






























































AGUSTIN DOMINGO

ante ley, la igualdad ideal de cada uno ante todos, es la verdad de lo politico. Es &lla la
que constituye la realidad del Estado. Y al revés, la realidad del Estado, irreductible a los
conflictos de clase, a la dindmica del dominio y de las alienaciones econémicas, es el
advenimiento de una legalidad que jamas se podra reducir por completo a la proyeccidn
de los intereses de la clase dominante en la esfera del derecho; desde que hay Estado,
cuerpo politico, organizacién de la comunidad histérica, hay una realidad de esa idealidad
y hay un punto de vista del Estado que jamas podré coincidir por completo con el
fendmeno de la dominacién de clase. Si el Estado se redujese a la proyeccion ideal de
los intereses de la clase dominante, no habria ya Estado politico, sino poder despotico;
pues bien, hasta el Estado méas despético sigue siendo Estado por el hecho de que algo
del bien comin de la universalidad de los ciudadanos pasa a través de la tiranfa y
trasciende el interés del grupo o de los grupos dominantes. Por eso, s6lo la autonomia
original de lo politico puede explicar el uso hipécrita de la legalidad para cubrir la
explotacion econdmica; porque la clase dominante no sentird la necesidad de proyectar
sus intereses en la ficcién juridica, si esa ficcién juridica no fuera de antemano la condicion
de la existencia real del Estado. Para convertirse en Estado, una clase tiene que hacer
penetrar sus intereses en la esfera de la universalidad del derecho; ese derecho no podra
ocultar las relaciones de fuerza mas que en la medida en que el poder mismo del Estado
proceda a la idealidad del pacto." (HV, 234)

10.- Cultura y Educacion en valores

"Intentemos reencontrar en la constitucion de la nocién de valor la relacion triangular
sobre la que se funda la intencion ética. En la palabra valor esta primeramente el verbo
evaluar, el cual a su vez remite a preferir: esto vale mds que aquello; antes que el valor
hay un valer mas o menos. Ahora bien, la preferencia es el atributo de un ser de voluntad
y libertad; por eso Aristételes antepone al tratado de las virtudes un andlisis del acto libre;
s6lo quien puede ponerse como autor de sus actos, como agente moral, puede
jerarquizar sus preferencias. Esta primerisima referencia a una posicion de libertad en
primera persona es esencial a la evaluacion, Pone en juego el juicio moral, inseparable
de la voluntad de cada uno de efectuar su propia libertad, de inscribida en actos y en
obras que a su vez podran ser juzgadas por otros. Es esta referencia a la evaluacién por
otro, en funcion de la ayuda que mi libertad aporta a tu libertad y al requerimiento que tu
libertad exige a mi libertad, la que eleva lo valioso por encima de lo deseable. El factor de
reconocimiento del derecho del otro se agrega de este modo al factor subjetivo de
evaluacion, en sintesis, al poder subjetivo e intimo de preferir una cosa a otra. Por fin
encontramos el neutro gue no puede ser derivado ni de la evaluacidn ni del reconocimiento
intersubjetivo y que se presenta como mediacion en tercero entre evaluacién en primera
persona y reconocimiento en segunda persona. La referencia a la regia que ya esté ahi,
asl como la inscripcién del valor en una historia cultural de las costumbres, confieren al
valor esta extrafa casl objetividad que ha sido la cruz de los fildsofos. En efecto, hay algo
de irritante en el problema epistemoldgico planteado por la idea de valor. Por un lado se
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quisiera alinear la nocion valor sobre la de esencia eterna, en una suerte de geometria
ética. El primero que lo intento fue Platén y después todos los autores de los tratados de
las virtudes hasta Max Scheler en su ética anti-formal. Hay algo justo en esta pretension:
no hay duda que los valores se presentan como patrones de medida que trascienden las
evaluaciones individuales; siempre algo de pretencioso al hablar de una creacion de
valores. Aparte de algunos grandes fundadores de la vida ética, Socrates, Jests, Buda,
etc. Lquieén ha inventado alguna vez un valor?. Y, sin embargo, los valores no son esencias
eternas. Estan ligados a preferencias, a evaluaciones de las personas individuales, v,
finalmente, a una historia de las costumbres. Pero, entonces écdmo no caer en una suerte
de nihilismo ético en el que cualquier cosa serla permitida?

Creo que la reflexion sobre la idea de valor hay que ubicara en la prolongacién de
la meditacion anterior sobre la idea de regla; la justicia, diria, no es una esencia que yo
leo en algin cielo intemporal, sino un instituyente-instituido gracias al cual varias liberta-
des pueden coexistir. Esta mediacién en vista de la coexistencia es tal vez la clave del
problema; si yo quiero que tu libertad sea, la justicia es el esquema de acciones a cumplir
para que sea institucionalmente posible la comunicacién, o, mejor, la comunidad, incluso
la comunion de libertades. O también, el deseo de analogar una libertad a otra libertad
encuentra un soporte en el conjunto de las acciones instituidas cuyo sentido es la justicia.
Justicia quiere decir que tu fibertad valga tanto como la mia. El valor es la marca de
excelencia de estas acciones que satisfacen esta exigencia.

... Es por eso que existe una historia de los valores, de las valoraciones, de ias
evaluaciones, que sobrepasa a los individuos tomados uno a uno. La educacién consiste
en gran parte en inscribir el proyecto de libertad de cada uno en esta historia comun de
los valores. Pero este primado de la socializacién sobre la individuacion sélo se justifica
si se puede decir también lo inverso. Esta historia social de los valores tiene que poder
inscribirse en el proyecto de libertad de cada uno y jalonar su trayecto de realizacion. De
lo contrario, sustituimos un esencialismo moral por una socializacién peligrosa para la
nocion misma de persona. Para respetar el caracter mixto de la idea de valor, yo diria
que el valor-justicia es la regla socializada siempre en tensién con el juicio moral de cada
uno. Esta dialéctica de la socializacién y del juicio moral privado hace del valor un mixto
entre: la capacidad de preferencia y de evaluacién ligada al requerimiento de libertad, la
capacidad de reconocimiento que me lleva a decir que tu voluntad vale tanto como la
mia, y-un orden social ya éticamente marcado. Este estatuto dificil, extrafio, explica por
qué la idea de valor se presenta a nosotros como un casi-objeto, dotado de trascendencia
especifica. Si se pudiera tratar la idea de justicia como se tratan los nimeros y las figuras,
se tendria la seguridad racional de que el orden ético se beneficia de la dignidad del orden
matematico. Entonces habriamos sustituido con una entidad eterna a las "excelencias"
inseparables de la aventura de la libertad. Los valores son como los sedimentos deposi-
tados por las preferencias individuales y los reconocimientos mutuos. Estos sedimentos,
a su vez, sirven de relevos objetivados entre nuevos procesos de evaluacion de los que
cada individuo es responsable. En conclusion, un esencialismo moral hace perder de vista
el lazo de los valores con el juicic moral, el cual a su vez hecha sus raices en la voluntad
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de promocién mutua de las libertades; de manera inversa un nihilismo moral descuida el
rol mediador de los valores entre las personas ¥ las libertades." (EP, 79-82)

11.- Imperativo moral y liberacién

"El giro de la prohibicién es lo que conduce del valor al imperativo y la ley. Estas dos
nociones estan relacionadas aunque no se identifiquen. En este sentido, la gramatica del
imperativo, o0 ain del mandamiento, es muy interesante. Ella destaca el caracter de
escision ligado a la idea misma de conciencia moral. Sélo un ser de escision es capaz de
conciencia moral; una parte de mfi manda a la otra. Una vecluntad sensata, normada,
manda a una voluntad arbitraria....esta relacion adquiere aqul un caracter moral y no
politico a partir del momento en que elfa es enteramente interiorizada, es decir, que yo
soy igualmente el que manda y el que obedece. Se trata de una escisién de la voluntad
misma entre un maestro y un discipulo, por no decir un esclavo. Por supuesto que aqui
evoco el admirable tratado de San Agustin sobre el Maestro interior. La moral aparece
asf como un magisterio interiorizado. Podemos dedir que un animal no politico no tendria
acceso a este mandar-obedecer, como decir también que un ser, para cuien la nocién
de conciencia morai fuese totalmente extrafia, no podra entrar en una relacién politica
sana al modo de pertenencia participativa.

. ¢Qué agrega el imperativo (bajo la forma imperativa de la prohibicién?. El
imperativo se dirige a mi como a un td: ti no mataras; el habla como una voz, la voz de
la conciencia. Es también una palabra dirigida. La ley agrega el factor absolutamente
andénimo de una exigencia de universalizacion. Aqui nos reencontramos con Kant: querer
que la maxima de mi accién sea una ley universal. La idea importante aqui es que fa moral
puede acceder a un nivel tan racional como la ciencia y compartir con ella la idea comiin
de legislacion. No hay dos razones. La razén es practica. Sdlo en la medida en que
podemos aplicar sobre nuestros deseos, sobre nuestros valores, sobre nuestras normas,
el sello de universalidad, se revela un cierto aire de familia, un incierto parentesco, entre
el ser histdrico y el ser natural. La idea de ley hace prevalecer el pensamiento de orden.
Pero reconocer la legitimidad de esta regla de universalizacién, no impide volverse contra
toda pretension de hacer de la legislacion la primera gestion ética... le reprocharia a Kant
haber concentrado todo el problema ético sobre este momento terminal. Todo dinamismo
ético, toda génesis de sentido que hemos recorrido, estan pura y simplemente Identifica-
das con este Uftimo estadio; para decirlo de otro modo, el error def kantismo es haber
erigido el fundamento lo que era solo un criterio. Bajo este aspecto la idea de ley es
seguramente irremplazable. {Puedo querer que todo el mundo haga lo mismo?. Mediante
esta pregunta pongo a prueba mi propio deseo épuede valer como ley para todos? De
esta pregunta no se puede sacar ningln contenido. En un sentido estd bien que asi sea:
el formalismo kantiano reducido a sus proporciones mas modestas, es muy liberador. El
no dice haz esto o haz lo otro. Ni tampoco no hagas esto... Sino mas bien: examina la
capacidad de universalizacién de tu maxima. Ahf esta el tesoro del libre arbedrio. Deja
‘abierto el campo de las acciones capaces de satisfacer este criterio. En cuanto al
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contenido de nuestras méximas, las aprendemos por la practica de la vida, por la
experiencia ética adquirida en todas sus dimensiones.

Podemos decir, en conclusién, que el formalismo en ética define la moralidad. Pero
la ética tiene una ambicién mas vasta: la de reconstruir todos los intermediarios entre la
libertad que es el punto de partida y la ley que es el punto de Hegada." (EP, 83-85)

Etica y flosofia de la accién

“El discurso ético es de una naturaleza diferente a la del discurso descriptivo; en
primer lugar, por supuesto, porque introduce nociones tales como norma, valor, obliga-
cidn, el discurso ético es un discurso de la accidn sensata. Ademas, el discurso ético es
de una naturaleza diferente porque ya no puede ser simplemente analitico y descriptivo...

...Este nuevo discurso introduce términos de otra naturaleza: fin, felicidad, virtud (en
el sentido de excelencia), que implican norma y valor. Mientras tales términos no hayan
sido situados dentro del discurso, es inasignable la diferencia entre la accién arbitraria
¥ la accién sensata. Asi, en lenguaje aristctélico, la preferencia es el término éticamente
neutro que abarca tanto la conducta segun la justa medida como la que se sustrae a la
norma por exceso o por defecto; pero la excelencia afiade la dimension estimativa, y por
consiguiente ética, a la nocidon de neutra preferencia. En lenguaje kantiano, Wiltkir, o
voluntad arbitraria, es comiin a todas las maximas, y en este sentido, éticamente neutra.
Es la Wille, o voluntad legisladora, la Unica que basa la accidén pensada en la relacion de
la libertad con la ley. Por Ultimo, es el Derecho, con el conjunto de las estructuras, de las
obras y de las instituciones que jerarquizan su dominio, el que permite jalonar como ur
itinerario significante el movimiento de realizacion de la libertad.

Ahora bien, este discurso, que tiene por tanto una temdtica ireductible a 1a del
discurso anterior (excelencia, voluntad legisladora, universal concreto), tiene una metd-
dica igualmente irreductible: este discurso ya no es descriptivo; no procede ya mediante
distinciones y diferencias; es propiamente prescriptivo y constitutivo del sentido mismo
de la accién pensada. Engendra el sentido. Y trazando una ifnea que una la Etica a
Nicomaco con los Principios de la Filosofia del Derecho, se demostraria que dicho
discurso es esencialmente dialéctico. No es un discurso de la distincién y la diferencia,
sino de la mediacién y la totalizacion." (DISA,24-26)

12.- Etica y prdjimo: una civilizacién del trabajo y la palabra

El "sodius” y el projimo.

"...No vivimos -sentimos ia tentacion de decir- en el mundo del “préjime", sino en el
del "socius". El "socius" es aquel a quien llego a través de su funcién social; la relacién
con el "socius” es una relacion "mediata”: alcanzar al hombre en cuanto que... El derecho
omano, la evolucion de las instituciones politicas modernas, la experiencia administrativa
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de los grandes Estados y la organizacion social del trabajo, sin contar la practica de varias
guerras mundiales, han ido forjando paulatinamente un tipo de relaciones humanas cada
vez mas abstractas.

... el "socius" es el hombre de la historia, el préjimo, el hombre del recuerdo, del
suefo, del mito.

... El tema del préjimo es ante todo una llamada a la toma de conciencia: hay que
utilizar debidamente la maquina, las técnicas, los aparatos administrativos, la seguridad
social, etc., sin acusarlo tontamente. La técnica, y en general, toda "tecnicidad”, tiene la
inocencia del instrumento. El sentido del préjimo es una invitacién a situar exactamente
el mal en esas pasiones especfficas que se apegan al uso humano de los instrumentos.
Es una invitacién a romper con las viejas filosofias de la naturaleza y a esbozar una crftica
puramente interna de la existencia "artificial" del hombre. El mal de la existencia social del
hombre moderno no esta en ir contra la naturaleza; no carece de [ndole natural, sino de
caridad. La critica, por tanto, se equivoca por completo cuando la emprende contra el
gigantismo de los aparatos industriales, sociales o politicos, como si hubiera una escala
"humana" inscrita en la naturaleza del hombre. Fue una ilusién de los griegos atribuir la
culpabilidad a una especie de violacién de la naturaleza... El tema del préjimo denuncia
mas bien una desmesura vertical, es decir, la tendencia de los organismos sociales a
absorber y a agotar en su nivel toda la problemética de las relaciones humanas. La
desmesura de lo social como tal reside en lo que antes llamabamos la "objetivacion" del
hombre en las relaciones abstractas y anénimas de la vida econdémica, social y politica;
lo social tiende a impedir el acceso a lo personal y a ocultar el misterio de las relaciones
interhumanas, a disimular el movimiento de la caridad tras el cual se encuentra el Hijo del
Hombre...

Asi pues, el tema del préjimo actiia en la critica permanente del vinculo social; si se
toma como medida el amor al préjimo, el vinculo social no es nunca bastante intimo ni
bastante amplio. No es bastante amplio, porque el grupo no se afirma mas que contra
otro grupo y cerrandose sobre si. El préjimo es la doble exigencia del cercano y del lejano;
asf era el samaritano: cercano porque se acerco, lejano porque siguid siendo el no-judio
gue un dia recogit a un desconocido en el camino.

... La verdadera caridad se ve a menudo doblemente abofeteada por la "justicia”
inhumana y por la "caridad" hip6crita. La dialéctica del préjimo y del "socius” se ve tanto
mas pervertida cuanto mas se alteran de una forma o de otra, las relaciones con el otro.
Por eso no tenemos en nuestras manos mas que los trozos rotos de la Gnica caridad.

... el préjimo es la manera personal con que yo me encuentro el otro por encima de
toda mediacién social, es el encuentro cuyo sentido no se debe a ningin criterio
inmanente a la historia. Pues bien, a este punto de partida es a donde tenemos que volver
al final.

El sentido final de las instituciones es el servicio que se rinde a través de ellas a las
personas; si no hay nadie que saque de ellas algun beneficic y crecimiento, son initiles.
Pero este sentido final permanece; nadie puede ocultar los beneficios personales gue
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prodigan las instituciones; la caridad no esta forzosamente en donde se exhibe; esta
igualmente oculta en el humilde servicio de correos o de la seguridad social. Muchas veces
es el sentido oculte de lo social. Me parece que el juicio escatolégico quiere decir que
"seremos juzgados" sobre Io gue hayamos hecho a las personas, aun sin saberlo, al actuar
por el canal de las instituciones mas abstractas, y que es finalmente el punto de impacto
de nuestro amor en las personas individualizadas lo que se tendra en cuenta. Esto es lo
que sigue siendo extrafio. Porque nosotros no sabemos cuando alcanzamos a las
personas. Crefamos que habiamos ejercido ese amor inmediato en las relaciones "cortas"
de hombre a hombre, y nuestra caridad no era muchas veces mas que exhibicionismo;
creiamos no haber alcanzado a nadie en nuestras relaciones "largas" del trabajo, de la
politica, etc., y quiza también aqui estabamos engafiados. El criterio de las relaciones
humanas consistiria en saber si alcanzamos a las personas, pero no tenemos ni el derecho
ni el poder de administrar este criterio. En particular, no tenemos derecho a usar del
criterio escatolégico como de un procedimiento que permita exaltar las relaciones "cortas"
a costa de las relaciones "largas”, ya que en realidad también ejercemos a través de ellas
una caridad con las personas; pero no lo sabemos. Por eso, hasta que no caiga el telén
escatolégico, seguiremos estando en la historia, es decir, en el debate entre el "socius" y
el préjimo, sin saber si la caridad esta aqul o esta alli.

... es la historia la que mantiene todo el esqueleto de la caridad; pero es finalmente
la caridad fa que gobierna la relacion con el "socius" y la relacién con el pr&jimo, dandole
una comun intencién. Porque la teologia de la caridad no puede tener menos extension

- que la teologia de la historia." {HV. 91-98)

13.- Ideologia, Utopia e Imaginacion social

".. Es comprensible la dificultad de relacionar ideclogia y utopia porque se las
presenta de maneras muy diferentes. La ideologla es siempre un concepto polémico. Lo
ideolégico nunca es la posicién de uno mismo; es slempre la postura de algln otro, de
los demas, es siempre la ideologia de ellos. Cuando a veces se la caracteriza con
demasiado poco rigor, hasta se dice que la ideologfa es culpa de los demds. De manera
que la gente nunca dice que es ideoldgica ella misma; el término siempre esté dirigido
contra los demas. Por otro lado las utopfas son propiciadas por sus propios autores y
hasta constituyen un género literario especifico. Hay libros que se laman utopias y que
tienen una condicion literaria distintiva. De suerte que, la presencia lingilistica de ideclogia
y utopia no es en modo alguno la misma. Las utopfas son asumidas por sus autores, en
tanto que las ideologias son negadas por los suyos. Esta es la razén por la cual a primera
vista resulta tan dificil colocar juntos los dos fendmenos, Debemos ahondar bajo sus
expresiones literarias 0o semanticas para descubrir sus respectivas funciones y iuego
establecer una correlacién en este plano." (IU, 45-46)

"La ideologia va mas alli de la integracion y llega a la deformacion y la patologia
cuando trata de salvar la tension entre autoridad y dominacién. La idelogia trata de
asegurar la integracién entre pretensiéon a la legitimidad y creencia, pero lo hace

45



AGUSTIN DOMINGO

legitimando el sistema de autoridad existente tal como es, El analisis de Weber sobre la
legitimidad de la autoridad revela un triple papel mediador de la ideologia. La funcién
legitimante de la ideologia es el eslabdn que conecta el concepto marxista de ideclogia
entendida como deformacion y el concepto integrador de ideclogia que encontramos en
Geertz." (IU, 56)

"La utopia se distingue particularmente por ser un género declarado; tal vez este sea
un buen fugar para comenzar nuestra comparacion de ideologia y utopia: existen obras
que se llaman utopfas, en tanto que ningln autor pretende que su obra es una ideologia.
Tomas Moro acufid la palabra "utopia" que es el titulo de su famoso libro de 1516. Como
sabemos, la palabra signffica lugar que no existe, ninguna parte, ningln lugar; es la isla
que no esta en ninguna parte, el lugar que no existe en un lugar real. Por lo tanto en su
autodescripcion, la utopia se sabe utopia y pretende ser una utopia. La utopia es una
obra muy personal e ideosincrasica, es la creacion distintiva de su autor. En cambio, no
se une ningn nombre propio a la ideologia como autor. Cualquier nombre unido a una
ideologia es andnimo, es el amorfo "ellos”, es simplemente das Man. Ello no obstante, me
pregunto si no podemos estructurar el problema de la utopia exactamente como estruc-
turamos el problema de la ideclogia. En otras palabras, éno podemos partir desde un
concepto casi patoiégico de utopia y ahondar luego hasta encontrar alguna funcion
comparable precisamente con la funcién integradora de la ideologia? A mi juicio, esta
funcién se cumple exactamente en virtud de la nocién de "ningin iugar'. Quizas una
estructura fundamental de la reflexividad que podemos aplicar a nuestros papeles sociales
sea la capacidad de concebir un lugar vacio desde el cual podamos echar una mirada
sobre nosotros mismos,

... De manera que propongo que vayamos mas alla de los contenidos tematicos de
la utopia para llegar a su estructura funcional. Sugiero que partamos de la idea central
de "ning(n lugar', implicita en la misma palabra utopia y en las descripciones de Tomas
Moro; un lugar que no existe en un lugar real, una ciudad espectral, un rio gue no tiene
agua, un principe sin pueblo, etc. Aquello en lo que debemos hacer hincapié es el
provecho de esta especial extraterritorialidad. Desde ese "ningun lugar' puede echarse
una mirada al exterior, a nuestra realidad, que s{ibitamente parece extrafa, que ya no
puede darse por descontada. Asi, el campo de lo posible queda abierto mas alla de lo
actual; es pues un campo de otras maneras posibles de vivir. Este desarrolio de nuevas
perspectivas posibles define la funcidn mas importante de la utopia. {No podemos decir
entonces que la imaginacién misma -por obra de su funcién utépica- tiene un papel
constitutivo en cuanto a ayudarnos a repensar la naturaleza de nuestra vida social? éNo
es la utopia el modo en que repensamos radicalmente lo que sea la familia, lo que sea el
consumo, lo que sea la autoridad, lo que sea la religidn, etc.? {No representa la fantasia
de otra sociedad posible exteriorizada en "ningln lugar’ uno de los mas formidables
repudics de lo gue es? Si quisiéramos comparar esta estructura de la utopia con un tema
de la filosofia de ia imaginacion, yo diria que es como las variaciones imaginativas respecto
de una esenhcia que diria Husserl. La utopia introduce variaciones imaginativas en
cuestiones tales como la sociedad, el poder, el gobierno, la familia, la religidn. En la utopia
trabaja ese tipo de neutralizacién que constituye la imaginacién entendida como ficcion.
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Propongo pues que la utopia, tomada en su nivel radical como la funcion del "ningln
fugar’ en la constitucién de la accién social o simbdlica, sea la contrapartida de nuestro
primer concepto de ideclogla. Podemos decir que no hay integracién social sin subversion
social. La reflexividad del proceso de integracién se da mediante el proceso de subversion.
El concepto de "ningin lugar'pone a distancia el sistema cultural; vemos nuestro sistema
cultural desde afuera gracias precisamente a ese "ningln lugar.

... es también posible que la utopia y la ideologla se hagan patol6gicas en el mismo
punto, es decir, en el sentido de que la patologia de la ideclogia es disimulo en tanto que
la patologia de la utopla es evasién. El "ningun lugar' de la utopfa puede llegar a ser un
pretexto de evasién, una manera de escapar a las contradicciones y ambigiledades del
uso del poder y del ejercicio de la autoridad en una situacién dada. Esta posibilidad de
evasion que ofrece la utopia corresponde a una logica de todo o nada. No existe ningin
punto de conexidn entre el "aqu de la realidad social y el "otro lugar' de la utopfa. Esta
disyuncion permite que la utopfa evite cualquier obligacion de afrontar las reales dificul-
tades de una sociedad dada. Todas las tendencias regresivas tan a menudo denunciadas
en los pensadores utdpicos -como por ejemplo ia nostalgia por el pasado, la nostalgia de
algun paraiso perdido- proceden de esta inicial desviacion del "ningin lugar' respecto del
aquf y el ahora. De modo que mi problemética, que no deseo anticipar mds ahora, es la
siguiente: {No implica la funcidn excéntrica de la imaginacién entendida como la
posibilidad de "ningdn lugar’ todas las paradcjas de la utopia? y, éno es esta excentricidad
de la imaginacién utépica al mismo tiempo la cura de la patologia del pensamiento
ideolégico que tiene su ceguera y estrechez precisamente en su incapacidad para
concebir "ningdn lugar'?'(IU, 57-59)

"Deseo concluir esta conferencia diciendo unas pocas palabras sobre la estructura
de la utopfa...No se trata de algo simple, sino que es un manocjo de fuerzas que obran
juntas. La utopfa se apoya primero en la nocién de autorreflexion. Esto expresa el
concepto principal de utopia y es el componente teleoldgico de toda critica de todo
analisis, de toda estructuracion de la comunicacion. Yo lo Jlamo componente trascenden-
tal... Lo que es comU(n a la teorfa y a la praxis es este elemento de autorreflexign, algo que
es, no historico, sino trascendental en el sentido de que no tiene fecha ni origen histérico,
sino que es, en cambio la posibilidad fundamental del ser humano...

E! segundo componente de la estructura utépica es cultural. Este atributo es
moderno y procede de ia tradicion de la ilustracion; agrega al elemento de la fantasia la
posibilidad de correccidn, de probar los limites de la posibie realizacién..Las ideas se
transmiten histéricamente. De manera que la utopia no es un elementc meramente
trascendental sin historia pues forma parte de nuestra historia...

El tercer elemento de la estructura utdpica es la fantasia... La ilusion o fantasia es un
elemento de la esperanza, de una esperanza racional..la fantasia es 10 que "impele hacia
la realizacion utbpica”...la fantasia utépica es la fantasia de un acto ideal de discurso, una
situacion comunicativa ideal, una situacién de comunicacién sin limitaciones ni coaccio-
nes.." (IU, 272-273)
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YI. COMPROMISO Y COMUNIDAD POLITICA

14.- Etica del carino y la perfeccién

"La conquista esencial de esta ética consiste en haber puesto en primera fila el valor
de la sexualidad como lenguaje sin palabra, como érgano de reconocimiento mutuo, de
personalizacién mutua, en una palabra, como expresién. Es o que yo llamo la dimensién
del carifo, que opondré méas tarde a la del "erotismo". Esta ética se insctibe en la
prolongacion del éreacionismo judio y de la Agapé cristiana con tal que el cristianismo
rechace sus tendencias gnésticas y niegue la falsa antinomia entre Eros y Agapé. Yo
verfa de buena gana en esa ética un intento de recuperacién de Eros por Agapeé.

... Pero Les posible esta empresa?. Encierra ya un germen de precariedad por el
mero hecho de que, para conseguir intensidad y duracion, el vinculo sexual tiene que
dejarse educar por la disciplina de la institucién. Hemos visto que la sacralidad trascen-
dente es un momento necesario de esta historia de lo sagrado; pues bien, la sacralidad
trascendente, que ha engendrado una ética de ia ley polftica, de la justicia social, ha
obligado duramente al anarquico Eros a plegarse a la ley del matrimonio. La ética sexual,
al sufrir la influencia de la ética politica, se cargd de derechos y deberes, de obligaciones
y contratos; es conocido todo el cortejo de prohibiciones, de entredichos y de inhibiciones
que acompafia a la educacion del instinto. El precio que hay que pagar por socializar a
Eros es sin duda terrible....

La apuesta de una ética del carifio est4 en que, a pesar de estos riesgos, el
matrimonio sigue siendo la mejor oportunidad para el carifio. Lo que esta ética conserva
todavia de la sacralidad trascendente es ia idea de que la institucion puede servir de
disciplina al Eros trasponiendo de la esfera politica a la esfera sexual la regla de la justicia,
de respeto al otro, de igualdad de derechos y de reciprocidad en la obligacién; pero en
compensacion, al apoderarse de la institucion, ia ética del carifo transforma su intencién."
(HV, 177-179)

"Pero si el "erotismo" es una posibilidad y un peligro interno a la sexualidad en cuanto
humana, sus modalidades contemporaneas parecen nuevas; son ellas las que nos
proponemos ilustrar a continuacién; aqui me limitaré a orientar la atenciéon hacia tres
grupos de fenomenas, ligados por otra parte entre sl y en accion reciproca. Estd en primer
lugar lo que llamare la caida en la insignificancia. El levantamiento de los entredichos
sexuales ha producido un curioso efecto, que no habia conocido la generacién freudiana,
la pérdida de valor por obra de la facilidad : lo sexual se hace préximg, disponible, y
reducido a una simple funcién bioldgica, se hace propiamente insignificante. Asi, el limite
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de destruccion de la sacralidad cosmo-vital se convierte en el limite de la deshumanizacion
del sexo.

... la sexualidad sufre el empuje de todos los demas factores que juegan en el sentido
de la despersonalizacioén y del anonimato...

... La caida de la sexualidad en la insignificancia es a la vez causa y efecto de esa
decadencia afectiva, como si el anonimato social y el anonimato sexual se influyesen
mutuamente." (HV, 181-182)

"Finalmente, cuando dos seres se abrazan, no saben lo que hacen; no saben lo que
quieren; no saben lo gue buscan; nc saben lo que encuentran. (Qué significa ese deseo
gue los impulsa el uno hacia el otro? ¢{Es el deseo de placer? Si, desde luego. Pero ésta
es una respuesta pobre; porque al mismo tiempo vistumbramos que el propio placer no
tiene sentido en sf mismo, que es figurativo. iPero de qué? Tenemos la conciencia viva
y oscura de que el sexo participa de una red de fuerzas cuyas armonias cosmicas se
olvidan, pero no por eso quedan suprimidas; que la vida es mucho mas que la vida, quiero
decir que la vida es ciertamente mucho mas que la lucha contra la muerte, que un retraso
del plazo fatal; que la vida es Unica, universal, toda en todos y que es de ese misterio del
que el gozo sexual tiene que participar; que el hombre no se personaliza ética y
juridicamente mas que sumergiéndose también en el rio de la Vida, ésta es la verdad del
romanticismo como verdad de la sexualidad. Pero esta conciencia viva es también una
conciencia oscura, puesto que sabemos bien que ese universo del que participa el gozo
sexual se ha hundido en nosotros..." (HV 181 SS)

15.- Estado, ética y no-violencia.

“... la imaginacion tiene una funcién metafisica que no puede reducirse a una simple
proyeccidén de los deseos vitales inconscientes y reprimidos; la imaginacién tiene una
funcién de prospecccion, de exploracion respecto a las posibilidades del hombre. Ella es
por excelencia la institucidn y fa constitucion de lo posible humano. En la imaginacion de
sus posibilidades es donde el hombre ejerce la profecia de su propia existencia. Se
comprende entonces en qué sentido puede hablarse de una redencién por imaginacién;
es a través de los sueios de inocencia y de reconciliacién como trabaja la esperanza
entre los hombres; en el sentido amplio de la palabra, las imagenes de reconciliacion son
mitos; no ya en el sentido positivista del mito, come leyenda o fabula, sino en el sentido
de la fenomenologia de ia religion, en el sentido de un relato significativo de todo el destino
humano; mythos quiere decir palabra; la imaginacion como funcién mitopoética es
también la sede de un trabajo en profundidad que dirige los cambios decisivos de
nuestras visiones del mundo; toda conversion real es ante todo una revolucion en el nivel
de nuestras imagenes directivas; al cambiar su imaginacién, el hombre cambia su
existencia...

Pero el escandalo a su vez no es sino la otra cara de la funcion utopica de la cultura;
la imaginacion, en cuanto que vislumbra las posibilidades mas imposibles del hombre,
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es el 0jo avizor de la humanidad en marcha hacia una mayor lucidez, hacia una mayor
madurez, hacia una estatura adulta. De este modo el artista es en la esfera cultural lo que
el no-violento es en la esfera politica, es "intempestivo”; asume los mayores riesgos, ya
que nunca sabe si construye o destruye, si no destruye acaso al creer que construye, si
no construye por ventura al creer que destruye, si no planta cuando habria que arrancar,
si no arranca cuando serfa tiempo de plantar.” (HV, 113-114)

Historia y eficacia de la no-violencia

"Pero si la historia es violencia, la no-violencia es ya la mala conciencia de la historia,
el malestar de la existencia en la historia y muy pronto la esperanza de la conciencia en
situacion histérica. Para ser auténtico el deseo de la no-violencia tiene que apuntar como
Iimite hacia una meditacién sobre la historia; tiene una primera y fundamental vinculacién
con la historia; ese es el peso que e lastra. Tomar en serio la violencia de la historia es ya
trascenderla por el juicio. Por un contraste esencial, la conciencia se opone como ética
al curso histérico. La historia dice: violencia. La conciencia salta y dice: amor. Su salto
es un salto de indignacion; con ese salto pone un objetivo a la historia: su supresion como
violencia; y al mismo tiempo pone al hombre como el amigo posible del hombre.

Al no poder tomar esas dimensicnes mayores de la violencia, el pacifismo se cree
tacil y se hace fécil; se cree ya en el mundo, venido del mundo, salido de la bondad
natural del hombre y simplemente ocultado e impedido por unos cuantos malvados. No
sabe que es dificil, que tiene en contra suya a la historia, que no puede venir mas que de
otra parte, que invita a la historia a algo distinto de lo que significa naturalmente la
historia." (HV, 211-212)

"Si la no-violencia viene de otra parte, Lcémo se hara bresente en la historia? LCéma
el profeta podra no ser el yogi?. Me parece que la no-viclencia no puede ser una actitud
vélida mas gue si se puede esperar de ella una accidén -quiza muy oculta- sobre el curso
de la historia. ... Por tanto, sila no-violencia tiene gtie tener un sentido, tiene que realizarlo
en la historia que ella de antemano trasciende; tiene que tener una eficacia en el mundo,
una eficacia que cambie las relaciones entre les hombres. éLa tiene? Lcudl?

12. La fe del no-violento es en primer lugar que su negativa a obedecer dé una
presencia real a unos valores que los hombres de buena voluntad solamente vislumbran
al final de una larga historia. Por tanto, su fe es que ese testimonio concreto y actual, dado
en favor de la amistad posible entre los hombres, no tenga una eficacia reducida a sus
efectos inevitables en la balanza de las violencias contrarias; espera que se exaspere la
impureza que él comparte con todos los actos que caen en la historia, con su acto insdlito,
siempre discutible sobre la base de sus efectos a corto plazo, en un doble sentido; que
se mantenga la perspectiva de los valores, la tension de la historia hacia el reconocimiento
del hombre por el hombre.

... La historia recae sobre el hombre, que sin embargo es el que la hace, como si
fuera un destino alienado: el no-violento me recuerda que este destino es humano, ya que
fue suspendido al menos una vez por un hombre; el entredicho se ha levantado en un
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punto y es posible un porvenir: iun hembre se ha atrevido!. No se sabe a donde llevara
esto; es imposible saberlo, porque esa eficacia es inverificable, en el sentido estricto del
método histérico; estamos en el plano en que el vinculo de un acto con la historia es objeto
de fe; el no-violento cree y espera que la libertad pueda vencer el destino; por eso puede
relanzar el coraje de las empresas siguiendo el hilo de la historia cotidiana, a ras de tierra.

Esta sola eficacia basta para situar al no-violento en la historia. No esta al margen
del tiempo, sinc que seria mas bien "intempestivo", in-actual, algo asl como la presencia
anticipada, posible y ofrecida de otra época distinta, que tiene que hacer historica una
larga y dolorosa "meditacion” politica; pone las arras de una historia que est4 por hacer,
que esta por inscribir en la densidad de las instituciones y de los modos de sentir y de
obrar.

Al actuar no solamente en direccion hacia los fines humanistas de la historia -con
vistas a la justicia y a la amistad-, sino por la fuerza desarmada de esos fines, impide que
la historia disminuya su tension y vuelva a caer. Es la contrapartida de esperanza de la
contingencia de la historia, de esa historia sin garantias.

22, En determinadas condiciones favorables, bajo la presién de ciertas personalida-
des excepcionales, la no-violencia puede tomar las dimensiones de un movimiento, de
una resistencia no violenta, con una eficacia masiva; puede realizar entonces una
verdadera incisién histérica. Por muy inimitable que sea en si mismo, por muy limitada
que sea su obra, Gandhi representa en nuestro tiempo, mas que una esperanza, una
demostracion. La mayor tonterla que puede decirse sobre Gandhi es que encarna al yogi
seglin Koestler; Gandhi no ha estado menos implacablemente presente en la India que
Lenin en Rusia. Es verdad que no se pueden negar sus limites: su desconfianza por la
técnica moderna, su falta de comprensién dei proletariado  organizado, su respeto final a
las estructuras tradicionales responsables de la alienaci6bn de las masas indias en
beneficio de los sacerdotes y de los ricos.

En rigor se le puede reprochar todo esto. Y no veo como es posible reducir finalmente
la fuerza ejempiar de sus campaiias eficaces de desobediencia en Africa del Sury enla
India. Su importancia ejemplar me parece que consiste en esto: en que realizan -una vez
méas en medio de circunstancias favorables: ilnglaterra no era el nazismo!- no sélo la
presencia simbdlica de los fines humanistas, sino su reconclliacién efectiva con los medios
congruentes; asi pues, lejos de desterrarse el no-violento de la historia y de desterrar del
plano de los medios dejandolos en manos de su impureza, se esfuerza en utilizados en
una accién que es en &l fondo una espiritualidad y una técnica.

Por un lado resulta que la violencia no fue a los ojos de Gandhi mas que una pieza
en un sistema espiritual total junto con la verdad, la pobreza, la justicia, la castidad, la
paciencia, la intrepidez, el desprecio a la muerte, el recogimiento, etc. Incluso es
interesante que haya puesto en la cima de este edfficio la verdad, satyagraha, "el abrazo
indefectible a la verdad". "He forjado la palabra de satyagraha en Africa del Sur para
expresar la fuerza que han empleado los indios en aquel pals durante ocho afios entergs...;
la fuerza de la verdad es también la del amor...". Por otra parte, la no-violencia fue para
Gandhi un método y hasta una técnica detallada de la resistencia y de la desobediencia.
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Hay que confesar que nosotros estamos totalmente privados e ignorantes de esa técnica,
hacemos mal en no estudiar el mecanismo friamente premeditado y meticulosamente
ejecutado de sus campafias en Africa del Sur y en la India; se advierte en él un sentido
agudo de los efectos de masa, en la disciplina, la resolucion y sobre todo la ausencia total
de miedo ante la prision y la muerte; aqui explota el caracter activo de la no-viclencia, el
verdadero dejar-hacer, a los ojos de Gandhi, es la violencia, ya que por ella me pongo en
manos del dirigente, del jefe; la no-violencia es para él la fuerza.

Esta fuerza es la que, en una experiencia histérica excepcional, busca un atajo entre
el fin y los medios. La violencia progresista, la que se pretende suprimir al caminar hacia
ios fines humanistas de la historia, en vez de buscar el atajo, busca un rodeo; el rodeo
de la astucia, de la mentira, de la violencia; todos los estados mayores militares y civiles
lo practican: es la técnica del patriotismo y la revolucion; el no-violento responde a la
cuestion que se plantea sobre su eficacia con otra pregunta: éno encierra la practica del
‘rodec” el peligro de perpetuar indefinidamente la violencia? éNo tiene la accién politica
-patriética o revolucionaria- necesidad de esos gestos simbdlicos y de esas acciones
parcialmente logradas en donde los fines son los medios, como si se tratase de una
presencia-reproche, de un gesto amistoso?." (HV, 213-214)

"Me parece que hoy los no-violentos deben ser el nicleo profético de movimientos
propiamente politicos, es decir, centrados en una técnica de I revolucion, de la reforma
0 del poder. Fuera de esas tareas institucionales, la mistica no-violenta corre el peligro de
caer en un catastrofismo sin esperanzas, como si el tiempo del desastre y de la
persecucién fuera la Ultima oportunidad de ia historia, como si fuera preciso compaginar
nuestra vida con un tiempo en e que los actos fieles no encontrarian ninglin eco, ocultos
los ojos de todos, sin ninglin aicance histérico. Ese tiempo puede venir, y con & un
regimen tan inhumano que no quedaria més salida que el no sin resonancia fuera de las
paredes de la celda. El tiempo de la ineficacia sigue rondando a las puertas de la historia;
hay que estar despiertos para la noche. Pero este trasfondo ideolégico no puede ser el
pensamiento de un porvenir, de una accién, de una construccién. Antes de ese tiempo
-si ha de venir- y mientras que es de dia, hay que obrar segiin una previsién, un plan, un
programa; hay una tarea politica y esa tarea consiste en meter bien las manos en la masa
de la historia.

Pero entonces, 4no serd menester que la no-violencia profética, salida de una victoria
de la conciencia sobre la dura ley de la historia, afecte a esta historia, en favor de la
relacion dramatica que mantiene con una violencia residual, una violencia progresista,
mientras que esta encuentra su oportunidad espiritual en la promesa y en la gracia
intermitente de un gesto no violento?." (HV, 214-216)

Pesimismo politico y Democracia como didlogo

"... Me gustaria que quedase claro de una vez para siempre el tema del mal politico,
que acabamos de desarrollar, no constituye ni mucho menos un "pesimismao” politico ni
-justifica ningan "derrotismo” politico. Las etiquetas pesimistas y optimistas deben prescri-
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birse por otra parte en la reflexién filoséfica; el pesimismo y el optimismo son humores y
sOlo importan a la caracteriologlia; aquf no tienen ningun lugar. Pero, sobre todo, la lucidez
ante el mal del poder no puede separarse de una reflexién total sobre ia polftica; pués
bien, esta reflexion revela que la politica no puede ser el lugar del mal mayor mas que en
virtud de su lugar eminente en la existencia humana. La extensién del mal polftico esta
hecha a la medida de la existencia polftica del hombre; mas que cualquier otra, una
meditaciébn sobre el mal polftico que lo relacionase con el mal radical tiene que ir
indisociablemente unida a una meditacién sobre el significado radical de la politica. Toda
condenacién de la politica como mala es en s/ misma mentirosa, malévola, depravada, si
deja de situar esta descripcién en la dimensién del animal politico. El andlisis de lo politico,
como racionalidad en marcha del hombre, no queda abolido, sino continuamente
presupuesto en la meditacién sobre el mal politico. Por el contrario, el mal politico no es
serio mas que por ser el mal de esa racionalidad, el mal especffico de esa magnitud
especffica." (HV; 241)

“...Por otra parte, no es menos cierto que la discusion es una necesidad vital para el
Estado; la discusién es la que puede evitar los abusos. La democracia es la discusion.
Por tanto, es preciso que de una manera o de otra se organice esta discusion; aqui es
donde se plantea la cuestién de los partidos o del Partido Unico. Lo que puede abogar
en favor del pluralismo de los partidos es que ese sistema no sdlo ha reflejado las tensiones
entre los grupos sociales, determinadas por la division de la sociedad en clases, sino gue
ademéas ha ofrecido una organizacién a la discusion politica en cuanto tal; ha tenido por

. tanto una significacién "universal" y no sélo "burguesa”. Un andlisis de la nocién de partido

con el dnico criterio econdmico-social me parece por tantc peligrosamente corto y
propicio para fomentar la tiranfa. Por eso hay que juzgar las nociones de partidos miitiples
y de partido Onicc no sélo desde el punto de vista de la dinamica de las clases, sino
también desde el punto de vista de las técnicas de control del Estado. Tan sélo una critica
del poder en el régimen socialista podria hacer progresar esta cuestién; pero esa critica
no se ha hecho todavia a fondo.

No sé si el término "liberalisme" politico puede salvarse del descrédito; quiza lo haya
comprometido definitivamente su vecindad con el liberalismo econémico. Lo cierto es
que, desde algin tiempo, la etiqueta “liberal" tiende a construir un delito a los ojos de los
social-fascistas en Argelia y en Paris, con lo que recobra su antigua juventud.

Si es posible salvar la palabra, podria decir muy bien lo que tiene que decir: que el
problema central de la politica es la libertad, tanto si el Estado fundamenta la libertad
por su racicnalidad, somo si la libertad limita las pasiones del poder por su resistencia."
(HV; 249-250)

16.- Urgencia del compromiso y progreso de los pueblos

"Me parece que enfrentamos tres tipos de compromisos. Para empezar estan los
compromisos que son de estilo tradicional, pero gue no se pueden impugnar por esta
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simple razon: es la accién de protesta al nivel de los folletos, de las declaraciones, las

propuestas. Doy como ejemplo la participacion en las campaiias contra la bomba atémica

francesa... Todo es necesario y debe ser intensificado. Habrfa un serio peligro si se
eliminara este tipo de intervencién; esta vinculado con la lucha ideclogica, que es la lucha
en el nivel de esos principios absolutos y de las concepciones globales que dominan los
problemas tecnolégicos de la vida internacional... En cualquier movimiento de este tipo
surge la delicada cuestién de la interaccién directa de los militantes y los especialistas.
Hoy existe una tendencia general de la accién politica y econémica a encomendar a los
especialistas la responsabilidad de las decisiones que son, en realidad, de naturaleza mas
~ politica que técnica. La asf llamada tecnocracia no es un invento de los tecndcratas sino
el resultado de la resignacion polftica de los militantes. Por ende, la propia cuestion de la
accion de protesta es tan solo el aspecto més propiamente difundido del compromiso
cristiano. Debemos encontrar el equilibrio adecuado entre el mal manejo de la fraseologia
y el combate ideolégico al nivel de las alternativas significativas y las concepciones
globales de la sociedad...

Un tercer grupo de accién es nuestro ingreso al nivel de las instituciones interna-
cionales... es aqui donde podemos encontrar una oportunidad de encuentro en un nivel
en que los hombres se mezclan y confunden; hay pocos lugares en que se pueda estar
al lado de una muestra humana tan extraordinariamente variada; es también alli donde
se encuentran juntas la accidn de masas y la accion de los especialistas. Finalmente, es
alli donde se lleva a cabo el combate ideol6gico a través de un trabajo de genuina
cooperacion.” (EC, 72)

"Percibimos que esta civilizacién mundial (nica ejerce al mismo tiempo una especie
de accidn de usura o de erosion a costa del fondo cultural que ha constituido las grandes
civilizaciones del pasado. Esta amenaza se traduce, entre cotros efectos inquietantes, por
la difusion bajo nuestros propios ojos de una civilizacién de pacotilia, que es la contra-
partida irrisoria de lo que acabo de llamar la cultura elemental. En todas partes, a través
del mundo, se trata de ia misma mala pelicula cinematografica, las mismas maquinas
tragamonedas, los mismos horrores en material pléstico o en aluminio, la misma distorsién
del ienguaje por la propaganda, etc... Todo ocurre como si la humanidad, al acceder en
masa a una primera cultura del consumo, se hubiese detenido en masa, en un nivel de
subclltura.

. Era necesario, pues, volver a encontrar esa personalidad profunda, volver a
enrraizarla en un pasado con el fin de nutrir con savia la reivindicacion nacional. De ahi
la paradoja: por una parte, hay que volver a arriesgarse en el propio pasado, rehacerse
un afma nacional y levantar esta reivindicacion espiritual y cultural frente a la personalidad
del colonizador." (EC; 48-49)

"Podra sobrevivir y renacer (nicamente una cultura capaz de integrar la racionalidad
cientifica; s6lo una fe que apele a la comprensién de la inteligencia puede "casarse con”
su época. Dirfa inclusive que Unicamente una fe que integre una desacralizacion de la
naturaleza y vuelva a transferir lo sagrado al hombre puede asumir la explotacién técnica
de la naturaleza; sélo una fe que valorice el tiempo, el cambio, que cologue al hombre en
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posicion de amo frente al mundo, a la historia y a su vida, parece estar en condiciones
de sobrevivir y durar. En caso contrario, su fidelidad no serd mas que un simple decorado
folkiorico. El problema consiste en no repetir simplemente el pasado sinc en echar raices
en él para inventar sin cesar.” (EC; 54)

"L a verdad humana sélo se encuentra en ese proceso en que las civilizaciones van
a enfrentarse cada vez méas desde aquello que en ellas es lo mas vivo, io mas creador. La
historia de los hombres serd cada vez mas una vasta explicacién, en que cada civilizacion
desarrollara su percepcién del mundo en el enfrentamiento con todas las demas.

Ahora bien, ese proceso apenas ha comenzado. Probablemente es la gran tarea de
las generaciones venideras. Nadie podrd decir lo que ocurrird con nuestra civilizacion
cuando haya encontrado verdaderamente otras civilizaciones de un modo que no sea el
del choque de la conquista y la dominacién. Pero es necesario reconocer que este
encuentro no se ha producido todavia al nivel de un verdadero didlogo. Por tal motivo,
estamos en una especie de intercambio, de interregno, en que ya no podemos practicar
el dogmatismo de la verdad Gnica y en que no somos aun capaces de vencer el
escepticismo en que hemos entrado. Estamos en el tunel, en el crepusculo del dogmatis-
mo, en el umbral de los verdaderos didlogos. Todas las filosofias de la historia estan en
el interior de uno de los ciclos de civilizacién; por eso no tenemos con qué pensar la
coexistencia de esos estilos miiltiples, y carecemos de filosofia de la historia para resolver
los problemas de coexistencia." (EC; 55-56)

17.- Responsabilidad social de los cristianos en la civilizacién

"En la linea de una meditacién sobre la encamacién, la responsabilidad social del
cristiano es mas 0 menos ésta: el cristianismo me da un motivo eterno de accidn, el amor
al préjimo, mi hermano en Cristo. Este motivo debe encarnarse en la obra histérica de la
civilizacién, debe transfigurar los valores humanos que le sirven como cuerpo, rostro,
expresion. Es siempre a través de una moral cémo se aplica y se encarna la fe. Asf, San
Pablo enumera en la parte practica de sus epistolas virtudes ya conocidas por la
antigiiedad. Es menos una moral nueva aportada por el cristianismo que un motivo nuevo,
extrafio, revelado: la santificacion en la espera del Sefior. Los valores antiguos son de este
modo recreados desde adentro segin el amor del Cristo y del hermano, y en la
perspectiva de las cosas Gltimas, es asl ¢como la primera generacion cristiana pensé en
santificar la misma esclavitud sin necesitar arruinarda como situacion juridica. Luego
fueron los barbaros gue la iglesia asumid y cuyos valores intentd repensar y recrear, estos
valores barbaros de la feudalidad, unidos a los valores grecorromanos reinventados a lo
largo de la feudalidad, han planteado al medioevo cristiano un problema analogo al de
fos valores helenisticos para la generacion apostdlica. Asi, el cristianismo BAUTIZA a
las civilizaciones. Este acto de bautismo histérico de los paganos y de los barbaros es...
desde el punto de vista de la civilizacién, como el acto decisivo de fundacién de los valores
morales y sociales en lo sagrado, y su civilizacion sélo es viable cuando se sabe
suspendida de la eternidad.
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Por consiguiente, si el cristianismo recrea las civilizaciones a medida que ellas
inventan valores, el cristianismo social es aquel que se sabe que esta en la punta de ese
ministerio del bautismo de las instituciones paganas. No cree que su trabajo sea
esencialmente diferente frente al hombre koljosiano del trabajo de San Pablo frente al
hombre griego. Siempre la tarea consiste en asumir los valores de la época, en despren-
deros de su contexto pagano, en convertifos de alguna manera segdn el bautismo de
entierro con Cristo y de resurreccién con él, de santificarlos como el propio cuerpo. Asf
fo justo y lo injusto son fundados al mismo tiempo que condenados y recreados por la fe.
Y hoy nuestra tarea de cristiano consiste en discernir los nuevos valores de justicia y
libertad que permiten y suscitan las condiciones técnicas del mundo moderno, en
reconocetos en todas partes donde estén, y repensaros y revividos en un clima de fe. Si
es verdad que en la URSS nuevas formas de instituir las relaciones humanas con motivo
del trabajo revelan una nueva justicia y una nueva libertad, es un problema planteado a
la conciencia cristiana, que no difiere en modo alguno al que los griegos y los barbaros
plantearon a los cristianos de otros tiempos. E! hecho de que los nuevos valores
-suponiendo que se trate efectivamente de valores- hayan nacido a la sombra del ateismo
no seria mas decisivo que la eclosién del valor de la hospitalidad bajo la égida del
politeismo pagano. Los valores morales, los valores de la civilizacion son en si mismos
“neutros”, como un cuerpoe que se debe santificar. Del mismo modo que la Iglesia bautiza
a los nifos a quienes no ha dado a luz, bautiza a civilizaciones cuya promocién de los
valores pertenece a una capa de la existencia humana y de la creacion distinta del designio
de la salvacion; pero asume a esos niflos porque el Padre los crea finalmente por un
camino gque no es el de la predicacién y el sacramento: por el movimiento, la vida y el ser.
Ese es el motivo por el cual, en la plenitud del hombre hecho perfecto la ciencia, el arte,
la civilizacién se recapitulan y cumplen en la unidad. Mas profundamente que su
neutralidad y autonomia, los valores ligados a la historia estan enraizados en la creacion,
asfi como todo Logos racional o histérico esta enraizado en el Logos creador, que es una
persona de la Trinidad. Es el motivo por el cual, a la inversa, los valores morales decaen
cuando nho poseen ya un horizonte religioso o escatolbgico.

Es, pues, una palabra de coraje y de audacia lo que hay que escuchar en primer
término: tu siglo no es extraordinario; son siempre los griegos y los barbaros los que debes
bautizar; y es el griego y el barbaro en ti fos que deben ser convertidos.

En el limite, habrfa que ir hasta la tesis de J. Maritain y el padre Journet scbre la
"cristiandad profana’; el cristianismo del siglo XX debe aceptar desempefiar un papel en
las formaciones politicas, laicas y profundamente secularizadas, siempre que se asegure
la libertad de la palabra; debe aprovechar todas las ocasiones que le ofrece el mundo
moderno, todas las "posibilidades" que le brinda la civilizacién contemporanea de bautizar
esta civilizacién, como ha intentado bautizar la de los griegos y la de los béarbaros.

.- ya no estamos en una historia prefana, sino profanada. Nietzsche lo vio bien, al
proclamar que Occidente agoniza con 'la muerte de Dios" Esta "muerte de Dios"
contamina y pervierte todos los valores, aun los mas neutros, por e solo hecho de que
han perdido su horizonte, su garantia, su fundamento. De ahi que los huevos vatores no
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son ya neutros, sino anticristianos y, por eso mismo, profundamente inhumanos; pues
alli donde lo divino no bafia las raices de lo humano, lo humano se corrompe. ... Pues la
historia tiene una forma terrible de ser aln orientada por la historia sagrada y es la de
verse desorientada cuando rehusa su impulso, su juicio y su llamada infinitas.

... &Qué hacer, entonces? Buscar el destino del cristianismo practico en la edificacion
de comunidades originales ... Estas comunidades Intentaran vivir la vida del cristianis-
mo, restaurando ante todo el tejido social elemental, recreando un nuevo estilo del trabajo,
del salario, de la propiedad y del dinero; y puesto que no es pesible convertir a los
demonios que operah en el Estado y en sus grandes estructuras econdmicas y sociales,
no perderemos nuestro esfuerzo en esos grandes cuerpos en que se diluiria sin frutos; lo
concentraremos mas bien en esas pequefias comunidades que seran ciudades-testigos,
y tal vez un dia ciudades refugios, como los monasterios en tiempos de las invasiones.

... Tal vez los cristianos serdn prontc los Gnicos en dar un sentido a lo humano pues,
una vez mas, solo se salva lo humano de lo inhumano enraizandcdlo en lo alto. Pero por
ser los otros los que desesperan, no tienen nada que temer de una colaboracién con
aquellos que intentan todavia acordarse del hombre ... e inventan ain de nuevo al hombre
con esta piedad en el corazén, sin saber por qué, finalmente el hombre merece todavia
ser inventado por el hombre." (EC; 86-887)
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VII. METAFISICA NARRATIVA Y TRASCENDENCIA
' LIBERADORA

18.- Mundo, horizonte y referencia

"El mundo es el conjunto de las referencias abiertas por todo tipo de textos
descriptivos 0 poéticos que he leido, interpretado y que me han gustado. Comprender
estos textos es interpolar entre los predicados de nuestra situacién todas las significacio-
nes que, de un simple entorno (Umwelt), hacen un mundo (Wekl). En efecto, a las obras
de ficcion debemos en gran parte la ampliacién de nuestro horizonte de existencia. Lejos
de producir sdlo imagenes debilitadas de la realidad, "sombras" como quiere el tratamien-
to platonico del eikon en el orden de la pintura o de la escritura (Fedro, 274e-277¢), las
Obras literarias sélo pintan la realidad agrandéndola con todas las significaciones que
ellas mismas deben a sus virtudes de abreviacién, de saturacién y de culminacion,
asombrosamente ilustradas por la construccion de la trama.

En Ecriture et iconographie, Francis Dagognet, respondiendo al argumento de
Platon dirigido contra la escritura y contra cualquier eikon, caracteriza como ampliacién
iconica la estrategia del pintor que reconstruye la realidad teniendo como base un alfabeto
Optico a la vez limitado y denso. Este concepto merece extenderse a todas las modalida-
des de iconidad, es decir, a lo que nosotros llamamos aqui ficcién. En un sentido proximo
Eugen Fink compara el Bild, al que distingue de las simples presentificaciones de
realidades enteramente percibidas, con una "ventana" cuya estrecha abertura da a la
inmensidad de un paisaje. Por su parte, H. G. GADAMER reconace en el Bild el poder de
otorgar un acrecentamiento de ser a nuestra visién del mundo empebrecido por el uso
cotidiano." (TR,1:121-122/ TN,i:157)

*...Qui2a nos hallamos al final de una era en la que ya no hay lugar para narrar porque
los hombres ya no tienen experiencia que compartir. Y veia [W. Benjamin] en el reino
de la informacion publicitaria el signo de este repliegue sin retorno de la narracion.

En efecto, quiza somos los testigos -y los artffices- de cienta muerte, la del arte de
contar, del que procede el de narrar bajo todas sus formas. Quiza también la novela esta
muriendo como narracion. Nada, en efecto, permite excluir que esté herida de muerte la
experiencia acumulativa que, al menos en el area cultural de Occidente, ha ofrecido un
estilo histérico identificable. Los propios paradigmas de los que se ha hablado antes no
son méas que los sedimentos de la tradicion. Nada excluye, pues, que la metamorfosis de
la trama encuentre en alguna parte un limite mas alla del cual ya no se puede reconocer
el principio formal de configuracion temporal que hace la historia narrada una historia
Unica y completa. Y, sin embargo... y sin embargo. Quiza es preciso, pese a todo, confiar
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en la exigencia de concordancia que estructura alin hoy la espera de los lectores y creer
fgue nuevas formas narrativas, cuyo nombre ignoramos todavia, estan naciendo ya, que
atestiguran que la funcion narrativa puede metamorfosearse, pero no motir. Ignoramos
totaimente lo que seria una cultura en la que ya no se supiera lo que significa narrar."
(TRI1:49/ TN,I1:58)

19.- La identidad narrativa

",Codmo la nocion de si, de ia ipseidad, acaba cruzandose con la de mismidad? El
punto de partida en la explicacion de la nocidn de ipseidad habré que buscario en la
naturaleza de la pregunta en la que el sl constituye una respuesta, o un abanico de
respuestas. Esta pregunta es la pregunta quién, distinta de la pregunta qué. Es la
pregunta que nos hacemos preferentemente en el dominio de la accién: buscando al
agente, al autor de la accidn, nos preguntamos &quién ha hecho esto o aquello? Llamamos
adscripcion a la asignacion de un agente a una accién. Por ella comprobamos que la
accion esta en posesion de quien la ha hecho, que es suya, que le pertenece en propiedad.
Sobre este acto todavia neutro desde el punto de vista moral, se inserta el acto de
imputacion que revela una significacién explicitamente moral, en el sentido que implica
acusacién, excusa o deuda, reprobacién o alabanza, en una palabra estimacion segin
Io "buena” o lo "justo”. Se dira, épor qué este vocabulario impreciso de sf mas que de mf?
Simplemente porque {a adscripcion puede ser enunclada en todas las personas grama-
ticales: en primera persona en la confesion, la aceptacion de responsabilidad (heme aqui),
-en segunda persona en la advertencia, el consejo, la orden {nc mataras), - en tercera
persona en la narracién, ia cual precisamente nos ocupard dentro de un momento (dice,
piensa, etc...). El término s, ipseidad, cubre el abanico abierto por la adscripcién en el
plano de los pronombres personales y de 10s deicticos que de ellos dependen: adjetivos
y pronombres posesivos (mi, el mio, -tu, el tuyo, -su, el suyo, ia suya, etc...), adverbios
de tiempo y de lugar (ahora, aqui, etc...)." (Esprit, 140-141{1988), 297-298)

"Segln mi tesis, a narracion construye el caracter durable de un personaje, que se
puede flamar su identidad narrativa, construyéndose el tipo de identidad dindmica propia
de la intriga gque hace la identidad del personaje. Es pues primero en la intriga donde es
necesario buscar la mediacion entre permanencia y cambio, antes de poder relacionaria
con el personaje. La ventaja de este rodeo por la intriga es que ella limita el modelo de
concordancia discordante sobre el que es posible construir el modelo de identidad
narrativa del personaje. La identidad narrativa del personaje no seria sino correlacion de
la concordancia discordante de la historia misma." (Esprit, 140-141 (1988), 301)

20.- Yerdad, esperanza y unidad

"...la verdad de la historia de la filosofia se presenta como un pringipio de posibilidad
de la investigacién histérica en filosofia, principio que se recupera y se pierde continua-
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mente a medida que se transforma el significade mismo de esa historia... En la verdad:
esa relacion de pertenencia y de inclusién que asemeja a toda figura histérica a un
contorno aureolado de luz sélo es accesible a un sentimiento regulador, capaz de purificar
el escepticismo historizante, un sentimiento que es razon, pero no saber: el sentimiento
de que todas las filosoffas se encuentran finalmente en la misma verdad del ser. Me atrevo
a llamar esperanza a este sentimiento; es él el que me pone bajo el signo de la predicacién
cristiana... Pero si la predicacién cristiana refiere la esperanza a un eschaton [momento
final] que juzga y que culmina la historia sin pertenecer a ¢lla, esa esperanza de Intencién
escatologica tiene su impacto en la refiexién filoséfica bajo la forma de un sentimiento
racional presente. Recibo las "arras de la esperanza” cuando percibo de forma fugitiva la
consonancia de los muitiples sistemas filoséficos, a pesar de su irreductibilidad a un Gnico
discurso coherente. En este sentido es como me apropio el admirable teorema de
Spinoza: "Cuanto mas conocemos las cosas singulares mas conocemos a Dios". No
ignoro que la escatologla es incurablemente mitica a los ojos de la conciencia filoséfica
de la verdad v que, en compensacion, toda referencia a la racionalidad consumada de la
totalidad de la historia es a los ojos del predicador del Ultimo Dia una caida y una recaida
en una teologia natural culpable; no ignoro que es dificil, por no decir impasible, superar
esa mutua exclusion; pero vislumbro que es posible convertir esa moral contradiccion en
una tension viviente, es decir, vivir esa contradiccion, vivir filoséficamente la esperanza
cristiana como razén normativa de la reflexion, ya que la conviccion de una unidad final
de lo verdadero es el Espiritu mismo de la Razén. Quizé sea de alli de donde he sacado
el coraje necesaric para hacer Historia de la filosofia sin filosofia de la historia, para
respetar indefinidamente la verdad del otro sin caer en la esquizofrenia... Quiza sea eso
la "verdad en la caridad" de la que habla San Pablo; quiza sea también eso la historia de
la flosofia...

... La historia es esa historia acontecida que el historiador capta como verdad, es
decir, como objetividad; pero es también esa historia decurrente que vamos sufriendo y
haciendo." (HV,12-13) :

21.- El lenguaje de la fe y la palabra de Dios

“Declaro con toda nitidez que no existe medio de probar la existencia de una
problemética auténtica de la fe partiendo de una fenomenclogia del espiritu, mas o menos
en la linea de la fenomenclogia hegeliana; concedo también de buen grado que aquélla
sobrepasara indiscutiblemente los recursos de una filosofia de la reflexion {que la
dialéctica anterior ha ensanchado inmensamente sin hacerla estallar), por lo mismo gue
consiste de principio a fin en un método de inmanencia. Supuesto gue haya una auténtica
problematica de la fe, debe corresponder a una nueva dimension que denominé en otra
ocasion, dentro de un contexto diferente, poética de la voluntad, porque tiene que ver
con el origen radical del Yo quiero, con la donacion de poder en la fuente de su eficacia.
Llamo a esta nueva dimensidén, en el contexto especial de esta obra, interpelacion,
‘kerygma, palabra que me es dirigida. En este sentido sigo fiel al planteamiento del
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problema teolégico hecho por Kart Barth. El origen de la fe estd en la solicitacién del
hombre por parte del objeto de la fe. No voy, pues, a intentar esa habil maniobra gue
consistiria en extrapolar la cuestién del origen radical partiendo de una arqueologia del
Cogito, o la cuestién del fin Gltimo partiendo de una teleologla. La arqueclogia sélo apunta
hacia lo ya ahi, hacia lo ya puesto por el Cogito que se pone [en la existencia). La teleologla
s6lo apunta hacia un sentido ulterior que mantiene en suspenso el sentido anterior de las
figuras del espiritu: pero ese sentido ulterior siempre puede entenderse como el avance
que el espiritu hace sobre sf mismo, como la proyeccion de sl de un telos [fin]. En
comparacion a esta arqueologia de mf mismo, y a esta teleologfa de mi mismo, la génesis
y la escatologia constituyen lo Totalmente-Otro. Claro que no hablo de lo Totalmente-Otro
sino en cuanto que se dirige a mi; y el kerygma, la buena nueva es lo que se dirige
precisamente a mi sin dejar de ser lo Totaimente-Otro absoluto. Pero en su manera misma
de acercarse, de venir, se revela como lo Totalmente-Otro respecto al arché [principio] y
al tefos [fin] que yo puedo concebir reflexivamente. Se anuncia como lo Totalmente-Otro,
aniquilando su alteridad radical." (FREUD, 504/459)

“Un proceso de tipo anselmiano, es decir, el paso de la fe a la comprension, atraviesa
forzosamente por una dialéctica de la reflexion, buscando en esta su instrumento
expresivo. Y aqui es donde la cuestién de la fe se convierte en una cuestion hermenéutica;
porque lo que se anonada en nuestra carne es lo Totalmente-Otro en calidad de Logos.
Y es también ahf donde se convierte en acontecimiento del habla humana, que sélo puede
ser reconocido en el proceso interpretativo de este habla humana. Ha nacido el "clrculo
hermenéutico": creer es escuchar la interpelacién, pero para escuchar la interpelacion es
necesario interpretar el mensaje. en consecuencia hay que creer para comprender y
comprender para creer." (FREUD, 505/459-460)

"El lenguaje serfa vano si no tuviese unas raices ontol6gicas en la estructura misma
del ser. Esta es, a mi juicio, la aportacién fundamental de la filosoffa de Heidegger: haber
demostrado que a nada conduce una teorfa del lenguaje que permanece en el universo
cerrado de los signos y que subraya el olvido de las estructuras de existencia previas al
mismo lenguaje; son éstas las que aseguran nuestra apertura al ser en su conjunto. El
lenguaje, si ha de ser mediacion, no puede ser un punto de partida, sino que surge en un
proceso de existencia que lo precede y envuelve. Este proceso de existencia en su
conjunto es lo que posibilita la emergencia del lenguaje como acontecimiento humano
fundamental. Lo que me parece importante en el orden seguido por Heidegger en Ser y
Tiempo es que no se parte del lenguaje, sino que se adviene a él. Veo por eso en el
pensamiento de Heidegger un remedio saludable para la enfermedad de la filosofia
moderna, particularmente la francesa, amurallada en el cerrado mundo de los signos.
Heidegger nos compele a tomar una decisién primera, que consiste en salir del circulo
encantado, a fin de reencontrar en el acto mismo del decir, una modalidad del ser, la cual
supone una constitucion tal del ser como para que éste pueda ser dicho." (LFE, 157)

"... La palabra es aquel intermediario, no sdlo entre el sistema y el acontecimiento,
entre la estructura y la génesis, sino mas aln, entre la apertura y la clausura, entre la
no-clausura de la revelacion y el cierre que pertenece a la formaciéon misma de fa palabra.
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Este advenimiento de la palabra surge de un modo de filosofar que no sdio es irreductible
a la lingiiistica, sino también a la fenomenologia. Tanto para la una como para la otra, el
lenguaje es algo realizado, y la compulsion [apresamiento] de la palabra ya ha sido
gjercido, las lenguas estan ahi. Lo que existe antes de hablar es el decir que consiste al
mismo tiempo en el acto de la audacia, la violencia primera que engendra una dispersion
fundamental que se yergue contra el acto de la concentracién del logos. Quizds incluso,
por esta dominacién humana del verbo, por este rapto y por esta captura, estemos
ubicados en ese punto donde nacen las cosas que vienen a la existencia y el sujeto
hablante que se propone. Cuando nace la palabra, las cosas se transforman en lo que
ellas son y el hombre se pone de pie. Nosotros estamos en el origen de ese acto de
denominacién, que hace posible el reino universal de lo manipulable bajo las formas de
la ciencia y de la tecnologia. Dicho reinado comienza con esta captura en el fugar mismo
donde se produce la revelacion.

Para terminar, sefialaré las implicaciones de tal ontologfa del lenguaje para la teologia
biblica. Por mi parte, veo una doble relacion entre el tipo de andlisis que acabo de esbozar
y la teologia biblica. En primer lugar me parece que la nocién de apertura, de no-oculta-
miento, es el presupuesto mas general de la nocién de revelacion. Cuando la comunidad
confesante anuncia que "en Cristo el Verbo se ha hecho carne', presupone un espacio de
comprension, a saber: la inteligencia -no importa cuan vaga y determinada sea- de
aquello gue puede significar "la manifestacién del ser en la palabra". La predicacién
cristiana implica la significacion que tiene para el hombre que el ser sea llevado a la
palabra". Con esto ho quiero de ninguna manera, decir que, para mi, el Cristo, la palabra
de Dios en Cristo, se diluya en una revelacion universal. En realidad pienso lo contrario.
La unicidad de la palabra de Dios en Cristo no sélo no se opone al desocultamiento
universal del ser como logos de la palabra del poeta o del pensador, sino que se
comprende mds bien como la actualizacién central afrededor de la cual se reagrupan
todas las figuras de la manifestacién. La unicidad de la revelacién y la universalidad de
la manifestacién se refuerzan mutuamente. Porque yo recibc como palabra digna de ser
creida el hecho de que el Verbo ha habitado entre nosotros, cobro confianza por el mismo
impulso y el misme aliento en la manifestacion universal del ser, en todo lenguaje que
diga algo. Recibo por ello un poder de atencidn con respecto a todo lenguaje significativo.
Inversamente, dado que poseo ciertos indices de la manifestacion del verbo fuera del
evangelio, en la palabra del profeta y del pensador, en la del poeta moderno como en la
del clasico o arcaico, me inclino por esas manifestaciones multiples del ser en el verbo y
me dispongo a recibir ef verbo (nico del Cristo como la manifestacion central y decisiva.
Creo que en esa relacion circular podemos, sin sincretismo, discernir una mutua conve-
niencia de la aléthél/a griega, entendida como un no-ocultamiento y el Emeth hebreo, que
significa fidelidad, base de confianza.

Esta relacion que acabo de enunciar, relacién circuiar entre ia nocién heideggeriana
de apertura y la nhocion cristiana de revelacion, me lleva hacia la segunda implicacién de
una ontologia del lenguaje para la teologia biblica. Es la concerniente al término Dios...
Los términos claves tales como creacion, pecado, salvacion, gracia, constituyen, en
efecto, un espacioc de gravitacion para la captura del sentido. La semdntica biblica llega
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a ser un auténtico trabajo teoldgico cuando el término Dios se recorta entonces en el
interior de esta funcién del lenguaje como un dejar ver como manifestacion. Si el milagro
del ser, es decir, que hay algo antes que nada, no tuviera ningdn significado para la
comprensién, écémo otorgariamos sentido a términos tales como creador, salvador,
Padre, Sefior, etc..? Yo dirfa de buen grado junto con McQuarrie: "Dios es el nombre
religioso para el ser en tanto éste es comprobado en una revelacion que despierta la fe".
Ahora bien, esto no se comprende mas que si restablecemos el espacio entero de
gravitacién donde el término Dios tiene una posicion clave. La restitucion del “espacio
entero” solo puede mostrar que hay mas sentido en el término Dios que en el término ser.

Y esto es asi primeramente porque el término Dios recoge y reagrupa todos los
valores significativos acumulados en las culturas por la simbdlica religlosa, valores que
ignora el concepto no simbdlico de ser. En él el simbolismo retoma sus ralces ontolégicas;
el recurrir a la analogla del ser artificial o gratuito cuando es captado en este espacio de
gravitacién, cuando se transforma en una modalidad del des-cubrimiento, de la revela-
cion. Entonces preserva verdaderamente la verdad y el misterio del ser. En otras palabras,
diria que hay méas en el término Dios que en el término ser, no sOlo a causa de que une
las significaciones dispersas, sino porque se centra sobre un simbolismo fundamental: el
simbolismo de fa Cruz. Pero la significacién fundamental de un Dios que se da a si mismo
en un amor sacrificial por los hombres, excede a toda significacién del término ser, aun
si a la manera de Heidegger ligamos al término la idea de un "don" (en aleman, es "gibt’,
es decir "hay", que retiene aigo del verbo geben, dar). Pero, incluso ese don del ser, es
decir. el milagro de que haya algo antes que nada, que estemos alli, queda dramatica-
mente acentuado por la significacion cristica. Esta agrega a dicho don universal la
significacion de aquel que se da a s/ mismo en un amor sacrificial por los hombres. En
este sentido, el término Dios dice mas que el término ser, dado que agrega la dimension
de su relacién con nosotros como juez y dador de gracia, y la dimension de nuestra
relacién con El, como preocupados y agradecidos de su don excelso. Desde esta
perspectiva, el término Dios permite que el acto de Dios sea, en tanto que acto de bondad
y amor. Asi es. Si somos capaces de comprender todo esto, quiza podamos al mismo
tiempo comprender cémo la palabra puede ser a la vez el origen de nuestras palabras y
el trayecto completo que nuestras palabras recorren. El lugar de donde procede toda
palabra y el lugar a donde toda palabra vuelve." (LFE, 159-161)

22.- La racionalidad ética de la disponibilidad: Estima de si mismo, preocu-
pacién por el otro y deseo de vivir en instituciones justas

"En un ensayo voluntariamente provocador publicado en Esprit (Enero 1983) con la
ocasién del L aniversario de la revista, arriesgué la formula: "iMuera el personalismo,
retorne la persona!". Queria sugerir que la formulacion del personalismo por Mounier,
como lo reconoce voluntariamente, esta ligada a una cierta constelacion cultural y
filosdfica que no es la nuestra; asi ni el existencialismo ni el marxismo...no son del todo
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rivales por relacion a los cuales el personalismo tendria que definirse, a riesgo de
inscribirse él mismo entre los -ismos...

... querla decir que la persona era, todavia hoy, el término mas apropiado para
cristalizar las investigaciones en las que no conviene, por razones variadas que ya expuse,
ni el término conciencia, ni el de sujeto, ni el de individuo. Estas son algunas de las
investigaciones que yo quisiera exponer aqul... Me fijaré, siguiendo a P. Landsberg, en la
pareja que constituyen el crietric de la crisis y el del compromiso; reuniré aquelio
corolarios tales como: fidelidad en el tiempo a una causa superior, acogida de la alteridad
y de ia diferencia en la identidad de la persona.

Yo querrfa hoy movilizar las investigaciones contemporaneas sobre el lenguaje,
sobre la accion, sobre la narraci6n, que pueden dar a la constitucion ética de la persona
un substrato, un enraizamiento comparable a los que Mounier exploraba en el Tratado
del Caracter. En este sentido, el presente estudio se sitda en la prolongacién de dicho
Tratado.

He nombrado cuatro lechos, o cuatro estratos, de aquello que podria constituir una
fenomenologia hermenéutica de.la persona: lenguaje, accion, narracién y vida ética.
Queria mejor decir. el hombre hablante, el hombre actuante (y afiadirfa el hombre
sufriente), el hombre narrador y personaje de su narracién de vida, en fin, el hombre
responsable. .. '

.. El elemento ético de este deseo o de este voto puede quiza expresarse por la
nocidn de estima de si. En efecto, aquel que o sea por relacion a otro y a la institucion
de la que hablaré, no habria sujeto responsable si no pudiera estimarse uno mismo en
tanto que capaz de actuar intencionadamente , es decir, seguin las razones reflexivas, y
en otro capaz de inscribir sus intenciones en el curso de las cosas por iniciativas que
entrelazan el orden de las intenciones con el de los acontecimientos def mundo. La estima
de s, asf concebida, no es ninguna forma refinada de egosimo o de solipsismo. El término
sl [soi] esta ahi para poner en guardia contra la reduccién a un mi [moi] centrado sobre
é mismo. En un sentido, el sf en el cual va la estima -en la expresion estima de si- es el
término reflexivo de todas las personas gramaticales...

... sugiero llamar solicitud a este movimiento de si hacia el otro, que responde por
la interpelacion de sf por el otro, del cual marcaremos los aspectos lingtilsticos, practicos
y narrativos. Suscribiendo plenamente los andlisis de Levinas sobre el rostro, la exterio-
ridad, la alteridad, ver el primado de la llamada venida del otro sobre el reconocimiento
de si por s, me parece que el requerimiento ético mas profundo es el de la reciprocidad
que instituye al otro como mi semejante y a mi mismo como el semejante del otro. Sin
reciprocidad o, para emplear un concepto querido por Hegel, sin reconocimiento, la
alteridad no sera mas que la de otro que sf mismo... :

-.Yo no concibo la relacion de si a su otro mas que como la bisqueda de una
igualdad moral por las diversas vias del reconocimiento. La reciprocidad, visible en la
amistad, es la instancia oculta de las formas desiguales de la solicitud...

INTRODUCCION AL PENSAMIENTO DE PAUL RICOEUR

...Introduciendo el concepto de institucién, introduzco una relacién con el otro que
no se deja reconstruir sobre el modelo de la amistad. E! otro es el vis-a-vis sin rostro, el
cada uno de una distribucion justa... No es por azar que la forma mas indicada de justicia
sea llamada justicia distributiva. Por distribucion no es preciso entender un fenémeno
puramente econdmico, que completaria las operaciones de produccién. No es ilegftimo
concebir toda institucion como un esquema de distribucion, del cual las partes a distribuir
son no sélo bienes y mercancias, sino los derechos y los deberes, las obligaciones y las
cargas, las ventajas y las desventajas, las responsabilidades y los honores.

... Lo que distingue la relacién del ctro en la institucion de la relacion de amistad en
el cara a cara, es precisamente esta mediacion de estructuras de distribucién, a la
blasqueda de una proporcionalidad digna de ser llamada equitativa. De Rawls retendré
solo la sugestidn de que, a diferencia del utilitarismo anglo-sajén donde la justicia esta
definida por la bisqueda de la maxima ventaja para el mayor nimero, la justicia, en las
relaciones desiguales, estd definida por la maximizacion de la parte mas débil. Se
reencuentra, en este cuidado para el mas desfavorecido, el equivalente de la blsqueda
del reconocimiento en el plano de la amistad y de las relaciones interpersonales.

... Se habra advertido gue Mounier propone una dialéctica con dos términos: persona
y comunidad. Mi formula con tres términos: estima de si, solicitud, instituciones justas,
me parece completar, mas que refutar, la formula de los dos términos. Distingo refaciones
interpersonales, que tienen por emblema la amistad, de las relaciones institucionales, que
tienen por ideal la justicia. Esta distincién me parece productiva para el personalismo. En
efecto, sobre todo en los primeros anos de la revista Esprit, la especificidad de la relacidén
institucional se encontraba enmascarada por la utopia de una comunidad que surgirfa de
algln tipo de extrapolacién de la amistad. La oposicién que se encuentra en ciertos
pensadores alemanes de comienzos de siglo entre comunidad y sociedad conduce a la
misma utopfa de comunidad de hombres y de mujeres que seria una persona de personas.
Resulta entonces muy dificil de reconocer en el plano politico una autonomia por relacién
al plano moral. Pues si es una diferencia irreductible entre los dos planos, es asl que la
poiitica tiene relacion con la distribucion del poder en una sociedad dada. Especificando
asi esto que es a distribuir, a repartir, bajo el término de poder, la politica se inscribe en
la esfera de la idea de justicia, en tanto que ella es irreductible, precisamente por su
caracter distributivo, a la amistad y al amor que ignoran este género de mediacion.
Distinguiendo netamente entre relaciones interpersonales y relaciones institucionales, se
hace plena justicia a a dimensién politica del ethos...Distinguiendo asf fuertemente entre
amistad y justicia se preserva la fuerza del cara a cara, dando un sitio en el cada uno sin
rostro. En otros términos, bajo el término de otro, es preciso poner dos ideas distintas:
otro y cada uno. El otro de la amistad y el cada unc de la justicia. Al mismo tiempo, no
se separa, en la medida donde pertenezca a la idea de ethos de abrazar en una Unica
férmula bien articulada, et cuidado de si, el cuidado del otro y el cuidado de la institucion.
Es esta triada la que nos ayudard ahora a recomponer una idea mds rica de la persona,
dando cuenta de las investigaciones actuales sobre el lenguaje, sobre la accién y sobre
la narracién." ("Approches de la personne":Esprit, 160 (1990), 115-120)
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