El hambre
y la paz:
problema ético

mundial
Dagoberto Niifiez Picado*™

“Una espiga simboliza no solo la espe-
ranza del pan sino también la posibili-
dad de poder comérselo en paz.”

RESUMEN

Este articulo problematiza, desde la
realidad centroamericana, la im-
portancia de los temas de la paz y
de la alimentaci6n para todos, cons-
truyendo criticamente algunos pa-
rametros éticos desde los cuales
abordar estos temas. El articulo
analiza los escritos de dos te6logos
alemanes (Kiing y Miiller) que han
abordado el tema, y plantea una
propuesta para ubicar la discusién
en términos que convengan a la
realidad latinoamericana.

INTRODUCCION

El problema de la paz nos convoca,
en el texto fundamental de Kiing
(1991), no a un problema cuantitati-
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vo sobre armamentismo -asunto de
suyo, esperable- ni tampoco al and-
lisis de las causas o efectos de los
conflictos bélicos. Nos convoca
Kiing a preguntarnos por el papel
de las Iglesias Cristianas en un en-
torno que reclama vivir en paz.
Kiing ve el problema de la paz co-
mo un tema estratégico: es plantea-
do como un tépico-clave para el ob-
jetivo de la concertacién de las reli-
giones y de las iglesias como agen-
tes de paz y para la paz.

En ese sentido el medio (iglesias) y
el fin (la paz) sufren un traslape
muy mediado por el interés estra-
tégico y teoldgico de Kiing. El au-
tor tiene un doble propésito con
su temdtica de paz: que las religio-
nes e iglesias se pacifiquen entre sf
y que sean modelos de paz para el
mundo de los politicos, de la eco-
nomia globalizada, de las culturas
belicistas, etc. Las religiones figu-
ran como instituciones claves para
la educacién pacifista y la forma
de hacerlo es dialogar entre si,
propiciando, a su vez, el didlogo
entre naciones para una conviven-
cia planetaria responsable y cons-
ciente (1991:166-67).

Nuestra posiciéon ante este plan-
teamiento es que necesitamos, en
materia de ética mundial, si es que
atn puede hablarse en tales térmi-
nos hoy, una actitud caracterizada
por dos principios orientadores:
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e Hay que identificar y definir
claramente los problemas glo-
bales que atafien a una ética
mundial separando los distin-
tos planteamientos que se ha-
cen sobre ellos. Esto nos lo
ofrece, con menor ambigiiedad,
respecto de la paz, el problema
de la alimentacién-hambre en el
mundo. La FAO se ha encarga-
do de recordédrnoslo, en varios
sentidos, con ocasiéon de la
cumbre mundial sobre alimen-
tacién (Noviembre, 1996).

* Hay que distinguir entre la fuen-
te de un problema ético mundial
denominado “hambre-alimenta-
cién” (qué factores y agentes la
causan, la hacen permanecer,
etc.) y los agentes convocados a
su resolucién segtin los “grados
de responsabilidad” que les asis-
te: las agencias responsables, éti-
camente, de que tal problema no
se asuma, se prolongue, se mini-
mice, sea anulado como tal o sea
mal enfocado.

Es a partir de estos principios orien-
tadores que cabe la pregunta sobre
si las iglesias, como mediadoras de
ese esfuerzo, tienen un papel im-
portante 0 no. Como puede verse
el caso de la alimentacion mundial
no tiene sélo una funcién ilustrativa
sino metodolégica en el plantea-
miento del problema.

Coincidimos con el enfoque del
autoengafio para analizar el asun-
to que nos interesa,' particular-
mente cuando en la perspectiva
ética se revela que las preguntas
en torno al progreso moral de occi-
dente atn estdn por plantearse
adecuadamente. La ética de los
nuevos tiempos no puede basarse
en “las éticas normativas y los tru-
cos de la razén moral” (p.15)

T Herra, Rafael A. “Autoengafio y desculpabi-

lizacién o critica de la ética global ntimero”
(Revista de Filosofia. Universidad de Costa Ri-
ca. Vol. XXXI, n.° 74, julio 1993). El sentido de
“filosofia global” que sigue la interpretacién
dada por Herra aclara que la filosofia ha sido
un instrumento de globalizacion europea.

Tal constatacién permite la propuesta de una
filosofia critica —-igualmente occidental— que
evalte los fundamentos y mecanismos de au-
tocomplaciencia ética presentes en la “razén
moral” occidental. Vale agregar a esta pro-
puesta critica la necesidad de buscar alterna-
tivas de pensamiento que respondan méds
adecuadamente a la realidad que vivimos,
asumiéndola, en el amplio contexto ético-
subjetivo, de la realidad que somos y que ne-
cesitamos comprender. Herra, R. A.: “Critica
de la filosofia global, quinientos afios des-
pués.” (Revista de Filosofta, UCR. Tomo XXXI
-76-, pp. 173-179, 1993).

2. Sise quiere profundizar el tema del autoenga-

fio como una contradiccién l6gica (filosofia
analitica), resulta interesante el planteamiento
que hace Antonio Marlasca en su articulo so-
bre la polémica Kiing y Albert (este debate en-
tre Hans Kiing y Hans Albert es publicado en
la Revista de Filosofia. de 1a Universidad de
Costa Rica (XXIX -69-, pp. 1-13, 1991). Albert
denuncia en Kiing una tendencia por reintro-
ducir una fundamentacién tltima (Dios) bajo
el principio de regreso al infinito. El profesor
Marlasca —(Hans Albert contra Hans Kiing... y
Dios como pretexto) hace exposicién de las ob-
jeciones de Albert, representante del raciona-
lismo critico— al te6logo catdlico en torno ala
supuesta demostracion de la existencia de

Dios en el capitulo I de la obra de Kiing ; Exis-
te Dios? La critica de Albert se recoge en su
obra Miseria de la Teologia. Editorial Alfa. Bar-
celona, 1982 (198 pp.).

ESPIGA 3 ENERO-JUNIO, 2001



La paz y la posibilidad
de una ética mundial
(Kiing-Miiller)

Una cosa es el estudio
y otra el objeto...

No se debe partir de la discusién de
la ética en abstracto o tan confesio-
nalmente. Conviene mds hacerlo
con planteamientos claros sobre
problemas concretos: el problema
de la paz mundial no sélo reside en
qué, dénde y cémo producirla sino
en para quiénes y para qué se pro-
duce hoy determinada paz.

En cualquier caso la pregunta so-
bre de qué paz hablamos se impo-
ne. La fuente principal de confu-
si6n al plantear el problema reside
en tomar el estudio de la paz (y en
este caso con perspectiva teoldgi-
ca: Kiing) como si fuese el objeto
mismo que se busca: pacificacio-
nes concretas.

Con este tema fijamos un criterio
general de ingreso al autoengafio
en que se incurre en el plantea-
miento. No se sigue de una posi-
ble ética mundial de paz que el cri-
terio estratégico de quienes deben
realizarla (las iglesias en opinién
de Kiing) deba imponerse sobre el
criterio fundamental (el de cémo
se estd definiendo paz).

Un criterio metodolégico, con al-
cances importantes para la pers-
pectiva ética, nos ayuda a iniciar
con una aclaracién: no hay que
confundir la oportunidad (real o
aparente) que ciertos agentes y
agencias ofrecen (iglesias, v.gr.) pa-
ra la solucién de problemas, con
respecto a los problemas mismos
que se buscan resolver.

Si no hay esa claridad de plantea-
miento la solucién puede ser falsa
e incluso representar un nuevo
problema en lugar de ayudar a re-
solver el anterior. Es secundario
debatir sobre quiénes deben hacer
las cosas cuando no se tiene claro
lo que hay que hacer.

Este primer capitulo relacionado
con el tema de las religiones es
central e ilustrativo en ese sentido.
Al desarrollar el tema del papel
ético de las religiones en un mun-
do necesitado de paz, Kiing traza
pardmetros éticos y metodoldgi-
cos desde los que quiere abordar
la cuestiéon. También nosotros lo
haremos con el tema del hambre
en el capitulo segundo.

Pero empezaremos la discusion
partiendo de unas interrogantes:
¢Tendran posibilidad las iglesias
—en tanto agentes morales institu-
cionalizados y con tradiciones
doctrinales— de plantear bien el
problema de la paz para el mun-
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do? No negamos la posibilidad de
contribuir como cristianos a la
causa de la paz pero preguntamos
si son las iglesias y religiones ca-
paces de generar précticas y sim-
bolos que vayan en la direccién se-
fialada por Kiing.

(Podremos impulsar otra direc-
cién que la denunciada por el mis-
mo Kiing como insuficiente? ;Qué
imagenes de iglesia seguimos apli-
cando al asignarle un papel como
el que Kiing le asigna?

¢En virtud de qué energfa o capa-
cidad particular podriamos hacer
algo distinto de lo hecho por las
iglesias cristianas hasta ahora?

Textos-polémicos en el orden
en que fueron publicados

Vamos a recoger el debate Kiing-
Miiller dado en la Revista
Centroamericana de Ciencias Reli-
giosas Senderos.

a) Kiing Hans. Proyecto de una ética
mundial. Trotta, Madrid. 1991.

b) Miiller F. Geiko. (Senderos 43:
Enero-Abril: 1993, 79-95). “Hacia
un paradigma econémico. Una
contribucién critica al proyecto
de una ética mundial de Hans
Kiing, desde América Latina.”

c) Kiing Hans. (Senderos 46: Ene-
ro-Abril: 1994, 81-100). “Lati-
noamérica como reto.”

d) Miiller F. Geiko. (Senderos 48:
Setiembre-Diciembre: 1994,
107-124). “El significado de las
‘religiones naturales’ para una
ética mundial postmoderna.”

Polémica en torno
al proyecto de ética
mundial: Kiing y Miiller

En el contexto de su visita a Cos-
ta Rica, en marzo de 1993, el te6-
logo Catélico Kiing invité a apli-
car -criticamente- su teorfa de los
cambios de paradigmas a la si-
tuacién latinoamericana. Geiko
Miiller produce un primer traba-
jo que confiesa “quiere ser una
contribucién a ese reto” y, poco
después, publica otro articulo
complementario® en el que pro-
fundiza aspectos del primero.
Por su parte Hans Kiing, acusa
recibo —suponemos- de la prime-
ra produccién de Miiller, y hace
un texto sobre la imposibilidad
de un cristianismo indigenistas;

3. Miiller F., Geiko. Hacia un paradigma econé-
mico (una contribucién critica al proyecto de
una ética mundial de Hans Kiing, desde
América Latina). Revista Senderos 43 (enero-
abril, 1993). p. 79.

4. Miller, F. Geiko. El significado de las “reli-

giones naturales” para una ética mundial
postmoderna. Revista Senderos 48 (setiem-
bre-diciembre, 1994). pp. 107-124.

5. Kiing, Hans. Latinoamérica como reto. Revis-
ta Senderos 46 (enero-abril, 1994). pp. 81-100.
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en él desarrolla un andlisis de la
particularidad del catolicismo la-
tinoamericano. De los tres articu-
los y de la obra de Kiing: Proyecto
de una Etica Mundial (Madrid. Edicio-
nes Trotta: 1991) se puede obtener un
debate, en ciernes’, entre Kiing y
Geiko Miiller-Farenhotz (también
tedlogo y psicélogo pero de confe-
siéon Luterana). El lugar del deba-
te es una Revista Centroamericana
de Ciencias Religiosas (Senderos),
publicacién del Instituto Teolégico
de América Central (ITAC).

Nociones de paradigma
en Kiing y Miiller

a) Lo especifico del paradigma re-
ligioso: Para Kiing la posibili-
dad de una ética mundial desde
las religiones estd ligada a la pro-
ductividad que encuentra, desde
el punto de vista analitico, en el
concepto de paradigma. Por es-
ta razon la cuestién sobre la posi-
bilidad de una ética mundial pa-
sa en primer lugar por la pre-
gunta sobre la concepcién de pa-
radigma que maneja Kiing y que
retoma Miiller al hacer un andli-
sis de la propuesta del primero.

6. Quizd por la ausencia de debate en Costa Ri-

ca o por lo drido de nuestro ambiente para
ello, vemos aqui una oportunidad de refle-
xién de la que sacaremos partido para pensar
el tema del autoengafio.  La posibilidad de
que el debate se desarrolle estd sujeta tam-
bién a que los participantes se sientan aludi-
dos, lo que por el cardcter de las participa-
ciones dadas resulta no muy esperable.

Kiing recoge el término paradig-
ma de Th. S. Kuhn pero no en
términos de contexto determi-
nante al desarrollo de las cien-
cias, sino como campo propio de
lo que puede ser “un paradigma
religioso” (Miiller, 1993:80). Kiing
expresa que un paradigma es un
“modo de ver la historia que
puede ayudarnos a periodizar el
pasado, estructurar sus anhelos
y pronosticar posibilidades para
el futuro.”

Expresa el autor: “He podido
hacer la experiencia de que el
analisis teoldgico de paradig-
mas cuando se aplica a las tres
corrientes religiosas de la hu-
manidad —China, Hindd y Se-
mita— se convierte en un exce-
lente instrumento para com-
prender los presentes conflictos
entre las diversas religiones.”
(Kiing, 1991:12). Y concretando
mds el concepto Kiing afiade:
“En el contexto religioso cam-
bio de paradigma es cambio de
la imagen, del cuadro, del mo-
delo fundamental a través del
cual se comprende el hombre a
s{ mismo, y comprende a la so-
ciedad, al mundo y a Dios”
(Kiing, 1991:35). Agrega en la nota

22 (p.35) que lo “decisivo para
el cambio de paradigma es que
determinadas innovaciones

puntuales del pasado —grupos
criticos— lleguen a irrumpir en
la conciencia global de la gran
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masa” (Kiing, 1991). Hasta ahi de-
sarrolla el autor la nocién de
paradigma religioso.

b) Dos lados para comprender el
paradigma: Miiller completa la
visién a través de una observa-
cién ampliamente desarrollada:
Su visién de paradigma posee
caracteristicas generales que de-
limitan su contenido en términos
similares a los que usé Kiing.
Inicia Miiller diciendo que “un
nuevo paradigma religioso no
suplanta al anterior completa-
mente sino que algunos elemen-
tos de los paradigmas anteriores
pueden seguir en y al lado de los
nuevos”. Completa Miiller ilus-
trando con el hecho de que en
América Latina “siguen vivien-
do numerosas estructuras de la
iglesia catélica fuertemente fun-
damentadas en el modelo me-
dieval.” (Miiller, 1993:80).

Para Miiller el concepto paradig-
ma deber ser “descrito al menos
de dos lados, es decir, desde arriba
y desde abajo: la perspectiva des-
de arriba consiste en analizar el
impacto histérico en un determi-
nado paradigma (desde la pers-
pectiva del poder) y el dngulo des-
de abajo representa el impacto de
un paradigma “desde sus victi-
mas”. Aqui, el autor ilustra sefia-
lando que en la Edad Media la
perspectiva desde abajo contem-
plarfa las versiones de los Cataros

y los Valdenses asi como de otros
movimientos de los pobres de los
SiglOS XII-XIV (Miiller, 1993:81).

Agrega Miiller que en este “conflic-
to intraparadigmético” (desde arri-
ba y desde abajo) los movimientos
oprimidos bajo un paradigma se
convierten en las fuerzas creativas
del nuevo: en ese sentido “la caida
de un paradigma determinado es
necesaria como signo de la vitali-
dad de los procesos histéricos” (Mii-
ller, 1993:81). Ilustra con el caso de
América Latina indicando que el
paradigma de modernidad estd en
la base del programa de conquista
con dos consecuencias: a) la lectura
“desde abajo” arroja los datos sobre
los efectos mortales de tal progra-
ma (para el ser humano, para la na-
turaleza y las culturas nativas) b) la
lectura “desde arriba” es indicado-
ra de que la modernidad es un pa-
radigma que puso los medios tam-
bién para su autocritica al generar
luchas por la libertad y por la digni-
dad (movimiento independentista).
(Miiller, 1993:85-87).

Efectos fundamentales
de nociones de paradigma
en Kiing y Miiller

Hans Kiing y Geiko Miiller repre-
sentan casos del tipo humano que
todavia se pregunta por lo que
fundamenta la conciencia moral y
la existencia de normas éticas. Se
preguntan —desde el sesgo ético
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religioso- si las religiones respon-

den a las mismas cuestiones fun-
damentales del ser humano. Hans
Kiing da el minimo del programa
para cualquier iniciativa interreli-
giosa de didlogo: apela a la virtud
“firmeza” para un didlogo que con-
serve las identidades, llama a la in-
diferencia ante las pretendidas orto-
doxias autoconstituidas “medidas
de salvacién”, pide relativizar los
patrones racionalistas y contemplar
a las religiones en su propio contex-
to referencial. (Kiing, 1991:121-123).

A partir de lo sefialado por Kiing y
Miiller para llenar el concepto de
paradigma surgen dos caracteristi-
cas bésicas generales: a) El concep-
to de paradigma como un instru-
mento heuristico y hermenéutico,
aplicado a lo religioso, quiere dar
cuenta del conflicto interno y global
(intra o inter-paradigmdtico) que
conmociona los fundamentos de
una sociedad entera en un momen-
to histérico y, b) La historia de las
religiones a nivel mundial, asf como
de las iglesias en América Latina,
puede explicarse desde los aspectos
de la teorfa de los cambios de para-
digmas con tal que se asuma, al me-
nos, una doble lectura: desde arriba
y desde abajo.

Llama la atencién una interrogante
a partir del concepto de paradigma
dado: ;Qué esquema diferencia a
estos tedlogos y qué efectos produ-
ce en sus planteamientos?

a) Segun Miiller un proyecto de éti-
ca mundial que ignora y oculta
lo propio de las religiones natu-
rales’, no estd completo. Si se da
tal ocultacién no debe autodeno-
minarse “proyecto de ética mun-
dial”, sino de otra forma.

En su articulo “Latinoamérica
como Reto”, Kiing subraya la
ausencia de un paradigma indi-
gena del cristianismo. Sobre es-
ta hipétesis basa el articulo. No
se enfrenta al problema plan-
teado por Miiller; a saber, el
cuestionamiento respecto de la
ignorancia de las religiones na-
turales en su enfoque, hecho
publico, de ética mundial por la
paz. Vale recordar que Kiing re-
comienda un didlogo interreli-
gioso que se tome en serio el plu-

ralismo religioso: una recomen-
dacién explicita de Kiing es que
conviene que “en todos los con-
tinentes haya hombres que com-
prendan los impulsos de otras
religiones.” (Kiing, 1991:165-166).

Por otra parte, aunque se hace
notar’ que el articulo “Latinoa-
mérica como Reto,” escrito por
Kiing, es respuesta a la critica

7. Eluso del concepto “religiéon natural” tal y
como se maneja en los articulos se refiere a las
religiones mayas. El término parece incluir una
diferencia, en cierto sentido, con las denomi-
nadas “grandes religiones” que concurren en
medio oriente en el contexto de los siglos I-VI.

8. Asise puede derivar de las palabras de la
Direccién de la Revista Senderos en el nimero
46, p.81.
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de Miiller, no obstante —por el
contenido y enfoque del escri-
to— no se explicita el didlogo y
menos el debate. Las religiones
naturales sélo son consideradas
en la medida en que estas reli-
giones se inculturan o no, con
las grandes corrientes como él
denomina al Judaismo, Islam y
Cristianismo. Las religiones na-
turales no son asumidas por
Kiing en tanto fuentes auténo-
mas de rango similar a las deno-
minadas “grandes religiones”.

Surge la interrogante: ;Hay lu-
gar en el proyecto de Kiing pa-
ra incorporar el aporte especifi-
co de las religiones naturales?
El articulo de Kiing parece de-
cir que no. Al menos no dialo-
ga con Miiller en este aspecto.
No obstante, el articulo siguien-
te de Miiller insiste en aportar
elementos de la cosmovisién in-
digena en torno al concepto de
“equilibrio”, referido a un pa-
tron de relacién bio-ecolégica
como valor inherente a las for-
mas religiosas (en este caso a la
cosmovision maya-azteca).’

T Eltono de esta entrega es mucho mds directa y

asertiva respecto del problema que plantea
Miiller F., Geiko. Este quiere ofrecer datos y
perspectivas desprendidas de las visiones in-
digenas de espacio, tiempo y niimero; particu-
larmente interesante la exposicién sobre el
simbolismo cuatermo. Miiller F., Geiko. El
significado de las “religiones naturales” para
una ética mundial postmoderna. Senderos 48
(setiembre-diciembre: 1994, pp. 107-124).

b) Miiller considera insuficiente el

modelo sucesivo de paradigmas.
Es insuficiente, segin él, para
dar cuenta de la dindmica de lo
religioso, mdxime si se tratan las
religiones naturales que coexis-
ten y subsisten con las denomi-
nadas “grandes religiones”.

Por otra parte, en el esquema su-
cesivo de paradigmas subyace
una nocién lineal del proceso vi-
vido por las religiones judfa, isld-
mica y cristiana. Para Miiller atn
hoy subsisten esas convivencias
entre religiones naturales y gran-
des corrientes, no sélo en Améri-
ca Latina sino en el viejo conti-
nente. En el cardcter teoldgico de
la ética global de Kiing subyace
una nocién de “totalidad” (que
vista desde Miiller connota un
racionalismo absoluto) pues de-
duce, conceptualmente, los pun-
tos de contacto de las religiones
oficiales. Kiing denomina esta
bisqueda del establecimiento de
un sistema ético global a modo
de un “standard global” (sic, Kiing,
1991:43), que instaure una “nueva
alianza del hombre con la natura-
leza” (Kung, 1991:29, ver también nota
14). Para Miiller eso se logra des-
de la cosmovisién religiosa natu-
ral maya-azteca.”

10. Resulta interesante en este sentido la opinién

del te6logo ecuménico Francisco Avedafio He-
rrera. Este parte de una nocién de teologia co-
mo reflexién que da cuenta de la experiencia

particular de una religién.  Si este concepto

teoldgico se acepta parece que no es posible —si
nos atenemos a la riqueza de variedad de las
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c) Hay en Kiing la invitacién a

usar la “reserva espiritual” de
fondo-interno, patrimonio de
las religiones, como mecanismo
de apelacién ética, a favor de la
paz.

Para él, siguiendo su obra prin-
cipal sobre proyecto de ética
mundial (1991), ningtn otro sis-
tema ético no-religioso tiene tal
reserva. Esto no lo discute Mii-
ller pero resulta, a todas luces,
discutible. Esta reserva es, para
Kiing, una responsabilidad: las
“grandes religiones” deben dar
el ejemplo centrdndose en lo
que mds las une respecto de lo
que las divide. Valga indicar
que sélo esto —de poner de
acuerdo a las iglesias— es un
gran proyecto de ética ecuméni-
ca." No obstante, lo que podria
conllevar, ;no aplazaria el en-
frentamiento de los problemas
concretos (estilo hambre-ali-
mentacién o la paz) que amena-
zan a la humanidad?

experiencias religiosas— el deductivismo pro-

puesto por Kiing deja por fuera lo que, presi-
samente, nos autoriza a hablar de riqueza: la
variedad de reflexiones variadas basadas en la
variedad de experiencias espirituales prove-
nientes de las religiones. (Avendario Herrera:
1995. Regreso al mito. UNA, Heredia.)

11. Kiing es conciente de que “lo grave es que es-

ta persistencia y concurrencia de paradigmas
del pasado constituye sin duda una de las
principales causas del conflicto tanto en una
religién determinada como entre las diversas
religiones.” (1991, p. 154).

Contrariamente, en el concep-
to teolégico de Miiller estd la
basqueda de principios inhe-
rentes a la dindmica de lo reli-
gioso. Por eso, él trata de de-
tectar lo particular de la tradi-
cién indigena maya-azteca:
afirma que sélo “desde dentro”
de lo religioso pueden hacerse
propuestas validas. El principio
que esgrime es que lo religioso
es tan variado como el contexto
donde esté ubicado. La distancia
entre Kiing y Miiller, llegados a
este punto, podria plantearse co-
mo una distancia marcada por
posiciones epistemoldgicas dis-
tintas que, por lo demds, resul-
tan paradigmaticas de los “luga-
res de residencia” de cada uno.
Miiller, desde contextos indige-
nas de América Latina, siente ha-
ber encontrado elementos simi-
lares a los que busca Kiing, para
dinamizar a las religiones en di-
reccién a la paz. En Miiller-
Kiing podemos discernir la dis-
tincién sutil que existe entre “es-
tudiar una religiéon” (Kiing) con
respecto a “estudiar desde una
religién.” (Miiller).

Desde nuestro punto de vista
Kiing, a su vez, estd justifica-
damente conmovido por la si-
tuacién de occidente. Expresa
su cuestionamiento radical.

La respuesta de “la cuestion
sobre si occidente va a ser ca-
paz de solucionar sus inmen-

El hambre y la paz: problema ético mundial
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sos problemas econémico so-
ciales, ecolégicos, politicos,
morales... hay que buscarla
mads alld del sistema estableci-
do” (Kiing, 1991:25-30) y Geiko
parece haber encontrado ese
lugar fuera del sistema, tam-
bién dentro de las religiones,
pero con una actitud que las
relativiza. En palabras de Mii-
ller, “la fuerza y lealtad de una
ética mundial no se deduce a
partir de la lealtad de grupos
religiosos concretos, a pesar de
que son importantes para fun-
damentar una ética del com-
promiso, sino que requiere de
estructuras seguras y acepta-
bles””’. La naturaleza de esta
reserva espiritual de fondo-in-
terno, patrimonio de las religio-
nes, como mecanismo de apela-
cién ética, a favor de la paz, es
denominada retorno a “lo hu-
mano como fundamento: un
fundamentar la humanidad
desde las respectivas tradicio-
nes.” (Kiing, 1991:115-119).

Finalmente, como parte de su es-
quema, Kiing nos deja una alusién
a las tres grandes corrientes de re-
ligiones (las de origen semitico,
hindd y chino) como “supraindi-

12. El significado de las religiones naturales para

una ética mundial postmoderna.  En revista
Senderos 48 (setiembre-diciembre: 1994,
p- 119). También en la Revista Praxis 42 (1992)

concentra articulos del encuentro mundial de
Religiones ante las Amenazas Globales, que

apoyan esta posicién del articulo de Miiler.

viduales”, “transculturales”, con
dreas de influencia y una “particu-
lar génesis y morfologfa”, y que
responden a “las mismas cuestio-
nes fundamentales del ser huma-
no” (Kiing, 1991:154-156), en términos
vagos. Sin ofrecernos una teorfa
ni unos datos capaces de arraigar
algo de prueba a favor de las ca-
racteristicas otorgadas a las co-
rrientes religiosas aludidas, el con-
tenido del proyecto de ética mun-
dial de Kiing, desde las religiones,
aparece muy fragil.”

El hambre
y la posibilidad
de una ética mundial

Vuelta sobre el papel
de las iglesias cristianas

Nos preguntamos atrds: ;Tendran
posibilidad las iglesias —en tanto
agentes morales institucionalizados

3. El'sesgo tico religioso de Kiing carece de un

enfoque teérico mitico-religioso que lo susten-
te: una via posible para abordar sete asunto,
estd en el aporte del te6logo ecuménico Fran-
cisco Avendaifio Herrera. Avendafio, basado en
la teoria formativa de Lifton, en analisis histéri-
coy cultural de la lingtiistica, en postulados de
la filosofia idealista alemana y siguiendo algu-
nas tesis de Ernest Cassirer, asume que el mito
es ese elemento “energizante”, primario, de los
simbolos religiosos y de su poder simbolizante.
Para Avendario, gracias al mito, simbolizamos
con un sentido de continuidad —analogia de
eternidad-y las religiones guardan esto en co-
mun, en lo que tienen de base mitica comun.
La diversidad de las religiones para Avendario,
se basa en la diversidad de “desligamientos”
producidos entre religiones y base mitica. (Ver
Regreso al Mito. UNA,: 1995, pp. 5-70).
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y con tradiciones doctrinales- de
plantear bien el problema de la paz
para el mundo? La posibilidad de
contribuir a la causa de la paz pasa
por preguntamos si son las iglesias
y religiones capaces de generar
précticas y simbolos que vayan en
la direccién sefialada por Kiing.

¢(Podremos impulsar otra direccién
que la denunciada por el mismo
Kiing como insuficiente? ;Qué imd-
genes de iglesia seguimos aplican-
do al asignarle un rol como el que
Kiing le asigna? ;En virtud de qué
energfa o capacidad particular po-
driamos hacer algo distinto de lo
hecho por las iglesias cristianas has-

ta ahora?

El capitulo que nos ocupa sugiere
una propuesta laical de andlisis de
un problema tan importante como
el de la construccién de la paz: se
trata del viejo problema del ham-
bre en el mundo; o, mejor atin, el
problema de la alimentacién de
grandes contingentes de seres hu-
manos que no tienen cémo satisfa-
cer sus necesidades alimenticias.
Sugiere una forma de “desmon-
tar” algunos engafios que conju-
ran a favor del hambre.

En América Latina existe un legado
que respetamos, porque procura
animar una reflexion seria sobre la
situacion de los pobres. Considera-
mos que las preguntas que cabria
hacer de cara a este problema de ca-

racter mundial, van en cierta direc-
cién sefialada ya por la teologfa la-
tinoamericana de la liberacién: mu-
chos que cada dia se preguntan
(qué como? nos estdn interrogando
éticamente para que les sepamos
ayudar. Pero si no sabemos enfren-
tar la temdtica también seguiremos
en el autoengafio a este nivel...

Otro problema ético
. e 14
mundial: ;Qué como?

El abordaje concreto de problemas
éticos de cardcter mundial (el de la
alimentaciéon o su contrario: el
hambre) llama la atencién sobre
asuntos de indole mundial, que
pueden ser objetivo de la ética, an-
tes de discernir sobre los agentes a
quienes les atafie ayudar a resol-
ver el asunto en discusién.”

14. Segun Jacques Kiou, Director General del Fon-

do de Naciones Unidas para la Alimentacién
Mundial (FAO) pese a que en los dltimos la
desnutricién crénica ha disminuido, 13 700
personas mueren diariamentre por inanicién.
(Semanario Universidad: 1 noviembre, p. 2).

15. Para una toma de posicion resulta indispen-

sable la informacién adecuada. Pero los me-
dios de informacién costarricense parecen no
ayudar a esta causa. Incluso un medio serio
como es el Semanario Universidad (ver la edi-
cién de la primera semana de noviembre,
1996) coloca en su primera plana el titular:
“Lideres mundiales buscan erradicar el ham-
bre” y, agregan, en subtitulo: “millones de
personas en el mundo flageladas por la falta
de alimentos” (subrayado nuestro). Al tratar
la noticia -pp. 2 y 3, un redactor cae en este-
reotipos respecto al tema: plantea una relacién
directa entre crecimiento de poblacién y esca-
sez de alimentos, por lo demds en linea con lo
que afirma el lema de la FAO para esta cumbre
mundial sobre “carencia de alimentos”. Como

El hambre y la paz: problema ético mundial
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Después de lo primero cabrfa pre-
guntar si las iglesias sirven o no pa-
ra ayudar a resolver problemas éti-
cos mundiales y en qué sentido es-
tdn en posicion privilegiada para
ello. Asi vemos, primero, qué hay
que enfocar y luego, a quiénes co-
rresponderfa coadyuvar para la bus-
queda y aplicacién de soluciones,
desde la debida aplicacién del crite-
rio de “grados de responsabilidad”.”

El vivir encarados con el proble-
ma, valga decir, con escalas de
hambre de primera linea, con ni-
veles de desnutriciéon muy altos y
con escasa posibilidad para dedi-
car recursos de investigacién, al

corolario se asegura: “teéricamente hay sufi-

ciente comida para todos, pero en la practica,

80 naciones no producen lo suficiente para
atender la desnutricién crénica que afecta a
800 millones de habitantes.” (p. 2) (subraya-
do nuestro).

16. Para Fox Richard los “grados de responsablili-

dad” pueden medirse por las omisiones o ac-
ciones que los agentes realizan en el contexto
de las consecuencias que generan esas acciones
u omisiones. Originalmente Fox lo aplica ala
produccién cientifico-tecnolégica. Al aplicarlo
aqui “grados de responsabilidad” (o libertad)
son margenes para discernir lo mas convenien-
te a nuestros intereses, asimismo es la posibili-
dad de imputar grados de responsabilidad
proporcionalmente relativos al papel —activo o
pasivo— de los agentes morales ante el desarro-
1lo de un determinado problema. Richard M.
Fox: ;Son los cientificos moralmente responsa-
bles por la direccién de la investigacién cienti-
fica? Tomado de Proceeding of the American Cat-
holic Philosofhical Association (pp.209-216) por E.
Roy Ramirez y Mario Alfaro, en: Etica, Ciencia y
Tecnologia. Editorial Tecnolégica: 1991 (3 ed.).

ambito cientifico-técnico, relacio-
nados con la produccién de ali-
mentos”, invita a tratar el tema.

América Latina aporta el 35% de los
cultivos alimentarios del mundo.
El 55% de la poblacién trabaja en la
agroindustria y el 28% de los lati-
noamericanos son pobladores rura-
les. En Latinoamérica estd el 23%
de las tierras cultivables, el 31% de
las aguas de riego y el 46% de las
selvas tropicales del planeta®. Da-
tos conservadores de la FAO sefia-
lan que en América Latina el 15%
de la poblacién sufre desnutricién
crénica y millones de nifios y nifias
tienen deficiencia vitaminica y de
minerales, aparte de que en los pa-
trones de consumo de alimentos y
agua disponible, hay altisimos indi-
ces de contaminacion.

17. Contrariamente, los paises industrializados

controlan el 96% del gasto mundial en investi-
gacion y desarrollo tecnolégico y en la década
de 1970 el total de ventas de estas empresas de

la ciencia y la tecnologia fue equivalente al
Producto Nacional Bruto (PNB) de todos los
paises subdesarrollados del mundo (excepto
los petroleros que también son catalogados
por la ONU como subdesarrollados). Coordi-
nadora de Organizaciones no Gubernamenta-
les para el Desarrollo. Hagamos un solo mundo.
IEPALA Editorial, Madrid, 1988. Segun Jac-
ques Kiou, Director General del Fondo de Na-
ciones Unidas para la Alimentacién Mundial
(FAO) de 1988 a 1993 la cooperacién externa
para la agricultura descendié de $16 millones
anuales a $10 700 y los fondos mundiales para
el agro disminuyeron de 19% al 10% (Semana-
rio Universidad 1° de noviembre de 1996, p. 2).

18.1ICA. Recursos Agricolas en el Mundo. Datos,
1992.
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Respecto de las dimensiones del
problema a corto plazo, “sélo un
bot6n”, para muestra: 6200 millo-
nes de personas necesitaron cinco
mil millones de toneladas de co-
mida (alimento) en el afio 2000 y
subsistian, a un quinquenio del
nuevo milenio, cuatro mil millo-
nes de personas que no tenfan la
cantidad de alimento necesario.
La racién de comida para todos en
el afio 2000 expresé que el fantas-
ma del hambre era algo mds que
un fantasma. El plato qued6 a me-
dio llenar en muchos casos y en
otros no hubo ni plato.

Una serie de “engafos”
sobre lo que causa el hambre

El hambre es un asunto moral que
hace mucho vivimos en carne pro-
pia como paises pobres. Pero eso
no nos exime de que también pue-
de llamarnos fdcilmente a engaiio.
En este delicado tema, veremos
campear el “autoengafio-occiden-
tal” mediante una serie de argu-
mentos justificadores, que aqui re-
futamos.

Aun si atendemos a la propagan-
da que promovié la FAO, por tele-
visién y radio, a favor de la cum-
bre del 13 al 17 de noviembre de
1996, encontramos informacién
sobre el problema de la alimenta-
cién mundial, que hace eco de los
macroengafios que aqui denuncia-

remos. Las fuentes no menciona-
das de la siguiente informacién
procede de los anales de este orga-
nismo de la ONU.

a) Macroengafio I: hay hambre
por escasez de alimentos
Segtn la FAO dentro de 25 afios
6800 millones de personas padece-
rén hambrunas y 250 millones de
ellas, habitardn en el Africa subsa-
hariana. Durante la gran sequia
de 1971, los paises del Sahel, ex-
portaron cerca de 15 millones de
kilos de verduras a Europa y en
Bangla Desh, después de las inun-
daciones de 1974, se acumularon 4
millones de toneladas de arroz
porque la mayorfa de las personas
eran muy pobres para comprarlo.

Considerando solamente los ce-
reales, hay suficientes como para
abastecer a todo el mundo de pro-
tefnas suficientes y darnos a todos
mds de tres mil calorfas al dfa
(promedio de consumo de calorias
de un estadounidense medio). Sa-
bemos que un alto porcentaje de
cereales son exportados por paises
pobres (naciones con altos indices
de desnutricién) y que un tercio
de estos cereales son consumidos
por el ganado en pafses industria-
lizados.

El hambre y la paz: problema ético mundial
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b) Macroengafio II: hay hambre
por escasez de tierra”

S6lo el 44% de la tierra cultivable
es realmente cultivada, porque los
grandes propietarios consideran
la tierra mds como una inversién
que como una fuente de recursos
alimentarios. Una gran parte de la
tierra se dedica, ademds, a produc-
tos de exportacion: En América
Latina se produce el 58% de la so-
ya mundial, el 57% del café mun-
dial (de ahi el 30% es café brasile-
o), el 42% del banano mundial (el
24% lo produce Ecuador), el 19%
del aztcar mundial (15% en Cuba)
y el 32% del cacao mundial”

La India tiene el doble de acres
cultivados que la China. Sin em-
bargo, en sélo 30 afios la China ha
podido bajar muchisimo las crisis
alimenticias mientras que las ma-
sas en la India contindan pade-
ciendo hambrunas. Este problema
no puede separarse del econdmi-
co. En 1943 tres millones de seres
humanos en Bengala murieron

19. Segun el ultimo censo agrario (1984) en Cos-
ta Rica las fincas pequefias (de entre 1y 10

héctareas) constituyen la mitad del total de

las fincas existentes y solo corresponden a un

5% de las tierras cultivables (Semanario Uni-

versidad 1 de noviembre, 1996, p. 3).

20. En Africa durante los tltimos 20 afios la pro-
duccién de café se ha cuadruplicado, la pro-
duccién de té se ha multiplicado por seis, el
cacao y la cafa se ha triplicado. Todo en de-

trimento del cultivo de alimentos de consu-

mo diario de estos pueblos.

21. IICA. Recursos Agricolas en el Mundo. Datos,
1992.

porque el precio de los alimentos
no estaba al alcance de sus ingre-
sos econdmicos.

Hay que agregar que la destruc-
cién de las tierras por mal manejo
y explotacién irracional podria au-
tocumplir la profecia de que el
hambre obedece a escasez de tie-
rras ya que, sélo en América Lati-
na, 50 mil km’ de bosques se pier-
den al afio por deforestacién, dos
millones km® de bosques se han ta-
lado en las tres dltimas décadas y
en ese mismo periodo han desapa-
recido 100 mil especies de flora.
Aqui lo que hay que sefialar es que
el problema no es de escasez sino
de mal manejo de los suelos.

¢) Macroengafio III:

el hambre es consecuencia

de la superpoblacion
Si se proyecta que en el afio 2025 la
poblacién mundial serd de ocho
mil 300 millones, para enfrentar la
demanda alimentaria, en las con-
diciones actuales deberd darse una
incremento productivo del 75%,
pero ;quién asegura que tal incre-
mento no sea arrojado al mar por
razones financieras?

Por otra parte, si hay una relacion
directa entre poblacién y produc-
cién de alimentos lo légico es que
redunde en mayor produccién y
no en escasez. Con el crecimiento
de poblacién crece también el pro-
medio de produccién, de modo

14
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proporcional al crecimiento de po-
blacién. No puede la superpobla-
cién tener como efecto, Gnico y ne-
cesario, la escasez de alimentos.

El hambre depende mds del siste-
ma de propiedad y del control de
la tierra y de sus productos que de
la densidad de poblacién. Brasil
ha incrementado su poblacién del
42% al 72% en los dltimos afios, y
esta poblacién ha cultivado, pro-
porcionalmente, mds acres por
persona que lo alcanzado por los
Estados Unidos de Norteamérica:
pafs que ademds estimula con sub-
sidios su produccién de granos bé-
sicos. Sin embargo, ya sabemos
qué poblacién se alimenta mejor.
El problema es que Brasil tiene
que exportar casi la totalidad de
su producciéon y en USA puede es-
timularse la produccién de consu-
mo interno.

d) Macroengafio IV:

para resolver el hambre

hay que producir més alimentos™
Volvemos al asunto de distribucién
de tierras como raiz del tema de ali-
mentacién. En Sonora (Méjico) an-

22. Paises como Costa Rica, sujetos a los ajustes
estructurales, se ven en la paradoja de ser, por

tes de la “revolucién verde” el ta-
mafio medio de las granjas era de
160 hectéreas. Después de dos dé-
cadas, la media ha aumentado a 800
hectdreas, y conforme llegamos al
afio dos mil la tendencia es que las
granjas sean de 10 mil hectdreas.
Mientras tanto, en el pafs latinoa-
mericano de la revolucién campesi-
na de 1917, el 75% de los campesi-
nos siguen sin tierras y uno de los
temas de campafia politica sigue
siendo el de reforma agraria, por
lo cual Chiapas sigue en pie de
guerra.

Pero ademads, para aumentar la pro-
ductividad se incita al uso de nue-
vas tecnologfas (insumos tales co-
mo fertilizantes, plaguicidas o ma-
quinarias) que benefician a vende-
dores externos-internos en primer
lugar. En segundo lugar benefician
a quienes ya tienen tierra y recursos
para pagar por esos insumos, o in-
fluencia politica para conseguir
préstamos y poder comprarlos.
Volvemos al asunto de la distribu-
cién de tierra y de la consecuente
produccién.

de eses pais (préstamos conocidos como
PL.480) Los precios de esos productos son in-

un lado, paises de vocacién agricola: teérica-
mente capaces de abastecerse y de surtir al
mercado mundial de alimentos. Por otro la-
do, segun cifras ofociales, las importaciones
de productos agropecuarios se duplicaron en
10 afios: en 1983 eran de $63 millones y en
1994 de $131 millones. ;Por qué? Porque los
programas de ajuste suponen cldusulas que
implican la importacién, desde los Estados
Unidos, de sus excedentes de granos bésicos

feriores a los costos de produccién nacional
en virtud de que, el gobierno de los Estados
Unidos, subvenciona su produccién agricola.
Esto imposibilita al prodcutor nacional el
competir en igualdad de condiciones porque,
ademads, de ese factor externo enfrenta los de
caracter interno:  promocién de cultivos no
alimentarios —no tradicionales—y créditos al-
tos para la produccién alimentaria (Semanario
Universidad, 1° de noviembre, 1996, p. 3).

El hambre y la paz: problema ético mundial
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;Cudles han sido las condiciones

globales del macroengafio en torno
al problema mundial del hambre?

Entendimos que el problema mun-
dial del hambre, involucra no sélo
el qué y cémo producir alimentos
(tecnologia) sino el para quiénes y
el para qué se producen los alimen-
tos. Esto es lo que ha llevado a una
serie de argumentaciones en torno
al tema. Las argumentaciones pue-
den ser agrupadas de modo distin-
to si son vistas desde sistemas éti-
cos excluyentes. Evidentemente,
llamamos macro-engafio a los argu-
mentos denunciados, desde un sis-
tema ético particular.”

Las condiciones para explicar el fe-
némeno del hambre, tal y como fue
expuesto, pueden ser vistas, grosso
modo, desde dos tendencias que
nos atraviesan como seres huma-
nos, cultural e individualmente de-

23. Observamos dos posiciones éticas claramen-

te identificables en el contexto de nuestro
planteamiento. Dicho planteamiento sostie-
ne que en toda propuesta ética subyace una

propuesta antropolégica y cultural y que, en
toda propuesta ética subyacen los recursos

de su propia violacién.

Asi entendemos que existe una ética que sos-

tiene como responsabilidad comtn el que, en

toda mesa, haya pan todos los dias. Pero esta
coexiste con otra nocién cultural de ser huma-
no en la que se supone que quien no es capaz

de ingenidrselas para obtener su racién diaria

merece morir de inanicién. Por otra parte, si

nos alejamos de las interpretaciones monocau-

sales de un fenémeno tan complejo como el
hambre, tal alejamiento no puede darse si ha-

cer evidentes los mecanismos de autoengario

que subyacen en la segunda posicién.

terminados. Estas condiciones ex-
plicitan la perspectiva del sistema
ético valorado como evaluador del
autoengafio denunciado:

a) Tendencias politico-culturales,
econdmico-tecnolégicas que
funcionan como estructuras
que establecen macroengafios
(acto inmoral).

Una interpretacion ética cuyo eje es
cierto “determinismo implacable”
plantea que para resolver el hambre
hay que producir més alimentos ya
que cada vez hay mds poblacién y,
por eso, escasean los alimentos asf
como escasea la tierra. El enfoque
nos lleva a buscar en las nuevas tec-
nologfas de produccién de alimen-
tos, la respuesta al hambre.

El enfoque distorsiona la situacién
de la tecnologfa como una mercan-
cfa en el mundo actual. Figura de
otra forma de como aparece en la
realidad del mercado mundial: co-
mo no aprisionada, como mercan-
cfa no monopolizada, como un
producto por consumir porque
aunque alimenta intereses de com-
pra-venta, es presentada como la
solucién a los problemas de ham-
bre y de pobreza.

Diagnosticamos que el problema
no es de cantidad de alimentos si-
no de distribucién, que es de pose-
sién de la tierra y de acceso al re-
curso tecnolégico, y esto nos lleva
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a un problema de concentracién
de bienes y al juego de intereses en
torno a ellos.

Parece que, de fondo, el consuelo
tecnoldégico no nos consuela. El
hambre no es problema de origen
tecnolégico ni de escasez de ali-
mentos. El artificio de otorgar toda
la responsabilidad a unas asépticas
circunstancias (no hay tecnologia) a
coédigos sociales (son individuos
vagos quienes tienen hambre) o a
otras fuerzas exdgenas (que los sal-
ve Dios o las iglesias), desde nues-
tra realidad de tercer mundo, resul-
tan formas de enfrentar autoenga-
flosamente el problema.

b) Tendencia psicobiolégica funcio-
nal a las estructuras de macroen-
gafio y que redundan en la susti-
tucién de motivaciones reales
por engafios que hagan viable la
imagen propia (del acto o el po-
tencial acto microengafioso).

En el tema que nos ocupa la “pre-
sién ética” es enorme especial-
mente si nos movemos, como
Breck B., bajo el lema “si yo tengo
hambre, estoy ante un problema
gastronémico, pero si es el otro
quien la padece, el problema es
ético”. Si coincidimos en esto tam-
bién lo haremos en que quienes
quisiéramos menos hambrientos y
hambrunas, somos quienes menos
podemos hacer para enfrentar el
problema en el nivel macro. Solo

podemos decir que estamos desa-
fiados por €l en la medida en que
lo padecemos, en tanto pueblo.

Tedricamente, en este terreno, las
“tablas de salvacion” como la tec-
nolégica viene a mostrarnos todo
su engafio “salvador”. El asunto
tecnolégico s puede resolver el
problema del hambre. Pero resul-
ta que la tecnologia estd estrecha-
mente marcada por las leyes del
mercado mundial: como mera
mercancia. Practicamente, y en la
minima medida, el problema ana-
lizado apunta a preguntarnos por
nuestro propio desarrollo y por la
tecnologfa que le conviene ante un
problema que no es ficticio (gel
qué como?), dentro de un mundo
que globaliza los sacrificios y no
los beneficios de la produccién.

Para mds complejidad hay que
agregar que una solucion sélo tec-
nolégica del hambre aumenta la
demanda de servicios en otros
campos: mds expectativa de vida
supone mds servicios de salud,
mds demanda de empleo, mads
produccién y mejores salarios,
nuevos patrones de consumo Yy,
con ellos, a su vez, nuevas desi-
gualdades que puede que hagan
emerger, de nuevo, viejos o nue-
vos problemas.

Las crisis anexas al ;qué como?
dan un nuevo ciclo de crisis y bus-
quedas... que al fin y al cabo hacen
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retornar a la pregunta por el pro-
pio desarrollo dentro de un siste-
ma determinado como capitalista
neoliberal: ;como aceptar salidas
simplistas sin pensarse dentro de
este sistema y dejarnos retar por
los mecanismos de ocultamiento,
que no lo confrontan...?

El autoengaiio bajo
la forma de hambre
de paz

Enderezar la discusion

En esta parte, para finalizar, vere-
mos algunos criterios que sirvan
de referencia para una discusién
sobre el marco ético de posibilida-
des que tendrfa cualquier entidad
(iglesias y religiones o no) para
discernir éticamente cuestiones
del orden de la paz mundial o de
la lucha por la erradicacién del
hambre. Queremos destacar que
una discusién sobre estos grandes
temas debe darse sin olvidar que
se trata de problemas mundiales
en toda su crudeza.

También queremos esclarecer “los
nublados” que acompafiarian el
tomar a las iglesias, un tanto a
priori, como agentes preferencia-
les de un proyecto de ética mun-
dial: sea a favor de la paz o de la
erradicacién del hambre.

Los agentes que busquen solucio-
nes, segtn sus grados de respon-
sabilidad ética, deben identificar
mds alld de su interés doctrinario
o simbdlico particular, la razén
que los convoca.

Esto direcciona la atencién no sélo
para no errar soluciones sino para
no fingir abordajes de problemas o
falsear, en su tratamiento, la glo-
balidad de los asuntos, tomando
la parte por el todo.

De esta forma se da un primer ni-
vel de relativizacién necesaria de
esos agentes interesados en solu-
cionar problemas de alcance mun-
dial. Esa relativizacién sirve en
dos sentidos:

a) Preguntarse y discernir sobre
las fuentes del problema ético
por tratar:

Esto supone capacidad para colo-
car fuera de los agentes (de cual-
quier capacidad improbada en
ellos, pero supuesta) los asuntos
que hay que enfrentar (las fuentes
del problema ético mundial) y que
desaffan a los agentes morales.

Esto significa que los agentes se
sentirdn apelados como agentes
morales ante problemas que los
transcienden: ellos mismos no son
la fuente del problema moral, que
buscan resolver. La cuestion ética
no es cuestion de filantropfas o de
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opciones etnograficas. Conviene,
en este punto no hacerse demasia-
das expectativas con agencias
—instituciones— o con culturas lo-
cales -de donde quiera que sean-
plantedndose de previo, que son
“la clave” necesaria a tocar, para
obtener las soluciones.

De las recomendaciones que ofrez-
can estos agentes se podran identi-
ficar, en las distintas fuentes del
problema ético, los “grados de res-
ponsabilidad” segin competen-
cias tanto en el origen del proble-
ma como en la bisqueda de alter-
nativas de solucion.

b) Preguntarse y discernir sobre los
medios para enfrentar eficiente-
mente la bisqueda de solucién
del problema ético por tratar:

Esto ubica al agente moral en la
comprensién de los medios ade-
cuados, a los que debe recurrir, pa-
ra ayudar a resolver un problema:
Kiing alude al aprovechamiento
de las religiones como fuente espi-
ritual que puede ayudar a cons-
truir una paz mundial. El asunto
parece concreto en la medida en
que algunos de los conflictos béli-
cos emergentes en el mundo con-
tempordneo tienen en su origen

un componente religioso (Irlanda,

Judio-Arabe, Yugoslavia, etc).

Pero, como suele ocurrir, al querer
instrumentalizar como medio pa-
cificador a un fenémeno tan com-

plejo como las religiones, se olvida
con qué légica opera ese fenéme-
no. Aqui hay que recordar que es
inherente a la experiencia religiosa
una razon tipica: la incondicionali-
dad (pp. 64-73) que alude Kiing co-
mo espiritu propio de las religio-
nes. Esto se activa y opera desde
los mitos y los ritos religiosos mis-
mos,” cosa que parece olvidar el
te6logo.

Los mitos y ritos religiosos ponen
en accién su sensibilidad y dina-
mica a partir de principios que
fundamentan su sentido en tanto
relativamente auténomo (con le-
yes y dindmica propia) que deben
ser claramente explicitados.

Luego, la separacién entre ética y
religion ayudard a visualizar los po-
sibles autoengafios que acechan.
(Qué posibilidades tienen las igle-
sias de plantearse adecuadamente
una ética, no autoengafiosa, sobre
problemas de indole mundial?

* El autoengafio moral en la posi-
bilidad de una propuesta de éti-
ca mundial desde las iglesias.

7Z Sobre queé deline esta l6gica y dindmica espe-

cifica de lo religioso no es un asunto por de-
sarrollar aqui. Atrds sefialamos la opinién de
que el sesgo ético religioso de Kiing carece de
un enfoque tedrico mitico-religioso que lo
sustente. En este sentido aludimos al valioso
aporte del te6logo ecuménico Francisco
Avendano Herrera (Regreso al Mito. UNA,
1995) como una via para discernir esa especi-
ficidad de lo religioso.
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Partimos de que todo proyecto éti-
co —mds si es de dambito mundial-
estd sujeto y expuesto al autoenga-
flo. También si involucra a las re-
ligiones y las iglesias, aunque qui-
z4 por esto atin mds.” Se imponen
una serie de planteamientos que
sirvan de premisas para el andlisis
del autoengafio moral. Asi po-
drfamos analizar con detenimien-
to las ofertas de Kiing o de cual-
quier otro pensador ético-religioso
sobre la participaciéon de las igle-
sias en proyectos de paz mundial.

La primera premisa de la concien-
cia moral como fuente de autoenga-
o, a nivel introductorio, acoge
que en el “autoengaiio existe in-
moralidad con apariencia de mora-
lidad”, bajo distintas formas y me-

25. A riesgo de prejuicio tenemos que subrayar
que el discurso religioso predominante no

pocas veces ha tornado en “estrategia” (ge-

nio estilistico, etc.) lo que en realidad es un
defecto de comunicacién, del discurso que
no confiesa sus bases; unos ven ahi el origen
de labuena y otros de la mala voluntad, por
100 razones. Pero la tinica que nos interesa es
que el discurso se presta para eso. Nada tan

falso como el discurso de los discurseantes

que “saben siempre todo lo que quieren”, na-
da tan falso como la pretensién de tener por
adelantado el sentido otorgado al discurso

ajeno. La mayoria de las veces ese defecto

oculta un estatuto otorgado a la palabra es-

crita como verdad o transparencia, como se-

fiala Robles R. Amando en “Si las palabras no

son inocentes, el sujeto menos”. (Revista Sen-

deros 45, setiembre-diciembre 1993).

26. Herra Rafael A. “Autoengario y desculpabili-

zacién o critica de la ética global” (Revista Filo-
soffa. Universidad de Costa Rica Vol. XXXI, n.”

74, julio 1993). Algunos conceptos son toma-
dos también de las conferencias ofrecidas por
el doctor Herra durante el curso: Autoengafio
como problema ético. II Semestre, 1996, UCR.

canismos. También que los artifi-
cios desculpabilizantes “tienen en
comin la renuncia al yo critico y la
entrega de la conducta a determi-
nantes externos, a fuerzas que lo
trascienden.” (p. 15).

El autoengafio, psicosocialmente,
se desarrolla en el marco del con-
flicto —inevitable- de intereses hu-
manos. Se anima por una parte,
gracias a nuestra tendencia de le-
gitimacion de poder, en contextos
sociales de escasez de recursos y,
por otra, mediante un mecanismo
de “autocomplacencia ética” vivi-
da subjetivamente como gratifica-
cién o desculpabilizacién. En este
sentido se comprende que en el fe-
némeno analizado cabe la pregun-
ta sobre el autoengafio en térmi-
nos muy simples: Cuando H.
Kiing plantea que las religiones
pueden ser caldo de cultivo para
nuevas relaciones humanas y de
equilibrio con el medio —agregarfa
Miiller—, estd entendido “dentro
de las reglas”, que esto obedece a
la naturaleza misma de las iglesias
y de sus fines de convivencia.

Pero antes tenemos que preguntar-
nos si eso es efectivamente la reali-
dad de las iglesias o si dentro de sus

esquemas de organizacion, de ac-
cién y cosmovision, eso se da de
modo muy matizado, si se niega, o
si se camina a marchas y contra-
marchas. Este mecanismo de au-
toengafio se nos ocurre similar a las
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razones dadas, en el contrato social
(Rousseau) que, como dosel, nos cu-

bre a todos los que nos autodeno-

minamos cuerdos y “buenos por

naturaleza”. Aqui el posible au-
toengafio nos encubre a todos y nos

descubre a todos, de igual forma.

El autoengafio, en dltimo término,
se formula como un mecanismo
de adaptacién cultural, que tam-
bién atraviesa a las instituciones
religiosas, y expresa la aceptacion
de unas reglas de juego, dentro de
un sistema moral determinado,
que nada tiene de inocente respec-
to de sus mecanismos de sancién.

(Han dado muestras las grandes
religiones —Kiing- de ser algo dis-
tinto del patrén que ha llevado a
occidente a donde se encuentra?

La episteme del autoengaiio:
no mas evadidos
que atrapados

Al menos como profilaxis contra el
autoengafio partamos de que esta-
mos en sus redes. Esta complici-
dad por la cual se es victima a la
vez que ejecutor del autoengafio
se comprende en el marco de la
cultura occidental: “Occidente es-
tablece las normas absolutas de su
conducta histérica y arregla, al
mismo tiempo, los trucos del au-
toengafio” (Herra, 1993:11). Este
punto visto desde la propuesta de

una ética global, por parte del Teé-

logo Hans Kiing, nos recuerda

que: ... “con seguridad lo que exis-
te en el mundo son las experien-

cias morales ambiguas, las coarta-
das de la buena fe, es decir, la ma-

la fe disfrazada de moralidad y
apoyada en un gran principio de

buena voluntad.” (Herra, 1993. p. 12)

Podemos postular por eso una in-
versién del problema: “A todo pro-
ceso de autoengafio se muestra,
epistemoldégicamente, un modelo
de desengafio”. En todo desengafio
—por provisional, real o ficticio, que
sea— se produce un “acto de con-
ciencia ética” que temporal y espa-
cialmente, nos habla sobre nosotros
-nos involucra subjetivamente—
dédndose y dandonos la posibilidad
de la conciencia del autoengafio.

El autoengarfio (sus datos y nocio-
nes de mi, sobre mi) siempre me
devela como ante un espejo que
funciona de modelo —provisional,
real o ficticio- de desengafio: vi-
sualizo a un no-yo que hago mio.
Desde este punto de vista hay po-
sibilidades o niveles de autoenga-
o develados, mds o menos, desde
modelos o tipos de desengario.

Queda considerado el desengafio
(forma de ver el autoengafio en
sus fases ante y postangustiante)
como ese momento de ruptura
-mas o menos fuerte— con las
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convenciones éticas profunda-
mente asumidas, al fin y al cabo,
con autoengarfios dados.

Queda ubicado su momento (en el
tiempo espacial) cuando se dan si-
tuaciones especificas que ponen
en crisis al agente moral en cuanto
actuante reflexivo: puesta en cri-
sis de los patrones interpretativos
recurrentes que sostenfan la pro-
pia percepcién como “agente mo-
ral aceptable” para sf, o para terce-
ros. Ya no se es “uno y el mismo”
sino que se estd en un momento de
duda sobre “uno” y los “otros”:
“nos-otros ya somos ning-uno”.

Cuando fall6 el modelo y los fun-
damentos que lo sostenfan y justi-
ficaban, en el fondo, se produce
una quiebra de la autopercepcién
y la consiguiente necesidad de re-
configuracién. El agente moral no
puede estar sin un saber-ser.

Como los esquemas existentes para
la autojustificacién ya no funcionan
se requieren nuevos fundamentos
para que funcione alguna justifica-
ci6n de si. En este plano siempre se
abren posibilidades, son momentos
de conciencia ética de la realidad en
que predomina el caos.

Podrfamos nombrar “momentos
lticidos” a esos momentos en que
la infiltracién del desengafio ayu-
da a identificar aspectos, tipos,
niveles del autoengafio que no se

habian visto anteriormente y que
vuelven a “tejer” (o hacer creible)
una respuesta para que la vida co-
tidiana pueda seguir adelante.

* La necesaria explicitacién como
critica del sentido de la accién
ética.

Las presuposiciones, segtin Eco,

siempre serdn un mar ante la isla de

lo explicitado, sin embargo ;qué
otro camino tenemos en el marco de

la comunicacién posible?... Eso que

llamamos “ethos”, siempre es una

elaboracién “congruente”, determi-
nada, articulada, verbalizable, por
lo tanto, manejada, manejable. Lo
hacemos siempre por y desde el pe-
so de lo cotidiano y de su dindmica.

Al explicitar y hacer publicos los

motivos de la accién, podria con-

trastarse lo explicitamente pretendi-
do, con los resultados obtenidos.

Esto no sélo facilitarfa ese contraste

al final sino en la evaluacién de los

procesos de accién que se desarro-
llen en favor de una determinada
causa, en nombre de determinados
valores. Por la naturaleza de las re-
ligiones, al menos las citadas por

Kiing, tal invitacién parece no sélo

una opcién sino una necesidad.

Ni las iglesias ni otro mortal tiene
forma de evitar la posibilidad de
caer en el autoengafio al pretender
decir lo que es el autoengafio (sea
como nocién o como dato). El habi-
to de ocultarnos detrds de nuestra
buena conciencia, el “quedarnos
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fuera”, asumir la “pose analitica”
que invita a una distancia de lo “ob-
jetivado” pretendiendo que no se
estd erigiendo un nuevo esquema
autojustificador,
desde la complejidad subjetivante.
Esto es comtin a todo humano e ins-
titucién, ese tener que vérsela con
lo que es comtn al autoengafio: el
ocultarse los verdaderos motivos
por los que actta. No es la primera
vez que se esconde la motivacién
verdadera manteniendo —en el dis-
curso y en la conciencia- la sustitu-
cién del egofsmo por el altruismo o
como determinismo histérico im-
placable.

Pero encima de esto, los limites de
las religiones para participar de la
bisqueda de una paz mundial tie-
nen que ver con su dindmica de
fuerzas centripetas que las condu-
cen a autoafirmarse de un modo ab-
soluto. Asf suele ocurrirle a las igle-
sias, N0 menos quea todo acto racio-
nalista, al invisibilizar siempre su
doctrina como “legitimacioén tedrica
de su accién”, situada —entonces—
dentro del “sindrome de esta buena
fe” (Herra). Aqui hay que agregar
que el autoengafio, visto como en-
cubrimiento de las bases de verdad,
poder y violencia, sabe disfrazarse
en los discursos intelectuales con su
medio idéneo: las palabras.

Robles R. Amando (“Si las palabras
no son inocentes, el sujeto menos”
(Senderos 45: Set-Diciembre, 1993) hace

autoengafoso,

una reflexion sugerente sobre las
palabras como instrumentos de ra-
cionalizacién del autoengafio, me-
dio idéneo para la autocomplacen-
cia ética. Lo hace en su critica del
sujeto-histérico  trascendental,
cuando afirma: “siempre que con-
cebimos la historia y las sociedades
como una totalidad de compren-
sién y sentido, como un gran y sélo
objeto estirado en el tiempo y ofre-
cido siempre a nuestra compren-
s10n” (Senderos 45: Set-Diciembre, 1993:124),
se pone a funcionar una relacién di-
recta entre discurso y realidad. Pa-
ra Robles “las apelaciones al hom-
bre concreto sélo resultan coheren-
tes y eficaces cuando las hacemos
desde posiciones filoséficas, episte-
moldgicas y cientificamente, corre-
gibles, superables (Senderos 45: Set-Di-
ciembre, 1993:128). Esta lectura critica
permite una revisiéon de supuestos
que subyacen tanto en el enfoque
de Kiing como en el de Miiller.

* La necesaria explicitaciéon del
nivel teolégico del problema.

Para concluir cabe sefialar que
concurren, desde el punto de vis-
ta teoldgico, en el problema sobre
ética mundial (sea visto como ne-
cesidad de paz o de alimento) tal
y como lo entendemos aqui, va-
rios niveles que hay que deslin-
dar. Para el cristiano ser “sal” o
“fermento” que ayude al desarro-
llo humano y a la justicia social,
pasa por una amplitud de miras
que le lleva a discernir “los signos
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de los tiempos” sin dejarse absor-
ber por ellos. Quien pasa a ser
parte del problema, dificilmente
ayudard a la solucion.

¢ El problema del hambre y de la
paz es de orden funcional y sim-
bélico no exclusivamente de una
o de otra indole: teolégicamente
un enfoque laical de iglesia pue-
de proveernos de un criterio no
reducido del problema del ham-
bre y de la paz. Ambos son pro-
blemas que dicen mds de la in-
competencia organizativa que
los seres humanos nos hemos
dado, que de una ausencia de las
instituciones religiosas tratando
de entender o de resolver dichos
problemas.

* En el caso que nos ocupé el to-
mar el problema del hambre o de
la paz como exclusivamente sim-
bélico supone atribuir a los
agentes eclesidsticos (u otros que
se mueven en el campo cultural
y axioldgico) un papel que com-
promete a las iglesias con la solu-
cién del problema como si adn
fueran instituciones cuya vigen-
cia (ideolégica y organizativa) y
convocatoria no hayan sido des-
centralizadas, modernamente.

* En los tiempos actuales debe-
mos, como cristianos, saber que
nuestro aporte particular no
puede anclarse en las posibilida-
des retdricas o discursivas de las
formas eclesidsticas tradiciona-

les. Dejariamos de dar dicho
aporte si no aclaramos esta con-
fusién al tiempo que buscamos
formas alternativas de acci6n, no
a ciegas o en nombre de urgen-
cias que desenfocan la naturale-
za y complejidad de los proble-
mas que se abordan.
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