiana.
Todas las preguntas y respuestas teoldgicas tienen su sentido solo
en el marco de la historia, de la historia que Dios tiene con la
humanidad y, a través de ella, con toda su creacién, orientada hacia
un futuro todavia oculto al mundo, aunque ya manifestado en la

persona de Jests (1967, p. 22).

Gracias a esta tesis, Pannenberg habria de convertirse en lo que
realmente fue: no solamente uno de los te6logos mds interesantes y
pertinentes del siglo XX, sino también un pensador ecuménico de par-

ticular importancia y actualidad.

1. TEOLOGIA Y ANTROPOLOGIA

En su libro ;Qué es el hombre?, de 1962, Pannenberg considera nuestra
época —o, mejor, la suya— como una época de «antropologia». Segtin
él, desarrollar una ciencia integral del hombre es un objetivo principal
dentro de las aspiraciones intelectuales del presente.

En este punto vemos la consecuencia de una tendencia que resulta
inconfundible desde el inicio de la era moderna: pensar todo —Dios
y el mundo— a partir de la experiencia humana. Ya no es el mundo
natural como tal, sino la experiencia humana del mundo y de la propia
existencia, lo que constituye el punto de partida para todo cuestiona-
miento relativo a la realidad de Dios (Pannenberg, 1972a).

En la teologia protestante, esta tendencia se muestra ya desde su
temprana orientacién hacia la pragmdtica necesidad humana de sal-
vacién, mds alld del deismo y del racionalismo moral de la Ilustracién
tardfa. Dicha tendencia se expresa también en el periodo cldsico de
la teologia protestante alemana, que reconocemos en la refundacién

que de ella hace Schleiermacher; luego de dicha fase, se mantiene
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en las discusiones causadas por el surgimiento de la teologfa liberal,
especialmente en torno al concepto mismo de «religién». Se trata de
una historia que, de alguna forma, terminard con la interpretacién
existencial del mensaje cristiano realizado por te6logos como Rudolf
Bultmann o Karl Barth (Pannenberg, 1983, pp. 11-12)".

Por supuesto, la misma tendencia también se puede encontrar en
las filas de la teologia catélica. La obra de Karl Rahner puede citarse
como una expresion especial de dicho giro antropoldgico dentro de la
teologia del siglo veinte. En todo caso, hay que subrayar el hecho de
que el mencionado antropocentrismo de la teologia no aparece como
contraparte de la teologia teocéntrica mds estricta, aunque si se opone
a las siguientes ideas: aquella segtin la cual en la teologia el hombre no
es mds que un tema particular entre otros; la posicién de acuerdo con la
cual se puede decir algo teolégicamente sobre Dios sin decir algo sobre
el hombre y viceversa; o la idea de que las dos dreas, la concerniente
al hombre y la que se ocupa de Dios, se relacionan en lo que toca al
asunto teoldgico, sin llegar a un condicionamiento mutuo en el dmbito
del conocimiento (Rahner, 1967, p. 43).

Pannenberg enfatiza de modo particular la existencia de una razén
teoldgica interna a dicho antropocentrismo teolédgico. Es que, para ¢él,
el zelos de la teologia cristiana estd relacionado en ltima instancia con
la cuestién de la «salvacidn» del hombre. No es de extrafar, entonces,
que la concentracion teoldgica en el hombre comience con la creencia
en la encarnacién de Dios. Esta creencia, de hecho, especialmente a tra-
vés de la tradicién agustiniana del cristianismo occidental, ha adquirido
la forma de una referencia indispensable al problema de la salvacién del
individuo. Dicha tendencia fue agudizada por la religiosidad medieval
v, luego, continué en la Reforma y el pietismo luterano.

' En 1925, Bultmann formulé el vinculo entre antropologfa y teologfa de la siguiente
manera: «Resulta que, si uno quiere hablar de Dios, entonces tiene que hablar de uno
mismo» (1933, p. 28).

287



RoOSTROS DEL PERDON

Naturalmente, dicha concentracién antropoldgica de la teologia en
los tiempos modernos no es mds que una fuerte expresién del estado
mental de la modernidad y de su historia social en general. Por detrés
de eso estd el proceso que Pannenberg llama la privatizacién o la seg-
mentacién de la religién en la sociedad moderna. Con el final de las
guerras religiosas de los siglos XVI y XVII, las denominaciones cristia-
nas fueron perdiendo cada vez mds su cardcter de religiones estatales.
Asi, el Estado se trasformé en una entidad religiosamente neutral y
la confesion religiosa fue remitida a la esfera privada, constituida por
asociaciones individuales y libres de individuos. La tendencia a la seg-
mentacién y la privatizacién de la religién pertenece, sin duda, a las
diversas corrientes dominantes en la historia moderna.

Sin embargo, no solo el cristianismo, sino también las negaciones
ateas de la creencia religiosa en general se han extendido en este terreno.
Esto, por supuesto, se aplica a pensadores como Feuerbach o Marx,
Nietzsche o Freud, y a sus respectivos sucesores. Pannenberg toma el
desafio del ateismo tan seriamente que llega a considerar que, si fuera
del todo posible probar que la religién es simplemente un producto
de la intimidad humana y una mera expresién de la autoalienacién
del hombre, entonces habria que declarar la fe religiosa, y mds espe-
cialmente el cristianismo, como desprovistos de cualquier pretensién
vélida de credibilidad general dentro de nuestro contexto, el de la cul-
tura moderna. En tal caso, la fe cristiana deberia ser colocada lado a
lado de cualquier otra visién del mundo o ideologia (1983, pp. 13-15).

Como tedlogo, nuestro autor reconoce el enorme peligro asociado
con una posible inversién antropolégica de la teologfa; peligro siem-
pre muy cercano, una tentacién permanente en la teologia moderna y
contempordnea. Sin embargo, esto no disminuye la conciencia de que,
en la situacion espiritual de nuestros tiempos, la teologia solo puede
representar la verdad de un discurso sobre Dios —o, incluso, demostrar
que estd en condiciones de hacerlo, sobre todo frente a la critica de la
religién por parte del ateismo moderno— en caso se muestre capaz de
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argumentar desde el campo de la antropologia. De lo contrario, sus
afirmaciones sobre la primacia de lo divino dificilmente serdn mds que
aserciones subjetivas sin ningin derecho verdadero a la universalidad, o
a la aceptacion por parte de los demis.

De otra parte, la teologia debe considerarse como la ciencia que
puede mostrar las dimensiones y las profundidades de la realidad
humana que, de otro modo, no podrian ser captadas por la antropo-
logia ni por cualquier otra ciencia o rama del saber. Pannenberg hace
un esfuerzo muy particular en el sentido de alcanzar una apropiacién
critica de la investigacién antropolédgica de naturaleza no teolégica.
Su buasqueda, de hecho, va en el sentido de una apropiacién de la
autocomprensién del hombre de nuestros dias —tarea ya practicada
ejemplarmente por te6logos como Emil Brunner y Rudolf Bultmann,
este ltimo sobre todo en contraste con la posicién teoldgica de Karl
Barth—. La tarea es, asi, la de incorporar descripciones no teoldgicas a
la reflexién teoldgica, con el fin de alcanzar un abordaje preliminar de
los hechos para después profundizarlos, o elevarlos, hasta su dimensién
adicional, o mds radical, es decir, aquella que teolégicamente es la tinica
relevante (Pannenberg, 1972a, p. 19).

La antropologia dogmadtica tradicional gira en torno a dos temas
que en la teologfa son centrales: la interpretacion del ser humano a par-
tir de la categoria de la imago dei y la concomitante nocién de «pecado».
No sorprende, pues, que estos asuntos estén entre los temas teoldgicos
a partir de los cuales Pannenberg deriva su interpretacién teoldgica de
las investigaciones antropoldgicas contempordneas. Su conviccidn es
que la apertura de los fendmenos antropolégicos a la realidad dltima
—es decir, a Dios— es hoy mds evidente que nunca, dada la plausibi-
lidad creciente de la antigua idea de la imagen divina en el hombre y
de cémo esta expresa la unidad del ser humano con la realidad divina.
Es asi, pues, que las ciencias antropoldgicas de hoy atestiguan la capa-
cidad natural humana para determinar cudles han de ser los destinos
del mundo natural. Pero también dan testimonio de como temas
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como el pecado y el perdén siguen siendo centrales en nuestra misma
autocomprension, sea que se trate del peligro de una fundamental con-
tradiccidon del hombre consigo mismo o de la salvacién que del peligro
se puede esperar.

Asi es como Pannenberg entiende sus investigaciones teoldgicas:
como contribuciones multiples e integradas en una antropologia teo-
légica fundamental. Su enfoque consiste, precisamente, en no asumir
marcos y supuestos dogmadticos. Busca, mds bien, volver a los fenémenos
del mundo habitado por el ser humano, de tal manera que disciplinas
como la biologfa humana, la psicologia, la antropologia cultural o la
sociologia se relacionen y se pueda plantear la pregunta sobre las impli-

caciones religiosas y teoldgicas de cada una de ellas en particular.

2. :QUIEN ES O QUE SABEMOS SOBRE EL SER DEL HOMBRE?

Lo que en la modernidad se ha promulgado como principio de la liber-
tad humana, la antropologia mds reciente lo ha expresado en términos
de apertura al mundo. Segin Pannenberg, la palabra Weltoffenheir
(‘apertura al mundo’) es la que mejor indica la caracteristica basica de lo
que hace al hombre propiamente «<humano», es decir, lo que lo distin-
gue de los animales y lo eleva por encima de la naturaleza extrahumana.
Pero ;qué significa eso?

En comparacién con los animales, nuestros 6rganos no estdn especia-
lizados, pero son sorprendentemente versitiles. A través de la educacién
y la eleccién individual o el hdbito, la corporalidad del hombre no cesa
de transformarse. Las reacciones del instinto solo estdn presentes de
forma residual en el hombre. Esto significa que el hombre es esencial-
mente capaz de experimentar las cosas como tales y luego incorporarlas
en el mundo de sus planes e intenciones. Solo a través de la cultura, las
cosas del mundo se hacen disponibles para la gente. La apertura mun-
dana del ser humano, por lo tanto, tiene que ver con el hecho de que
él es un ser radicalmente abierto al mundo de las cosas y de su propia
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experiencia. Pero los animales solo estdn abiertos a un nimero limitado
y especifico de caracteristicas (Pannenberg, 1972b, p. 9).
Apertura mundana (Weltoffenheit) significa lo siguiente:

El hombre estd completamente abierto. Estd —mads alld de cual-
quier experiencia, mds alld de cualquier situacién dada— siempre
abierto. También estd abierto mds alld del mundo, es decir, de su
propia imagen del mundo; pero, més alld de cualquier posible cos-
movisién y la bisqueda de imdgenes del mundo, por indispensable
que sea, permanece abierto en preguntas y bisquedas. Esa apertura
mis alld del mundo es incluso una condicién de la experiencia del
mundo misma. Si nuestro destino no nos empujara mds alld del
mundo, entonces no continuarfamos buscando, incluso sin razones

concretas para hacerlo (Pannenberg, 1972b, p. 10).

Pero es esta apertura solo una cuestién de cultura? Pannenberg
sefala que los hombres no encuentran paz duradera ni en sus pro-
pias formaciones de naturaleza cultural. Sabemos que incluso nuestras
mejores creaciones nunca brindan una satisfaccién que sea de verdad
duradera y permanente. Arnold Gehlen, gran dinamizador de este
esfuerzo, hablé de la desproporcionada obligacién que tenemos frente
a la perspectiva de nuestra realizacién, una obligacién que nos perturba
constantemente e impide que nos quedemos satisfechos en cualquiera
de las etapas por donde pasa la realizacién de nuestras vidas.

Esta «necesidad crénica del ser humano», su confianza infinita,
presupone necesariamente una contraparte mds alld de todo lo que
sea experiencia mundana. Solo entonces la imaginacién del hombre
puede formarse ideas sobre ese mds alld de nuestra experiencia. Es pre-
cisamente por la relacién con dicho opuesto, o contrario, del cual el
hombre siempre depende en su esfuerzo infinito de devenir si-mismo,
que nuestro lenguaje alcanza el significado real de la expresién mds mis-
teriosa de entre todas las que habitan el universo de nuestro lenguaje:
«;Dios!».
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No es casual que la vision moderna de la apertura del hombre al
mundo tenga sus raices intelectuales en el pensamiento biblico. La his-
toria biblica de la creacién ha declarado al hombre como senor del
mundo, el gobernante asignado por Dios, su imagen y representante
vicario. Como confirmacién de que la estructura bésica de la antropolo-
gia moderna remite a la teologia cristiana puede servir, como de hecho
sirve para Pannenberg, el hecho de que, al comienzo de la antropologia
moderna, se destaca la presencia de un tedlogo de gran importancia,
Johann Gottfried Herder (Pannenberg, 1972b, p. 12; 1983, pp. 40ss.).

La apertura del hombre al mundo es, por lo tanto, mis de lo que
puede significar su capacidad creativa para lograr resultados cada vez
mds amplios y significativos. Como ser abierto al mundo, el hom-
bre depende de esa totalidad siempre impenetrable que es la realidad
del encuentro que en cada situacién se puede esperar. Pero del hecho
de que dependemos permanentemente de lo desconocido resulta en
nosotros una absoluta necesidad de confianza, semilla constitutiva de
nuestro ser hombre. Dado que no es posible entrar en relacién con lo
desconocido si no es a través de una actitud de confianza, tenemos que
comprender que, sin confianza, la vida humana en dltima instancia ni
siquiera es posible (Pannenberg, 1972b, p. 23).

Es mediante la confianza que el ser humano se aventura a lo des-
conocido. Pero nuestro destino no puede ser la incertidumbre total.
La confianza presupone que aquello en lo que yo confio ya es de algtin
modo conocido mediante elementos de la experiencia. De lo contrario,
la confianza no serfa en absoluto posible. La confianza tiene su base en
alguien o algo que ayude a que uno se gane a si mismo. La confianza
presupone la fidelidad del otro; solo es posible a partir del reconoci-
miento de que la otra persona de la que dependo actuard de un modo
coherente y confiable en su relacién conmigo. De ese modo, puede
otorgar consistencia y coherencia a mi propia existencia en su condi-
cién de dependencia (Pannenberg, 1972b, p. 24).

Al igual que en el caso de nuestra relacién interpersonal, el origen
de la realidad total no estd disponible para nosotros. Pero en el decurso
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de nuestra existencia, siempre dependemos de lo que la realidad es en
su totalidad, de aquello que no podemos dejar de interrogar a partir de
su fundamento. Esta es la razén por la que dicha relacién tiene la forma
de una relacién de confianza. Ahora bien, es precisamente en contra
de esta tendencia fundamental de la vida entendida como relacién de
confianza que se mueve la bisqueda humana —hasta el punto de poder
devenir patoldgica— de un sentido cada vez més fuerte de seguridad
en la existencia. Sin embargo, sigue siendo un hecho inmutable que,
incluso en la necesidad de seguridad, las personas siguen dependiendo
de la fiabilidad de los demds. Para una vida que lucha por la seguridad
total y a todo costo, la conflanza en uno mismo toma el lugar de la
confianza que somos llamados a poner en Dios. Y eso es justamente lo
que la teologia designa con la nocién de «pecado».

La relacién correcta respecto a la disposicién de confianza, como
corresponde a la apertura estructural del ser humano, es la confianza
incondicional en el Dios infinito y el respeto incondicional por el des-
tino infinito de los demds seres humanos; sin embargo, también supone
una disposicion sobre las cosas finitas del mundo que no contradiga
el plan divino de la salvacién universal, o sea, el destino de todos a la
vida en plenitud. La posesién del mundo pertenece al destino del hom-
bre, pero ella tiene que entenderse como una posesién que no tiene su
derecho y propésito en si misma. Por el contrario, estd completamente
conectada con el ejercicio de una infinita confianza en «Dios» y se
deriva de ella. Dios, a su vez, es una expresién sumamente condensada
de lo que entendemos como el ser, la vida o el sentido.

3. LA ESTRUCTURA DE LA SUBJETIVIDAD

En vista de lo dicho, vamos ahora a aproximarnos un poco mis a la
pregunta teo-antropolégica. Como es natural, podemos decir que ya la
idea de que el hombre y Dios comparten la nocién de persona es algo
que requiere permanentemente la correccién de una filosofia o teologfa
apropiadas a la tarea del pensamiento.
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En su paradigmitico texto sobre «Persona y sujeto» (1980), Pannen-
berg da claras muestras de su profunda comprensién de la naturaleza
de la «crisis» de la modernidad y se plantea la pregunta sobre si la filo-
soffa de la subjetividad es atin adecuada para dar respuesta al problema.
Su reflexién pasa ahora por la aclaracién de la dicotomia entre persona
y sujeto, un problema que —para él— es central en su interpretacién
de la tradicion®.

La nocién de persona es, como todos sabemos, inseparable de la
revolucién cristiana. Es con el cristianismo que el término de origen
griego gana su significado mds profundo y alcanza su particular rele-
vancia antropoldgica, gracias al énfasis que el cristianismo coloca en la
individualidad del hombre. Este proceso se puede rastrear directamente
hasta el mensaje de Jests respecto al amor de Dios por todas y cada una
de sus criaturas.

Una consecuencia inmediata de dicha valoracién de la individua-
lidad de los seres humanos en el dmbito cristiano es la introduccién
de una nueva comprensién del tiempo. El tiempo deviene un lugar de
prueba y determinacién para la eternidad: asi, lo que Platén interpreté
como la inmortalidad del alma ahora se entiende como la inmortali-
dad de todo lo que el individuo es llamado a ser. Sin embargo, otros
momentos se han afadido a esta historia. En particular, Pannenberg
registra la creciente atencidn que se presta al poder creativo del hombre,
algo que caracteriza la teoria del pensamiento medieval en su desarrollo
desde San Agustin hasta la modernidad. En primer lugar, subraya la
critica de Agustin a la teorfa de la anamnesis platénica y la consecuente
afirmacién de que el alma humana posee en si un conocimiento de las
ideas. A esto se suma el conflicto con la doctrina aristotélica del inte-
lecto agente, ya que —en la medida en que el Estagirita interpretaba
a este como una fuerza sobrehumana que tenfa un «efecto externo»

2 Para una discusién mds extensa de esta problemdtica, véase Nagl-Docekal y Vetter,
1987; Cramer y otros, 1987; Frank, 1984, 1986.
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en el alma— este no era sin mds conciliable con la concepcién cristiana
de la inmortalidad. El filésofo cristiano se vio asi obligado a reinter-
pretar al intelecto activo como parte del alma humana individual,
un aspecto que tendrd importantes consecuencias en lo relativo a las
investigaciones posteriores de la actividad del intelecto humano en el
proceso de la cognicién.

La filosofia moderna de la subjetividad, por lo tanto, se presenta
como una consecuencia de la discusidon planteada en el cristianismo
en torno a la individualidad humana y la nocién correspondiente de la
inmortalidad individual. Para Pannenberg, la nocién trascendental-fi-
loséfica del sujeto como autoconciencia no es sino la culminacién de
una larga historia que la precedié. Sin embargo, hay aporias en la teoria
moderna de la subjetividad. Para el tedlogo, la doctrina de las relacio-
nes trinitarias se presenta en esta problemdtica histérica como una de
las etapas mds importantes, pero que ahora hay que renovar en serio
—como, de hecho, intenté hacer Hegel—. La afirmacién hegeliana de
que lo propio de la persona consiste en ser uno mismo en el otro no
es otra cosa que lo que, desde hace siglos, se viene afirmando mediante
las discusiones sobre la vida trinitaria en Dios. La tradicién teoldgica lo
tiene muy claro: la relacién con el otro es constitutiva de la identidad y
la particularidad de cada una de las personas divinas.

La historia de la teologia, sin embargo, nos muestra que la doc-
trina cristiana de la trinidad se resiste siempre a dar el paso hacia la
abolicién de la sustancia en el sujeto. Y lo hace con razén, porque, si
bien «es cierto que el sujeto tiene la relacién con el otro de si mismo
en si mismo y por lo tanto es independiente, a su vez depende de un
contenido sustancial de su vida que se le haya dado previamente»
(Pannenberg, 1980, p. 85). En su totalidad, su relacién con este
contenido sustancial estd interconectada con su relacidén con el otro.
Cada una de las personas trinitarias no tiene su esencia en si misma,
sino solo, en cada caso, a través de un otro. Sin embargo, en cada caso
es ya un si-mismo.
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Como es sabido, Fichte problematizé de forma profunda, por
no decir radical, la nocién de un Dios personal, una critica que, por
cierto, motivé a Hegel en su esfuerzo de revision del concepto de sujeto
(Pannenberg, 1980, p. 86)°. Si la peculiaridad de la persona como
sujeto no es tener al otro de si mismo fuera de si mismo, sino estar en el
otro en si mismo, entonces ella no encuentra en el otro al que se refiere
su limitacién, sino su propia realizacién. En consecuencia, Hegel no
tuvo ningin problema con la idea de la personalidad de Dios: para ¢él,
lo absoluto de lo absoluto consiste precisamente en el hecho de que el
absoluto es un sujeto absoluto y solo como sujeto puede ser absoluto.

Sin embargo, las aporias de autoafirmacién del sujeto permanecen®.
La férmula hegeliana del sujeto, estar en el otro y permanecer en si
mismo, es en si misma ambigua. Por un lado, cae en los problemas del
sujeto romdntico, circular y vacio; por otro, presupone un sujeto que ya
no es absoluto, sino que se vuelve funcién de una historia mds grande
que aquella de la metafisica de la subjetividad. De ahi que Pannenberg
considere necesario, o urgente, superar la filosofia de la subjetividad.
Esta superacién solo puede tener éxito bajo la condicién de que uno
distinga entre el yo y el si-mismo (Selbsz) con precisién, pues serd a
partir de dicha distincién que el concepto de persona podrd de nuevo
recuperar su relevancia tanto teolégica como antropolégica. En «lugar
de ser una mera posicién del yo [...], al si-mismo se presenta como

3 Fichte consideraba que la nocién de un Dios personal resultaba fundamentalmente
incompatible con la idea de su condicién de infinito. Segin el gran pensador, como
ego, la persona siempre y en cada caso presupone un no-ego. Solamente en contraste
con el no-ego puede el ego ganar su autoconciencia. Segtin Fichte, por eso, la idea
misma de la personalidad de Dios no es mds que un producto de la limitacién de nues-
tro poder de imaginacién.

4 Trénicamente, hay que subrayar, como lo hace Pannenberg, que las aporias de la
autoafirmacién habian inducido al dltimo Fichte a abandonar la posicién original de
su Wissenschafislehre (1794), pues el mismo pensador llegd a comprender que el ego
sujeto de configuracién y el ego configurado deben seguir siendo realidades diferentes,
de modo tal que la autoafirmacién del ego deja de poder afirmarse como el comienzo
de toda «ciencia».
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proceso de cambio» (1980, p. 88), como realidad estructurada como
historia, un proceso en que el final serd siempre algo que en el pre-
sente forzosamente nos aparece como desconocido. Asi es que, segiin
Pannenberg, el yo, lejos de producir el Selbst, lo necesita para poder
crecer dindmicamente y al final obtener su estabilidad y continuidad
ontolégica. En otras palabras, la manifestacion del yo da lugar al Se/bst,
pero este tiene como condicién permanecer realidad incompleta y,
como tal, estructuralmente abierta. Ahora bien, es justamente para
expresar dicha realidad, o la realidad humana correctamente enten-
dida, que hoy tiene sentido recurrir a la «vieja» nocién de «persona»

(Pannenberg, 1980, p. 88).

4. FL PECADO Y SU ESTRUCTURA

«En su actitud de apertura al mundo, el ser humano estd camino a su
destino». Con estas palabras, Pannenberg senala que el ser humano —
como ser en el mundo— anhela una orientacién integral en el mundo
de la vida. Sin embargo, nadie puede encontrar un estdndar final para
su vida, ni en el mundo natural ni en la sociedad. El proceso de la
vida siempre estd mds alld de todo lo que el mundo pueda ofrecer.
De ahi la importancia de la tesis anteriormente mencionada: apertura
al mundo significa vivir en una esencial apertura a Dios. El hombre es
hombre solo como un movimiento a través del mundo para Dios. Solo
asi €l puede llegar a su destino, la comunién con Dios (Pannenberg,
1972b, p. 40).

El egocentrismo del hombre no coincide de ningin modo con
aquella armonia implicada en la idea de apertura al mundo como con-
dicién esencial del ser del hombre. Justamente lo contrario es el caso.
Sin embargo, tal egocentrismo no se puede superar sacando de escena
al ego, sino solo fusiondndose en una perspectiva de vida cada vez mds
grande. ;Por supuesto, en el proceso antropolégico hay siempre un yo
clamando manifestarse!
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De esta manera, la tensién entre el egocentrismo y la dindmica de
apertura al mundo forma la situacion real de toda vida humana. Esto
comienza ya en el nivel de la vida orgdnica: ella es posible solo en la
medida en que el ser que uno es y la Welroffenbeit que nos da el destino
obtienen su trazo de unién a partir de una unidad superior. Cada enti-
dad viviente forma una unidad persistente de ser para-si y de referencia
ambiental. Asi, no hay autoafirmacién que no tenga que pasar por un
abrirse a experiencias siempre nuevas de la realidad. Ahora bien, es pre-
cisamente esta tension la que caracteriza la estructura del Selbst y su
actividad presencial en el mundo.

Este conflicto entre apertura cosmopolita al mundo y egocentrismo
es, por lo tanto, inseparable del hombre, ya que cada intento exitoso en
esta direccion solo puede significar un nuevo triunfo del egocentrismo
(Iehbezogenheir). Por esta razdn, la unidad que combina la tensién inhe-
rente a la perseverancia del si-mismo con la apertura mundana del yo
dentro de un todo que sea significativo solo puede tener su base fuera
del si-mismo (Selbst). Solo en la medida en que tiene su centro fuera de
si-mismo, el ser humano puede superar el conflicto que en él siempre
hay entre cierre y apertura. Aislado, el ser humano no podrd jamis ir
mis alld de un si que no es si-mismo.

Pero dado que, por virtud de nuestra ontoldgica finitud, no pode-
mos vivir solo en la verdad de Dios, tenemos que afrontar el conflicto
entre nuestra apertura al mundo y el egocentrismo, o egotismo, que se
genera en nuestras relaciones —sea en aquellas de uno con los demds
o, naturalmente, en aquellas con nosotros mismos o con el mundo en
su totalidad—. La tendencia humana es permanecer atrapado en dicho
egocentrismo, natural e inevitable. Adn peor, lo que mds nos afecta es
una cultura que siempre nos hace insertar lo nuevo en lo ya concebido,
realizado o, al menos, ya previsto. Al hacerlo, el ser humano no solo
viola su destino auténticamente cosmopolita, de apertura a la realidad
mundana en su intrinseco dinamismo, sino que se cierra contra el Dios

que lo llama a su destino de realizacién plena en la comunién del amor.
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Eso es exactamente lo que significa el «pecado»: el egoismo que se
cierra—o, peor, que se autojustifica—, ensimismdndose. Si la manifesta-
cién mds comuin del pecado es la concupiscencia, eso no nos debe impedir
reconocer que lo que actda en la concupiscencia no es sino el impulso
intimo del amor del hombre por si mismo —es decir, su voluntad de
permanecer cerrado en lo poco que es, aquel impresionante presque-rien
del que hablaba, pienso, el gran Vladimir Jankélévitch (1957)—.

Sin embargo, surge la pregunta de por qué el egocentrismo corres-
ponde al pecado. Para Pannenberg, la respuesta proviene del hecho de
que «solo en el hombre la relacién con un centro, en el caso presente
con el yo, contradice su destino» (1972b, p. 47). No son los animales,
sino las personas, quienes, a través de su egoismo, siempre permanecen
detrds, o mds acd, de lo que por mandato del Creador deberian ser.
La autoidentidad del yo no es pecado en si mismo, y tampoco lo es el
disponer del mundo por medio del cual el yo se afirma y se eleva a si
mismo. De hecho, y segtin la légica inherente al principio de la condi-
cién de creatura, la orden de Dios es sencillamente que dispongamos
del mundo. En y por si misma, la Ichbezogenbeit del ser humano per-
tenece a la buena creacién de Dios. Pese a ello, deviene pecado cuando
entra en conflicto con el destino infinito del hombre, es decir, cuando el
yo acaba haciéndose fin en si mismo, en lugar de dejarse integrar en una
unidad superior, aquella que empieza con la vida y el ser (1972b, p. 47).

El pecado es, pues, algo que pertenece a la Vorfindlichkeit del hom-
bre. Nacemos y crecemos inmersos en la légica del pecado. Pecado,
por lo tanto, es lo que somos, pero no lo que estamos destinados a ser.
Pero de lo que somos no podemos librarnos solo por nuestros propios
medios. Solo la realidad que nos penetra nos mantiene cerca de la vida
una y otra vez. Asi, en ultima instancia, Dios mismo es quien, a través
de todas las cosas, una por una y en su totalidad, puede llevarnos mas
alld de lo que somos en nuestro yo hasta la realizacién de nuestro propio
destino. El éxito de nuestras vidas es, asi, y a menudo, algo que ocurre
en contra o al menos sin nuestra intervencién mds propia o directa.
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Pero esto también significa que el Gnico Dios, creador y sefor de la
historia, no es solo la unidad final de la realidad en sf misma, sino también
la salvacién —es decir, la realizacién de nuestro ser en el mundo a través
de la superacién del conflicto entre Iehbezogenheit y Weltoffenbeit, o sea,
entre egocentrismo y apertura cosmopolita al mundo—. No es por nues-
tros meros esfuerzos que el conflicto entre la autorrelacién del Selbst y el
enfoque mundano puede ser superado. El acuerdo de lo que somos con la
realidad total solo puede ser recibido de «Dios»; es decir, si hay sabiduria
es porque —como seres de libertad— estamos referidos a un mds alld
del Selbst, creados para devenir lo que ya somos, hijos e hijas de Dios.

5. LA LOGICA DE LA REDENCION

En su impresionante Systematische Theologie (1988-1993), Pannenberg
articula con enorme rigor teolégico el modo como la misién del Hijo
a través del Padre y su encarnacién estdn dirigidas a la salvacién del
mundo (Juan, 3, 17; Pannenberg, 1991). El tema de este escrito es la
importancia de la naturaleza humana de Jests en su actividad e historia
de vida en la tierra. Al crear un espacio para el hombre bajo el gobierno
de Dios, Jesus hizo posible la renovacién de la comunidad humana.
El cardcter mesidnico de su ministerio, tal como se presenta a la luz de
su crucifixién y resurreccién, significé la eliminacién de la esperanza
del Mesias de Israel y su extensién a toda la humanidad. En los escritos
de Pablo y Juan, esa limitacién es superada mediante la atribucién del
titulo de «Hijo»: el Hijo del Padre Celestial, que es el Creador y Padre
de todos los hombres, se manifiesta ahora en la persona de Jests para
la salvacién del mundo. San Pablo lo sefiala mediante su paradigma-
tica presentacién de Jests como el hombre escatolégico por excelencia,
nuestro segundo Addn (1991, p. 441).

La cuestién de la peculiaridad de Jesus respecto a los demds seres
humanos no puede separarse de la funcién soterioldgica de su misién
histérica —ni, por lo tanto, tampoco de su persona—. Esto es cierto
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y se comprueba en el hecho de que su predicacién tenga lugar en el
marco de una actividad de sanacién, como tan a menudo nos informan
los Evangelios. La conexién entre la dignidad mesidnica y la funcién
soterioldgica caracteriza el mensaje apostdlico de Cristo. Sin embargo,
la peculiaridad de la figura de Jestis —siempre asociada con su funcién
soteriolégica— no justifica que se proyecte en su persona los intereses
mds diversos y las expectativas salvificas de los hombres, hasta el punto
de hacer de Jests un mero exponente y portador de tales expectativas.
Es cierto que Jests, como el Hijo de Dios, es el cumplimiento de toda
esperanza humana de salvacién; sin embargo, las esperanzas de salva-
cién humanas son siempre muy diversas y a menudo no coincidentes.
Por lo tanto, solo en la obra y en la historia existencial de Jests se
revela lo que realmente sirve a la humanidad o es causa de su salvacién
(Pannenberg, 1991, p. 441).

En el cristianismo, el ntcleo del problema estd en el significado de
la muerte de Jesucristo y, tal como ensefia Pablo, en el significado del
concepto de reconciliacién que en ella opera. En la reconciliacién con
Dios por medio de la cruz de Ciristo, la forma actual de la participacién
en la salvacién cristiana —que Pablo describe como justificacién y paz
con Dios— establece el orden asociado al concepto de reconciliacién y
a su relacién con la muerte de Jests en la cruz. Naturalmente, hay cam-
bios profundos en la comprensién del término «reconciliacién», pero
su dmbito de aplicacién sigue presuponiendo la idea de que se trata de
un concepto clave para toda interpretacién sistemdtica que pueda ser
considerada adecuada frente al significado antropolégico de la muerte
de Cristo (Pannenberg, 1991, p. 447).

Las declaraciones cristianas mds antiguas sobre la funcién expiato-
ria de la muerte de Cristo presuponen, ante todo, que la crucifixién
de Jests no puede entenderse como castigo de sus propias ofensas.
Pero esto solo se muestra plenamente a la luz de la resurreccién de
Jesus. Al enviarlo de nuevo a la vida, Dios mismo absolvié a Jests de
los cargos que llevaron a su ejecucién: €l no fue un rebelde politico,
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ni de forma alguna se conden a si mismo. En otras palabras, su muerte
en la cruz no fue a causa de su propio pecado. Gracias al evento de la
Pascua, o a su luz, queda demostrado que él fue «sin pecado». Pero
¢spor qué Dios permiti6 su muerte? ;Por qué razén? A la luz de las alu-
siones proféticas que el cristianismo primitivo tomé de los escritos del
Antiguo Testamento, es claro que, si no fue por sus propios pecados,
entonces Jesus solo podria haber muerto por los pecados de los demas.
Esto puede entenderse, en principio, como la tinica respuesta posible
frente a la cuestién de la muerte de un ser humano cuyo destino —a la
luz de la afirmacién divina de su misién mediante su resurreccién de
entre los muertos— no es simplemente accidental, sino que estd orde-
nada por Dios desde toda la eternidad. La aceptacién de una funcién
expiatoria de la muerte es una expresién de la misericordia y del amor
salvifico de Dios. El comportamiento de Jests en su trabajo previo a la
Pascua se muestra incompleto e incluso engafioso cuando se resume en
la expresién <hombre para los demds», es decir, «préjimo». En verdad,
Jestss fue, ante todo, un ser humano totalmente volcado hacia Dios;
incluso, en cuanto hombre para los demds —es decir, enviado para dar
testimonio del Reino futuro de Dios, en su calidad de iniciador del
Reino en su vida y obra— el hombre Jestis manifiesta el amor de Dios,
sea por €l o por todas las criaturas (Pannenberg, 1991, p. 470).

En su doctrina especulativa de la reconciliacién, Hegel concibe la
«abolicién de la finitud natural, de la existencia inmediata» como el
nucleo fundamental del proceso universal de reconciliacién. De ahi su
tematizacién de «la muerte de Dios», una idea ajena al Nuevo Testamento,
aunque Pablo haya hablado repetidamente de la muerte del Hijo de
Dios (Romanos, 5, 10; 8, 32). Segtin su naturaleza humana, el Hijo de
Dios muri6 en la cruz; sin embargo, con su afirmacién, Hegel parece no
entender muchas de las cuidadosas distinciones hechas por la cristolo-
gia ortodoxa entre naturaleza divina y naturaleza humana en la unidad
misma de la persona de Cristo. Por eso, asi lo juzga Pannenberg, habla
de forma indiferenciada de la muerte de Cristo como muerte de Dios.
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El cardcter expiatorio de la muerte de Jests expresa el momento
exclusivo de su muerte vicaria, la muerte de una persona inocente en
lugar de los pecadores. En contraste, la obediencia a Dios, por cuya
causa Jesus asumid esta muerte, es paradigmdtica para todos los seres
humanos: en ella, Jesus es el Hijo, el nuevo Addn, aquel en cuya imagen
el mundo debe ser renovado. Esto incluye la aceptacién de la propia
finitud ante Dios, aceptacién que se concreta en el bautismo mediante
la unién del propio futuro de muerte con la muerte de Jests. Ahora
bien, es precisamente a través del significado exclusivo de la muerte
vicaria de Jests que se hace posible nuestra independencia frente a
los demds, pues ahora, en relacién con la muerte de Jests, cada per-
sona puede vivir su propia vida y seguir su vocacién desde la certeza
de la participacién en la vida, o sea, en la victoria de la resurreccién
(Pannenberg, 1991, p. 482).

Las afirmaciones cristoldgicas tienen, pues, una estructura prolép-
tica, de anticipacién. La relevancia de la historia de Jests para toda
la humanidad anticipa el resultado de la historia humana en el escha-
ton. En otras palabras, la verdad del contenido de tales declaraciones
depende de la obra del Espiritu, mediante el cual podemos reconocer
que Jesus es de verdad Hijo de Dios. Asi es como surgieron las prime-
ras proclamaciones cristoldgicas, expresiones del actuar del Espiritu en
la comunidad de fe original. Esto es cierto incluso en relacién con el
surgimiento de titulos cristoldgicos como Mesias, Kyrios, Hijo de Dios.
Cada uno de estos titulos se refiere a la figura particular de Jests en
su humanidad y, sobre todo, en su futuro. Son titulos implicitamente
soteriolégicos, pues cada uno de ellos corresponde a aspectos particu-
larmente caracteristicos de la obra histérica de Jests y de su continuada
accién en el mundo de hoy (Pannenberg, 1991, p. 489).

La historia de la reconciliacién del mundo con Dios se ocupa de la
realizacién de la comunién de los seres humanos con su creador, fuente
de su vida, destruida por el pecado. El inicio estd ya en el hombre Jestis
de Nazaret, aquel que, por su autodistincién del Padre como Hijo,
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indirectamente reconcilia en su persona a la independencia de cada ser
humano y de todas las criaturas con Dios. Eso es lo que se quiere decir
cuando, en el Nuevo Testamento, se habla de Jestis como mediador
entre Dios y los hombres (1 Timoteo, 2, 5; Pannenberg, 1991, p. 497),
pues es por medio de su muerte que Dios rompe con la légica del
pecado y abraza de nuevo al hombre todo, sea en modo conclusivo o en
modo apenas proléptico.

Segin Pannenberg, la conciencia humana estd estructurada de
manera extdtica, dada su capacidad de estar en si fuera de si —es decir,
de vivir animada por el Espiritu tal como es—. Como autoconciencia,
cada hombre sabe que estd en el otro y, por lo tanto, estd en su esencia,
en un otro como si mismo. De hecho, solo el ser humano determina
su esencia en el otro. No todas las externalidades, por supuesto, hacen
que el hombre, al elevarse por encima de su particularidad, llegue a si
mismo en un sentido superior. Los seres humanos pueden vivir, y no es
raro que eso ocurra, separados de si mismos. Ello ocurre no solamente
en estados de extrema intoxicacién que llevan al autoolvido, sino tam-
bién en fenémenos como los de la esclavitud o la decadencia: se trata
de fenémenos que, segin dice Pannenberg en referencia a San Agustin,
comparten la estructura de la concupiscencia.

Por otro lado, el olvido de si mismo puede igualmente implicar
una verdadera dindmica de realizacién personal. Esto es asi siem-
pre que la persona que se olvida de si misma estd completamente
dedicada a lo que sabe ser el contenido de su destino como persona.
Asi fue y es en el caso del creyente en Jesucristo. En su modo extdtico
de existir en Cristo, la persona de fe no vive alienada de lo que es,
pues Jesus, hijo del Padre, es ser humano enteramente dado a Dios
y, por lo tanto, a la creacién y a los demds. Al creer en el Espiritu a
través del Espiritu, el creyente participa en la relacién del Hijo con
el Padre y en la concomitante afirmacién del mundo por la bondad
del Padre, el Creador, a través de su amor por el mundo. Por eso,
el auténtico creyente nunca se aleja de si mismo, pues permanece
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con Ciristo y, de ese modo, en Dios, origen y meta de toda existen-
cia finita. En otras palabras, estar fuera de si por obra y accién del
Espiritu —que en nosotros es don de la fe en Jesucristo— significa
experimentar la liberacidn, no tanto en el sentido de una exaltacién
del si-mismo sobre la propia finitud, sino en cuanto posibilidad real
de ir mds-alld de la propia finitud (es decir, de llegar al punto de vivir
reconciliados, liberados de la esclavitud del mundo, del pecado y de
la muerte). Y eso, dice Pannenberg, es justamente lo que hay que
entender como una vida que en el mundo es vivida por obra y gracia

del Espiritu Santo (1991, pp. 498-499).

6. EL HomMmBRE Y D10s

Para terminar, volvamos a la situacién actual del pensamiento, en la que
el cardcter absoluto del sujeto estd cada vez mds sometido a una critica
generalizada, de modo tal que la interpretacién del te6logo Pannenberg
nos puede ayudar a entender el alcance de una teologia antropolégica
que esté a la altura de las exigencias intelectuales de nuestro tiempo.
Cuando menos, debemos tener en cuenta la importancia que para el
tedlogo alemdn tienen los andlisis sociopsicolégicos de G.H. Mead vy,
principalmente, su distincién entre yo y self (Mead, 1934)°.

El nicleo del problema antropolégico, y de la reconciliacién en parti-
cular, es el autodesarrollo del ser humano, un proceso que es interpretado
sobre la base de la relacién entre el «yo» y el «si-mismo». Segin Jean Paul
Sartre, el «yo» no debe considerarse por si mismo como algo «fijo y per-
manente» —en el sentido de la teorfa del sujeto trascendental—, sino,
mds bien, al igual que el si-mismo, como producto de una reflexién
que toma conciencia de la espontaneidad no personal de la conciencia

> Ademis, Pannenberg también se refiere a la teoria genética del ego y su identificacion
de acuerdo con E. Erikson. En todo caso, si hay una palabra-clave que es importante
subrayar en el proceso de la realizacion humana, serfa la palabra «confianza».
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en relacién con la unidad de sus estados (como si-mismo) y acciones
(como yo)°.

Para Pannenberg, el pensamiento de un se/f permanente e inmu-
table del hombre no es mds que un mero resultado de la reflexidn,
producto de una identificacién de los momentos del ego en su esponta-
neidad, llevada a cabo en la autoconciencia bajo la perseverante unidad
del yo’. Como hemos visto, es precisamente a partir de esta inversién
de la forma convencional de ver la relacién entre el self'y el «yo» que
Pannenberg, finalmente, proclama haber planteado las bases de un
nuevo pensamiento de la reconciliacién a partir del concepto de per-
sona. Escribe nuestro autor:

La persona no puede ser ni idéntica al yo en contraste con el
si-mismo, ni con el si-mismo en contraste con el yo. La persona
no puede ser idéntica con el mero hecho de una conciencia del yo;
porque con la palabra persona queremos decir siempre més que los
momentos puntuales de un yo que emerge. La palabra persona se
refiere a toda la vida de un individuo. [...] «Persona» se refiere al
misterio de la totalidad de la historia de vida dnica que trasciende
la presencia del yo en el camino hacia su propio propésito, o fina-
lidad, existencial. [...] Estamos siempre, y como por definicién,
en camino hacia nosotros mismos, hacia la totalidad de nuestra
existencia. Sin embargo, somos ya siempre personas, aunque no de
la misma manera que somos un yo (1980, p. 91).

:Qué significa ser persona? La respuesta de Pannenberg es que ni
el yo ni el si-mismo se hacen por si mismos. «Persona es la presencia
del si-mismo en el momento del yo, en la reivindicacién de nuestro
yo a través de nuestro verdadero si-mismo y la conciencia anticipada

de nuestra identidad. Persona es el yo entendido como “rostro” de la

¢ Sobre la posicién de Sartre, véase Reisman, 2007.

7 Sin embargo, esta identificacién no debe entenderse como absoluta, porque, en
si misma, siempre se vuelve algo diferente durante el proceso. Véase Pannenberg,
1980, p. 91.
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realidad dindmica que somos, de esa misma que expresa el secreto de la
historia atin no del todo unificada de un individuo en el camino hacia
si mismo» (Pannenberg, 1980, p. 92), hacia su irrepetible destino.

Por supuesto, esta redefinicién del concepto de persona es rica en
consecuencias. En primer lugar, porque hace posible una aclaracién
mds precisa del sentido en el que podemos hablar de la dignidad del ser
humano, ya que —entendiéndose a si mismo como una cuestién para
si mismo— no hay modo de ser humano que no implique relacién con
Dios y con el camino que hay que recorrer hacia El. Solo Dios puede
ser origen y condicién de posibilidad de la libertad y de la individuali-
dad humanas en el pleno sentido de la palabra.

Ademis de eso, la nocién de persona echa luz sobre por qué el
encuentro con el td tiene un significado tan profundamente constitutivo
para la personalidad humana. La individualidad de uno y la individua-
lidad del otro tienen que ver entre si, no solo porque los caminos del
yo y del otro se entrecruzan en un mundo comun y son de muchas
maneras coexistentes, sino también porque ambos estin radicados en
Dios. Es solo Dios quien ofrece a la humanidad la unidad, incluyendo
la mds sorprendente armonia entre lo diferente. En Cristo y en su obra
de reconciliacién y perdén es eso justamente lo que tenemos. Por él y
con él, en la ekklesia tou Theou, cada ser humano tiene posibilidades
inusitadas de encontrar, y realizar, su propio destino como ser humano
total, aunque siempre y solamente en comunidad con los demds. Solos,
pero en relacién con un td eterno que se manifiesta concreto y real.

El ndcleo de la doctrina de la Trinidad, finalmente,

radica en el hecho de que el tnico Dios para si mismo, aparte de
las tres personas, no es una persona, sino que lo es en la persona
del Padre y del Hijo, y luego también en la forma del Espiritu.
El «rostro» del tnico Dios es triple, no solo para nosotros, sino que
también para las propias personas trinitarias su relacién con el ser
divino [...] [estd] mediada por las otras dos personas. As, la persona
es siempre solo rostro, forma de manifestacién del tnico ser divino.
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Y la peculiaridad de la esencia divina radica precisamente en el
hecho de que puede ser captada en una identidad definitivamente
inexpresable, aunque la descripcién de ella sea accesible solo en la
trinidad de las personas. Por lo tanto, la unidad de Dios no puede
ser comprendida por un concepto que no sea el si-mismo de Dios
en la trinidad de sus personas. El tinico Dios no puede ser captado
ni por un concepto de esencia (como sustancia) ni por el concepto
del sujeto absoluto (Pannenberg, 1980, p. 95).

Es decir, el misterio del dnico Dios solo puede articularse de forma
minimamente adecuada en la comunién de las tres personas.

Sin embargo, dado que solo en la comunién que Dios ofrece puede
el hombre convertirse en el ser que realmente es, somos y permane-
cemos personas, antes que sujetos. Asi, en la precisa medida en que
luchan por la unidad del sentido, cada una de ellas en su proprio modo,
la teologia y la filosofia estdn llamadas a girar en torno a la tinica palabra
que, en la historia, se trasforma en verdad y de verdad —es decir, la
palabra que anuncia la incondicionalidad plural del perdén, la posibili-
dad siempre inalterada de una religacién més alld de las diferencias y de
las ofensas—. Se trata, pues, de una palabra hecha cuerpo social, movi-
miento de reconciliacién infinita, mostracién de los infinitos rostros
que siempre, y en cada caso, asume el misterio del amor, el mismo que
en cada persona promueve la integracion tanto de la identidad como
de la diferencia.
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En los ultimos afios el concepto de «perdén» ha adquirido una
relevancia especial en el ambito juridico de las negociaciones y los
acuerdos de paz luego de un conflicto violento. No obstante, su
empleo ha generado muchas controversias, pues no termina de
quedar claro en qué sentido el perdén puede ser materia de deci-
siones colectivas. El perdén es una experiencia humana honda y
compleja que exhibe diferentes rostros, conceptuales o metaféri-
cos, no solo el juridico ya mencionado, sino también muchos
otros, iluminados por diferentes disciplinas. Y actualmente, existe,
ademas, una conciencia moral mas desarrollada que nos obliga a
considerar, en forma mas literal, la experiencia y los rostros de las
victimas que padecieron injusticias.

Este libro recoge las reflexiones de filésofos, juristas, historiado-
res, psicoanalistas, teélogos y pensadores interesados en dilucidar
el sentido y las dimensiones del perdén en un coloquio internacio-
nal organizado por la Confederacion Mundial de Instituciones
Universitarias Catolicas de Filosofia (COMIUCAP), el Instituto de
Democracia y Derechos Humanos y el Centro de Estudios Filoso-
ficos de la Pontificia Universidad Catolica del Peru.
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