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PRESENTACIÓN
El conflicto armado interno que vivió el Perú durante décadas ya 
terminó oficialmente. Pero de alguna forma, también sigue estando 
presente e influyendo en la sociedad. Las lacerantes heridas que 
abrió, hasta ahora no se cierran ni se cicatrizan. Parece que no todos 
han reconocido y aprendido las implicancias de este proceso. Incluso 
su memoria es distorsionada por varios grupos dentro de la nación. 

Si se quiere mantener abierta la esperanza de vivir en una sociedad 
donde impere la igualdad y no la discriminación, donde se sepa 
reconocer la diversidad como una riqueza y no como un lastro, es 
indispensable reconocer lo que pasó y reconstruir un país que asuma, 
y no que tienda a ocultar, su pasado. Ello implica un profundo trabajo 
de memoria, pero no cualquier memoria.

Para ayudar en la (re)construcción de esta memoria, publicamos 
en este número de la Revista de Teología, un análisis filosófico 
de lo que llama la autora una “ética de la memoria”. Basándose 
en autores como Paul Ricoeur y Tzvetan Todorov, y con la ayuda 
complementaria de filósofos desde Aristóteles y Platón, pasando 
por Husserl, y llegando a Halbwachs, Honneth, Nussbaum y Jonas, 
la autora presenta una profunda reflexión sobre las condiciones 
necesarias para una memoria, tal como la necesita el país en estos 
momentos. Autores peruanos como Lerner,  Giusti, Gamio, Rizo-
Patrón, Portocarrero y  el recién desaparecido Alegría, no podían 
faltar en este estudio. Sus respectivos aportes son integrados 
armónicamente en la propuesta de la autora. Pero el trabajo no solo 
se basa en reflexiones filosóficas, sino que también incorpora el 
Informe de la Comisión de la Verdad y Reconciliación, así como los 
relatos auto-biográficos de dos testigos directos de aquella época: 
José Carlos Agüero y  Lurgio Gavilán.

Presentamos este trabajo que sobrepasa la envergadura de un 
artículo académico, como única contribución en esta Revista, como 
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ya hemos hecho anteriormente con investigaciones que necesitan un 
espacio adecuado por la complejidad del tema y la profundidad con 
la cual es tratado.

Como siempre les deseamos una fructífera lectura a nuestros lectores 
y quedamos a la espera de sus comentarios y sugerencias. 	

				    Arequipa, Diciembre del 2019
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HACIA UNA ÉTICA DE LA MEMORIA

REFLEXIONES FILOSÓFICAS SOBRE EL 
CONFLICTO ARMADO INTERNO PERUANO

Giovanna Apaza Márquez1

RESUMEN  
El presente trabajo hace una reflexión filosófica sobre la memoria de 
la violencia peruana vivida entre los años 1980-2000. Siguiendo los 
estudios de Paul Ricoeur y Tzvetan Todorov, entre otros, analiza la 
comprensión de la memoria y sus implicancias en la constitución de la 
identidad; entendiendo que es a partir de la identidad constituida, con 
ayuda de la memoria, que se construye un futuro mejor. En tal sentido, 
entendemos la memoria como diálogo constante con todos los autores 
directos e indirectos, donde el testimonio de los sujetos ocupa un lugar 
primordial. Todo discurso que recorte, suprima, manipule o maquille, 
no puede ser entendido como un proceso de memoria ejemplar. La 
verdad develada en los testimonios nos exige también, como ciudadanía, 
acciones concretas, que busquen otorgar justicia a las víctimas por los 
daños sufridos, no amparados en sentimientos de culpa, sino como un 
acto de responsabilidad con la historia. 

1	  Recibido 07.06.2020 – Aceptado 15.08.2020.
Giovanna Mercedes Apaza Márquez es Licenciada en Filosofía y Licenciada en Arte-Música 
por la Universidad Nacional de San Agustín - UNSA (Arequipa – Perú), Bachiller en Teo-
logía y Magister en Doctrina Social de la Iglesia por la Universidad Católica de Santa María 
- UCSM (Arequipa) y Magister en Filosofía por la Pontificia Universidad Católica del Perú 
PUCP (Lima). Actualmente es Docente de la UCSM y Jefa de Práctica en el Departamento de 
Teología de la PUCP. 
La presente investigación es parte de la tesis de maestría en Filosofía que se realizó gracias a 
la beca del Katholischer Akademischer Ausländer-Dienst (KAAD) entre los años 2017-2018. 
Todas las ideas presentadas son de total responsabilidad de la autora. 
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PALABRAS CLAVES
Memoria ejemplar, testimonio, identidad y verdad.

ABSTRACT
The present work reflects philosophically on the memory of the violence 
experienced in Peru between the years 1980-2000. Following the studies 
of Paul Ricoeur and Tzvetan Todorov, among others, it analyzes the 
understanding of memory and its implications in the constitution of 
identity; understanding that it is from the constituted identity, with the 
help of memory, that a better future is built. In this sense, we understand 
memory as a constant dialogue with all direct and indirect authors, where 
the testimony of the subjects occupies a primary place. Any speech 
that cuts, deletes, manipulates or makes up cannot be understood as an 
exemplary memory process. The truth revealed in the testimonies also 
requires from us as citizens, concrete actions that seek to grant justice to 
the victims for the damages suffered, not covered by feelings of guilt, but 
as an act of responsibility towards history.

KEYWORDS

Exemplary memory, testimony, identity and truth.
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I. IDENTIDAD Y MEMORIA
1. Introducción
Han pasado quince años desde la entrega del Informe Final de la Comisión 
de la Verdad (CVR), cuyo trabajo evidenció que el conflicto armado 
interno vivido entre 1980 y 2000 fue el más terrible de nuestra historia 
republicana. Utilizando el método de estimación de múltiples sistemas, la 
CVR ha estimado que el número de víctimas probables dentro del periodo 
de violencia es de 69 280 personas2.

Del universo total de víctimas el 80% eran hombres, el 66% tenía entre 
20 y 49 años de edad, el 68% era analfabeto, el 75% quechuablante, el 
75% casado o conviviente, el 56% campesino y el 40% de las víctimas 
pertenece a Ayacucho3. Este perfil de las víctimas evidencia que la 
violencia no afectó de manera similar a todos los peruanos; lo que los 
datos exponen no es solamente la intensidad de la violencia, también nos 
muestran la gravedad de las desigualdades que se vivieron y que continúan 
viviéndose en gran parte de Perú de acuerdo al índole étnico y cultural. 

Existió una evidente relación entre exclusión social e intensidad 
de la violencia. No fue casual que cuatro de los departamentos 
más afectados por el conflicto armado interno (Huancavelica, 
Ayacucho, Apurímac y Huánuco) sean ubicados por diferentes 
estudios (INEI 1994a; PNUD 2002) dentro de la lista de los cinco 
departamentos más pobres del país4. 

Esta terrible “ruptura profunda”, a juicio del Informe final de la CVR, 
responde a las terribles brechas sociales que atraviesa nuestro país, ya 
sea entre Lima y el resto; entre la costa, sierra y selva; entre criollos, 
mestizos, cholos e indios; nos revela un país divorciado, que ha dejado 

2	  Cfr. Anexo 2 ¿Cuántos peruanos murieron? Estimación del total de víctimas causadas 
por el conflicto armado interno entre 1980 y el 2000, en el Informe Final de la Comisión de la 
Verdad y Reconciliación.
3	  Cfr. Conclusiones del Informe Final de la Comisión de la Verdad y Reconciliación, Tomo 
VIII, 2004.
4	  “Hatun Willakuy: Versión Abreviada del Informe Final de la Comisión de la Verdad y 
Reconciliación: Perú”, 2004, p. 22.
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zonas vulnerables a merced de cualquier postor. 

(…) la verdad que el país necesita asumir en toda su gravedad 
es que el Perú rural, andino y selvático, quechua y asháninka, 
campesino, pobre y con escasa instrucción formal se desangró 
durante años sin que el resto de la Nación se percatara de la 
verdadera dimensión de la tragedia de ese “pueblo ajeno dentro 
del Perú”.5

Se hace difícil comprender cómo la vida de estos ciudadanos fue 
descartada, sin que el resto de personas se diera cuenta. Como lo remarca 
el presidente de la CVR, Salomón Lerner, existe una gran responsabilidad 
de la sociedad, por la indolencia, la ineptitud y la indiferencia de quienes 
pudieron impedir esta catástrofe humana y no lo hicieron.

Ante esta realidad, la memoria de lo ocurrido puede convertirse en el 
presupuesto necesario que nos permita pasar de la fractura al encuentro. 
Frases como un ‘país que olvida su historia está condenado a repetirla’, 
‘nunca más’ y ‘para que no se repita’, aluden a la importancia de la 
memoria para la prevención de futuros conflictos. 

Pero sucede que la memoria que se libera durante esas 
transiciones no es un factor pasivo y enteramente dependiente de 
las instituciones preexistentes; ella misma, por la fuerza simbólica 
que condensa, puede ser creadora de oportunidades si es que llega 
a tomar la forma de una cierta energía social6. 

Si la memoria es un presupuesto fundamental para la reconstitución de 
la sociedad, será importante entender cómo la memoria forma parte de 
la constitución del individuo. Para tal propósito en este capítulo nos 
abocaremos –siguiendo la filosofía de Paul Ricoeur– en la comprensión 
de la constitución de la identidad en la persona, caracterizada por ser 
un proceso comunitario y no solo solipsista. En un segundo momento 
analizaremos el rol de la memoria dentro de la conformación de la 
identidad, identificando sus peligros y aciertos. Culminaremos este 
capítulo analizando el problema del reconocimiento, su invitación 

5	  Ibid. p. 27.
6	  Ibid. p. IV.
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y exigencia a pensar en un nosotros, no desde una mirada contractual 
basada en relaciones simétricas que motivan a una reciprocidad, sino 
por el contrario, amparada en la mutualidad que reconoce la disimetría 
entre personas y la gratuidad en las relaciones. Este primer capítulo busca 
ayudarnos a entender el origen de estos profundos quiebres sociales que 
permitieron el descarte de un parte importante de nuestra sociedad. 

2. El hombre capaz, actuante-sufriente de Paul Ricoeur
La obra de Paul Ricoeur tan variada y fascinante se caracteriza porque 
tiene como uno de sus temas centrales “la capacidad del sujeto mismo 
de cuestionar y de cuestionarse”7, que se desmarca, por un lado, de la 
idea de sujeto autosuficiente exaltado por las filosofías modernas del 
Yo, y por otro, de la dispersión de vivencias fragmentarias que genera 
una multiplicidad irreductible. Su obra se ubica así entre dos grandes 
tradiciones, la primera inaugurada por Descartes y Husserl que le otorga 
un lugar primordial al cogito, y la segunda tradición que cuestiona al cogito 
a partir de la sospecha en la mirada reflexiva de la conciencia, tradición 
que es representada por Nietzsche8. Es entre estas dos tradiciones que 
nuestro autor propone una hermenéutica del sí, donde el sujeto se vuelve 
cuestión de sí mismo, reconociendo en sí la capacidad de cuestionar y de 
cuestionarse ampliando así la mirada del sujeto de la modernidad. 

Este análisis nos lleva a la comprensión del sujeto como poseedor de una 
“subjetividad finita, contingente, carnal, plural; es un sujeto creativo, sin 
ser creador; es un cogito herido, que reconoce no tener en sí mismo el 
propio centro y renuncia a toda ambición autofundante”9 , es aquel que 
se reconoce como un ser que actúa y padece y que es capaz de conocer 
y cuestionar su proceder. Todo esto se ve explícito en Soi-même comme 
un autre escrita en 1990, en donde a través del método reflexivo se busca 

7	  JERVOLINO Domenico, “El cogito herido y la ontología del último Ricoeur”, en:  Mena, 
Patricio (comp.), Fenomenología por decir homenaje a Paul Ricoeur, (Santiago de Chile: Uni-
versidad Alberto Hurtado, 2006), p. 65.
8	  ASCÁRATE Luz, Entre el amor y la sospecha: La Persona como fundamento de la ética 
según Scheler y Ricoeur, Tesis de Maestría. Lima: PUCP, 2013, p. 60.
9	  JERVOLINO Domenico, “El cogito herido y la ontología del último Ricoeur”, en: -Mena, 
Patricio (comp.), Fenomenología por decir homenaje a Paul Ricoeur. Santiago de Chile: Univer-
sidad Alberto Hurtado, 2006, pp. 65-80, p. 65.
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responder a la pregunta sobre la identidad y la génesis de la persona10. 
Será específicamente en su petite éthique desarrollada en los capítulos del 
7 al 9 de Soi même comme un autre, que nuestro autor marca el primado 
de la reflexión del sujeto, expresada en la palabra sí (soi) referida a la 
primera persona singular: yo; que lo lleva a preguntarse sobre la propia 
identidad personal y sobre el ser humano en general. Ya no se tratará “ni 
de posición (exaltación) ni de deposición (humillación) del cogito, sino 
precisamente de su atestación. El cogito de Ricoeur no se afirmará ni se 
menoscabará, sino que se atestará”11

La identidad del ser humano, entendida como atestación está vinculada 
con la permanencia en el tiempo, ¿quién soy a pesar del paso del tiempo? 
Diferencia nuestro autor dos formas distintas y complementarias de la 
identidad: identidad-mismidad (idem) e identidad-ipseidad (ipse). La 
identidad idem nos habla de los rasgos continuos de un mismo individuo 
como lo genético, el carácter y el fenotipo que se expresa en aspectos 
como mi rostro, gestos, forma de hablar etc., que me identifican ante 
los demás. La identidad ipse nos habla más bien de una coherencia 
temporal, esta forma particular de afrontar diversos momentos y tiempos 
que generan procesos de maduración. Somos entonces el diálogo entre 
aquello que permanece identidad-idem y aquello que está en movimiento, 
la identidad-ipse. En palabras de Marie-France Begué12:

Si aceptamos que la identidad-idem responde a la pregunta por 
el ¿qué?, y que la identidad-ipse responde a la pregunta por el 
¿quién?, encontramos la necesidad de que dicha ipseidad tenga 
su fondo ontológico apropiado. Ricoeur piensa que, así como el 
fondo ontológico sobre el cual se apoya la mismidad-idem es la 
categoría de sustancia, el fondo de ser que sostiene la dinámica 

10	  Ibid., p. 66.
11	  SILVA Eduardo, “Cogito herido, hombre falible, sujeto puesto en cuestión, ser humano 
capaz y frágil. Diversas figuras de una misma antropología filosófica en Paul Ricoeur”. Santiago 
de Chile: Universidad Alberto Hurtado, p. 3. Extraído de: https://textos.pucp.edu.pe/pdf/3820.
pdf el 15.02.2019.
12	  BEGUÉ Marie-France, “El estatuto epistemológico del testimonio. Una manifestación di-
ferente de la verdad”, en:  Mena, Patricio (comp.), Fenomenología por decir homenaje a Paul 
Ricoeur. Santiago de Chile: Universidad Alberto Hurtado, 2006, p. 83.
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de la ipseidad es el ser entendido como acto-potencia, cuyo modo 
epistemológico apropiado es, en este caso, el de la atestación. El 
hombre es el fruto de la dialéctica idem-ipse, pero lo que revela 
propiamente su ser “quien”, es su ipseidad. Con la ipseidad, la 
ontología de la sustancia queda corta respecto de una ontología 
que la excede que es la del acto-potencia en toda su amplitud. 13

Si la identidad no es solo un proceso personal idem sino también que 
es necesario de los otros para forjarse ipse, entendemos entonces que la 
alteridad es constitutiva y necesaria para la identidad. “Sí mismo como otro 
sugiere, en principio, que la ipseidad del sí mismo implica la alteridad en 
un grado tan íntimo que no se puede pensar en una sin la otra”14.

En tal sentido, si entendemos la eticidad como nuestro tender a la vida 
buena y la moralidad como la exigencia del deber ser, estas no se consiguen 
con un saber absoluto metahistórico, por el contrario, será a partir de una 
“mediación imperfecta” y falible expresada en la sabiduría práctica que 
se expresa en nuestro actuar. Es en esta capacidad de atestación o certeza 
moral en la que nos reconocemos como seres que actúan y sufren, es 
pensar al ser humano como “acto y tensión más que substancia”15.  Supone 
responder en primera persona a la gran pregunta quién sin pretensiones 
substancialistas y reconocer que nuestra humanidad está atravesada por 
la alteridad. “Ricoeur en sus últimas obras gusta definir al hombre como 
ser capaz; capaz de obrar y sufrir, capaz de narrar, capaz de imputarse a sí 
mismo la responsabilidad de sus actos, en fin, capaz de dar testimonio de 
su ser en el modo de la ipseidad”16.

Este recorrido planteado por Ricoeur que hemos esbozado en estas líneas 

13	  Loc. Cit.
14	  RICOEUR Paul, Sí mismo como otro, traducción de Agustín Neira. México: Siglo Veintiu-
no Editores,1996, p. XIV.
15	  JERVOLINO Domenico, “El cogito herido y la ontología del último Ricoeur”, en:  Mena, 
Patricio (comp.), Fenomenología por decir homenaje a Paul Ricoeur. Santiago de Chile: Univer-
sidad Alberto Hurtado, 2006, p. 68.
16	  BEGUÉ Marie-France, “El estatuto epistemológico del testimonio. Una manifestación di-
ferente de la verdad”, en:  Mena, Patricio (comp.), Fenomenología por decir homenaje a Paul Ri-
coeur. Santiago de Chile: Universidad Alberto Hurtado, 2006, p. 96.
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preliminares sigue el camino trazado por los griegos y su concepción 
de la phronesis como mesura; en tal sentido, “la sabiduría práctica es 
ese discernimiento, esa mirada en situación de incertidumbre, dirigida a 
la acción que conviene”17,  que se debe asumir de manera responsable. 
Alcanzar la felicidad o una vida realizada se manifiesta así en la exigencia 
en la toma de decisiones hechas a propia voluntad, donde “el principio (o 
la causa) está en el agente y depende de él”18. Este espacio deliberativo 
del sujeto será guiado por la phronesis caracterizada por ubicarse en un 
justo medio relativo al agente. Por lo tanto, una vida realizada debe ser 
un acto de juicio. 

Lo dicho nos lleva a reafirmar conjuntamente con Manuel Prada19 que 
la filosofía de Ricoeur “consiste en afirmar que la posición del yo no es 
inmediata, sino que coincide con la experiencia de la vida, es decir, con el 
itinerario de la vida”20. La reflexión como característica primordial de yo, 
se refleja en su vivencia cotidiana. A partir de aquí podemos caracterizar 
la filosofía de Ricoeur como una hermenéutica de la condición humana, 
que se comprende en su doble dimensión de cogito herido y hombre 
capaz, “capaz de hablar, de actuar, de narrar, de imputarse sus acciones, 
pero también, capaz de memoria y de promesa, capaz de vivir bien y de 
vivir para y con los otros en la ciudad de los hombres”21.

Bajo la comprensión del hombre capaz, es decir un cogito encarnado que 
actúa y sufre, que la memoria es considerado como rasgo constitutivo 
de la identidad que puede propiciar un camino de responsabilidad como 
parte del llamado a vivir y convivir bien. 

17	  RICOEUR Paul, Caminos del Reconocimiento tres estudios, traducción de Agustín Neira. 
México: Fondo de Cultura Económica, 2004, p. 119.
18	  Ibid., p. 115.
19	  PRADA Manuel, Entre Disimetría y Reciprocidad, el reconocimiento mutuo según Paul 
Ricoeur. Bogotá: Editorial Aula de Humanidades, Universidad de San Buenaventura, 2017, p. 
14.
20	  Loc. Cit. 
21	  JERVOLINO Domenico, “El cogito herido y la ontología del último Ricoeur”, en:  Mena, 
Patricio (comp.), Fenomenología por decir homenaje a Paul Ricoeur. Santiago de Chile: Univer-
sidad Alberto Hurtado, 2006, p. 75.
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3. La memoria - anamnesis (enfoque cognitivo)
Hemos iniciado nuestro recorrido hermenéutico reconociendo al hombre 
capaz como aquel que puede interpretar e interpretarse. En esta búsqueda 
de sentido, la memoria como actividad humana nos permite revisar 
hechos del pasado y elaborar una narrativa que permita discernir y asumir 
un juicio consciente. 

La memoria como pieza fundamental del sujeto, nos exige ser precisos 
en el análisis de este fenómeno. Para tal fin, Ricoeur parte de un análisis 
etimológico de la palabra memoria encontrando sus antecedentes en dos 
palabras griegas: mnēmē y anamnesis. El término mnēmē fue utilizado 
para señalar al recuerdo que de pronto aparece. Se le relaciona como un 
recuerdo pasivo, es decir, que llega a la mente en forma de afección, 
pathos. El segundo término, anamnesis, es entendido como búsqueda o 
zētesis, es decir, el llamado a la rememoración como búsqueda activa. 

En tal sentido, la memoria es semejante a una huella22 cuyas marcas 
pueden tener distinta profundidad en el alma de las personas. Su 
representación en el presente puede producirse de manera espontánea al 
mirar una fotografía o escuchar una canción –a lo que se ha denominado 
mnēmē–; o, a través de un proceso de búsqueda utilizando la asociación 
de ideas y demás testimonios que permitan su rememoración, a lo que 
hemos llamado anamnesis. Mientras la mnēmē se da por influencia de 
algo externo, la anamnesis tiene su principio en el sujeto, identificando 
así el primero como la presencia del recuerdo y el segundo como el acto 
de rememoración o memoria23. Esta primera distinción es importante 
para nuestra investigación porque nos permite delimitar nuestro ámbito 
de reflexión. Será la memoria como anamnesis, entendida como 
búsqueda, la que guíe y ayude a entender el presente y otorgar sentido. 
La rememoración se produce cuando la huella estampada de manera 

22	  Cfr. PLATÓN, Teetetes, Obras completas, edición de Patricio de Azcárate, tomo 3, p. 275. 
Madrid, 1871; ARISTÓTELES, Parva Naturalia, 450b, p.69.
23	  Al respecto Ricoeur precisa que esta distinción si bien nos permite diferenciar un recuer-
do de un proceso de rememoración, esto no excluye que ambos se manifiesten de manera 
conjunta. RICOEUR Paul, Memoria, historia, olvido, traducción de Agustín Neira. Madrid: 
Editorial Trotta, 2003, p. 36.



Revista de Teología (Arequipa) 2019 Diciembre 47, 5-88

Revista N° 47

14

silenciosa, se hace presente cuando la buscamos; es por esta dialéctica de 
ausencia y presencia que Ricoeur denomina a la memoria como ‘memoria 
feliz’24, porque aquello que fue significativo y dejó huella, puede ser 
evocado nuevamente. 

Sin embargo, no es posible mantener todo en la memoria, pues tal como 
lo explicaba Aristóteles el tiempo consume y deshace los recuerdos25. 
El ejercicio de la memoria tiene límites como el tiempo y su esencia 
selectiva. Con respecto al tiempo, San Agustín26 explicaba la memoria 
como la ‘lucha por el olvido’, el tiempo avanza y la distancia del evento 
se hace cada vez más grande que nos aleja de los recuerdos hasta 
separarnos de ellos. Tal como señala Ricoeur “la búsqueda del recuerdo 
muestra efectivamente una de las finalidades principales del acto de 
memoria: luchar contra el olvido, arrancar algunas migajas de recuerdo a 
la ‘rapacidad’ del tiempo (Agustín dixit), a la ‘sepultura’ en el olvido”27.  
Por otro lado, la memoria tiene por característica el ser selectiva, pues 
no todas las vivencias trascienden el tiempo, solo aquello que fue 
significativo e importante supera al olvido. Esta segunda característica 
se hace necesaria y es retratada muy bien por Borges en su cuento Funes 
el memorioso28, donde la ausencia de esta característica crea  memoria 
excesiva y condena al protagonista a un tormento constante.

El acto de rememoración-anamnesis al representar lo vivido, no lo hace 
de manera exacta, es nuestra representación. Husserl en sus Lecciones 
de Fenomenología de la conciencia interna del tiempo29, introduce el 

24	  RICOEUR Paul, Memoria, historia, olvido, traducción de Agustín Neira, Madrid: Editorial 
Trotta, 2003, p. 633 y Caminos de reconocimiento tres estudios, traducción de Agustín Neira. 
México: Fondo de Cultura Económica, 2004, p. 155. 
25	  ARISTÓTELES, Física, IV, 12, 221 a-b, Citado en: RICOEUR Paul, Memoria, historia, 
olvido, traducción de Agustín Neira. Madrid: Editorial Trotta, 2003, p. 66.
26	  AGUSTÍN, Las Confesiones, Libro V. Madrid: San Pablo, 1998.
27	  RICOEUR Paul, Memoria, historia, olvido, traducción de Agustín Neira. Madrid: Editorial 
Trotta, 2003, p. 51.
28	  BORGES Jorge Luis, “Funes el memorioso” (1944), en: Ficciones. Buenos Aires: Debolsillo, 
2011, pp. 123-135.
29	  HUSSERL Edmund, Lecciones de fenomenología de la conciencia del tiempo, traducción, 
presentación y notas de Agustín Serrano de Haro. Madrid: Trotta, 2002.
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término de ‘retención’ que busca explicar la vivencia de percepción de 
una unidad en el presente30. “El presente cambia sin cesar, pero también 
surge sin cesar: lo que llamamos suceder, acontecer. A partir de ahí, todo 
el transcurrir no es más que ‘retención de retenciones’”31. Las sucesivas 
impresiones se mantienen por medio de la retención constituida en nuestra 
conciencia. Tal como lo explica Betthocci el presente no es concebido 
como un ahora puntual e instantáneo, sino como un presente extendido32. 
En tal sentido, la retención le permite a Husserl mostrar nuestra conciencia 
como un flujo constante que guarda unidad; así, el presente se ubica en un 
horizonte de retenciones de momentos pasados, esto contra el atomismo 
moderno que sostenía que la mente solo unifica momentos aislados. Si solo 
registráramos ideas instantáneas, si no existiera el continuum explicado 
por Husserl, sería imposible respetar la identidad de lo percibido, es decir 
no captaríamos la persistencia del objeto.

(…) todo objeto es una unidad dotada de una determinada 
duración que debe ser constituida por la conciencia a través de 
algún proceso. Toda dación hace referencia a una serie de aspectos 
temporales que intervienen en su constitución, así como toda 
dación se sitúa en un determinado tiempo.33

La audición de una melodía es un buen ejemplo, porque nos permite 
apreciar que no captamos los sonidos separados sino por el contrario la 
melodía hace su aparición secuencialmente, siendo necesario el principio 
y el final de la misma para tener una idea general de la música. Lo que 
se quiere subrayar es que el objeto duradero (la melodía) puede ser 
percibido como una unidad. Dirá Husserl “No es, por tanto, que nosotros 

30	  BETTHOCCI, Bárbara, “La experiencia del tiempo en Funes el memorioso a la luz de las 
Lecciones de fenomenología de la conciencia interna del tiempo de Edmund Husserl”, 2012, 
en: Estudios de Filosofía; Vol. 10, PUCP; p. 40.
31	  RICOEUR Paul, Memoria, historia, olvido, traducción de Agustín Neira. Madrid: Editorial 
Trotta, 2003, p. 55.
32	  BETTHOCCI, Bárbara, “La experiencia del tiempo en Funes el memorioso a la luz de las 
Lecciones de fenomenología de la conciencia interna del tiempo de Edmund Husserl”, 2012, 
en: Estudios de Filosofía; Vol. 10, PUCP, p. 41.
33	  CODE SOTO, Francisco, “El problema de la conciencia del tiempo en Edmund Husserl”, 
Tesis doctoral. Barcelona: Universidad de Barcelona, 2004, p. 6.
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tengamos los sonidos a la vez, ni que oigamos la melodía debido a la 
circunstancia de que en el último sonido sigan durando los anteriores, 
sino que los sonidos forman unidad sucesiva con un resultado común, la 
forma de la aprehensión, la cual, naturalmente, no se completa hasta el 
último sonido”34.

También debemos precisar que la retención es la forma en la que nos 
apropiamos de lo que aconteció, no es una forma de imaginación35 -en 
el sentido de ilusión o ficción-, sino es la forma como personalizamos 
esa retención. Será válido hablar de imaginación porque “se trata de una 
imaginación que muestra, que da ver, que hace ver”36. La reproducción 
de lo sucedido implica que aquello no está, ha desaparecido y que retorna 
gracias a la búsqueda reflexiva que se apoya en la imaginación que hace 
ver. 

A estas intuiciones de Husserl basadas en la reflexividad, Ricoeur añade 
la ayuda de la “mundaneidad”, pues “uno no se acuerda sólo de sí, que 
ve, que siente, que aprende, sino también de las situaciones mundanas en 
las que se vio, se sintió, se aprendió”37 así, reflexividad y mundaneidad 
entran en diálogo para buscar la memoria más allá del propio espíritu, a 
lo que luego Maurice Halbwachs llamará memoria colectiva: 

Por lo demás, si la memoria colectiva obtiene su fuerza y duración 
al apoyarse en un conjunto de hombres, son los individuos los 
que la recuerdan, como miembros del grupo. De este amasijo 
de recuerdos comunes, que se basan unos en otros, no todos 

34	  HUSSERL, Edmund, Introducción a la ética, lecciones del semestre de verano 1920-1924, 
traducción de Mariana Chu, Madrid: Trotta. § 7, p. 44.
35	  Cuando Ricoeur dice que la memoria no es imaginación, se refiere a que no es una ilusión 
o fantasía, sino que ella refiere a un hecho que aconteció. Sin embargo, al final de la primera 
parte recurre al término imaginación no en este primer sentido, sino, para explicar que el re-
cuerdo necesita de la imaginación para poder ser traído al presente, no es el pasado que vuelve 
a nosotros de manera idéntica, sino que requiere de la imaginación del sujeto para representar-
se nuevamente. Véase: Ricoeur, La memoria, la historia, el olvido, traducción de Agustín Neira. 
México: Fondo de Cultura Económica, 2003, pág. 80.
36	  RICOEUR Paul, Memoria, historia, olvido, traducción de Agustín Neira. México: Fondo 
de Cultura Económica, 2003, p. 79.
37	  Ibíd., p. 58.



Hacia una ética de La Memoria

Revista de Teología (Arequipa) 2019 Diciembre 47, 5-88 17

tendrán la misma intensidad en cada uno de ellos. Cabe decir que 
cada memoria individual es un punto de vista sobre la memoria 
colectiva, que este punto de vista cambia según el lugar que ocupa 
en ella, y que este mismo lugar cambia según las relaciones que 
mantengo con otros entornos. Por lo tanto, no resulta sorprendente 
que no todos saquen el mismo partido del instrumento común. Sin 
embargo, cuando tratamos de explicar esta diversidad, volvemos 
siempre a una combinación de influencias que son todas de tipo 
social.38 

Indudablemente la memoria es una actividad personal, pero también 
colectiva. La memoria se ayuda de los saberes compartidos, donde el 
recuerdo de uno sirve de soporte para los recuerdos de otros creando una 
memoria colectiva. Fruto de esta forma de comprender la memoria es que 
llegamos al reconocimiento, que es un complemento importante de la 
rememoración. El reconocimiento o ‘pequeño milagro’ como lo denomina 
Ricoeur, es hacer presente la alteridad de lo existido, es ese tránsito que 
parte de uno para encontrar con ayuda del otro, otra vez a uno mismo.

Podemos decir entonces que la memoria nos permite des-cubrir, en el 
sentido de quitar el velo de aquello que pensábamos perdido. En tal sentido, 
la verdad entendida como a-letheia es la acción de desocultamiento o 
develamiento de aquello que se encontraba velado u oculto. Memoria y 
a-letheia guardan una relación que nos conduce a un camino de verdad 
o desocultamiento39. La memoria no será una réplica exacta de lo vivido, 
sin embargo, sí nos remite a la huella que nos dejó lo vivido, para poder 
analizar su significado en el presente. La memoria como desocultamiento 
aporta, sin duda alguna, a la búsqueda del sentido de la existencia pero 
basada en la autenticidad, que siempre nos debe movilizar hacia adelante 
para poder actuar y vivir mejor.

38	  HALBWACHS Maurice, La memoria colectiva, traducción de Inés Sancho-Arroyo. Zara-
goza: Prensas Universitarias de Zaragoza, 2004, pág. 50.
39	  LERNER, Salomón, “El conflicto armado y la narrativa de la memoria”, Ponencia pre-
sentada en el Coloquio Interdisciplinario de Humanidades: Verdad, Historia y Posverdad. La 
construcción de narrativas en las humanidades. PUCP, Lima, 3 de Octubre de 2018.
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4. Los riesgos de la memoria (enfoque pragmático)
Desde un enfoque pragmático revisaremos que el uso de la memoria corre 
riesgos que pueden desvirtuar su esencia. El uso de la memoria ha sido 
fundamental para el desarrollo de la vida; la memorización es una forma 
de memoria-hábito, que permite el aprendizaje de las cosas cotidianas y 
vitales para la sobrevivencia, que se van transmitiendo de generación en 
generación. Estos saberes básicos ahorran a las nuevas generaciones el 
agotador esfuerzo de investigar y aprender todo nuevamente. 

Hasta el momento hemos identificado rasgos característicos de la 
memoria ubicándola como una capacidad del sujeto que se da en libertad, 
es temporal por eso su ejercicio requiere del esfuerzo de búsqueda 
(memoria como zētesis), a su vez no es un objeto ajeno a nuestro ser, sino 
por el contrario es como una huella presente-ausente. Ricoeur sistematiza 
tres formas en las que el sujeto es impedido del ejercicio de la memoria. 

4.1 Memoria impedida: esta se ubica en un nivel patológico-terapéutico 
y está basado en los dos ensayos de Freud: ‘Rememoración, repetición, 
per-elaboración’ y ‘Duelo y melancolía’.  En el primero Freud cuestiona la 
forma de cómo interpretar los recuerdos traumáticos del pasado. Después 
de la vivencia dolorosa, se produce en la víctima una disminución del 
sentimiento de sí, sumiéndolo en la melancolía que encierra a la persona 
en una repetición compulsiva de lo vivido, volviéndose preso de los 
golpes de su propia devaluación, acusación y condena. 

En ‘Duelo y melancolía’ se busca analizar estas dos formas opuestas de 
enfrentar los traumas vividos. Mientras la melancolía no permite al sujeto 
continuar con su vida porque lo sume en una constante repetición del 
drama sufrido, el duelo sí permite enfrentar su dolor asumiéndolo como 
suyo; también abre a la persona a la posibilidad de transitar a un estado de 
libertad, evitando seguir preso de su dolor. Mientras que en la melancolía 
“las lamentaciones son acusaciones”, en el duelo se manifiesta la mesura, 
producto del análisis que se hace sobre el mismo. 

Unidos a la propuesta de Ricoeur es posible trasladar este análisis 
patológico propuesto por Freud a la memoria colectiva. En el caso de 
los pueblos, muchos sucesos que marcaron la victoria para unos fue 
humillación para los otros, “así se almacenaron en los archivos de la 
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memoria colectiva heridas simbólicas que exigen curación”40. En tal caso 
el exceso de memoria nos lleva a la “compulsión de la repetición” que 
como señalaba Freud nos conduce a sustituir el recuerdo original por el 
impuesto, en tal sentido este tipo de memoria no resiste a la memoria 
crítica. 

Si esto es así la demasiada poca memoria incumbe a la misma re-
interpretación. Lo que unos cultivan con delectación melancólica, 
y lo que otros rehúyen con mala conciencia, es la misma memoria-
repetición. A unos les gusta perderse en ella; los otros temen ser 
engullidos por ella. Pero unos y otros padecen el mismo déficit 
de crítica. No acceden a lo que Freud llamaba el trabajo de 
rememoración.41

Ambos estudios de Freud buscan evidenciar la fragilidad humana. Por 
un lado, el exceso de memoria nos lleva a la repetición compulsiva del 
dolor, por otro lado, la poca memoria puede también desencadenar el 
enclaustramiento, que no sería precisamente un caso patológico, sino 
presa de su egoísmo, desinterés y mala consciencia. Ambas formas 
impiden el desarrollo de rememoración, pues no permiten otorgarle un 
sentido a la vivencia sufrida sino, por el contrario, inmovilizan y detienen 
la vida. En este punto es necesario precisar que el olvido no puede ser 
confundido con poca memoria; el olvido es el derecho de la víctima 
a dejar el dolor atrás para continuar con la existencia, no es sinónimo 
de falta de consciencia frente a lo sucedido, por el contrario, porque lo 
comprende bien, prefiere dejarlo atrás para continuar, es el derecho de la 
víctima como parte de la memoria selectiva.

4.2 Memoria manipulada (instrumentalizada): debemos tener 
como horizonte lo dicho previamente la memoria es parte importante 
en la interpretación del sujeto porque forja identidad porque serán las 
vivencias guardadas en la memoria las que constituyen mi conciencia e 
identidad personal. Sin embargo, así como reconocemos la importancia 
de la memoria, también es preciso reconocer su fragilidad y permanente 

40	  RICOEUR Paul, Memoria, historia, olvido, traducción de Agustín Neira, Madrid: Editorial 
Trotta, 2003, p. 109.
41	  Ibid. 
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estado de amenazada. Por ejemplo, ¿qué pasa cuando la memoria de un 
pueblo o sujeto es presa de las ideologías? En una sociedad frágil y sin 
identidad (memoria), la ideología se convierte en sinónimo de poder, 
ocupando el vacío que deja la poca credibilidad de la autoridad. Frente a 
la incertidumbre, la ideología se presenta como la experta para afrontar 
situaciones difíciles y con la capacidad para enrumbar la sociedad. Esto 
viene acompañado con un discurso basado en narraciones de gloria y de 
humillación que refuerzan y aumentan la adulación y el miedo42. Esta 
forma de imposición de la memoria se transforma en una historia oficial, 
la historia autorizada que es aprendida y celebrada públicamente. 

“Toda la historia del “Reich milenario” puede ser releída como 
una guerra contra la memoria” escribe con razón Primo Levi; pero 
podríamos decir otro tanto de la URSS o de la China comunista. 
Las huellas de lo que ha existido son o bien suprimidas, o bien 
maquilladas y transformadas; las mentiras y las invenciones 
ocupan el lugar de la realidad; se prohíbe la búsqueda y difusión 
de la verdad; cualquier medio es bueno para lograr este objetivo43.

El control de la memoria, tal como lo explica Todorov, no es solo propio 
de los regímenes totalitarios, también puede ser patrimonio de todos los 
celosos de gloria. Será necesario comprender que la memoria no puede 
confiarse al entusiasmo o a la cólera.

4.3 La memoria obligada: Ricoeur advierte que hablar del deber de 
memoria debe ser analizado con rigurosidad, “decir “tú te acordarás” 
es decir también “no te olvidarás”. Incluso es posible que el deber de 
memoria constituya a la vez la cima del buen uso y la del abuso en el 
ejercicio de la memoria”44.

En su obra Memoria, historia, olvido, Ricoeur alega que la memoria 

42	  Al respecto Gonzalo Portocarrero en su libro Profetas del Odio desarrolla ampliamente la 
manipulación del dolor e insatisfacción de la gente. PORTOCARRERO Gonzalo (2012) Profe-
tas del Odio, Raíces culturales y líderes de Sendero Luminoso. Lima: Fondo Editorial PUCP.
43	  TODOROV Tzvetan, La memoria, ¿un remedio contra el mal?, traducción Manuel Arranz. 
Barcelona; Arcadia, 2009, p. 12.
44	  RICOEUR Paul, Memoria, historia, olvido, traducción de Agustín Neira. Madrid: Editorial 
Trotta, 2003, p. 119.
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es la “matriz de la historia”, pues si bien mantiene un carácter libre en 
forma de pathos, también es tarea o anamnesis, que es desarrollado por 
Freud como cura terapéutica en la búsqueda del sentido. Tal como se 
pregunta nuestro autor, “¿qué falta al trabajo de memoria [anamnesis] 
y al trabajo de duelo para igualarse con el deber de memoria? Lo que 
falta es el elemento imperativo que no está presente expresamente en 
la noción de trabajo”45. La memoria toma el matiz de deber si es guiado 
por el imperativo que, en principio, no hace alusión a un imperativo de 
obligación, sino como un imperativo de justicia: 

Es la justicia la que, al extraer de los recuerdos traumatizantes 
su valor ejemplar, trasforma la memoria en proyecto; y es este 
mismo proyecto de justicia el que da al deber de memoria la 
forma del futuro y del imperativo. Se puede sugerir, pues, que el 
deber de memoria, en cuanto imperativo de justicia, se proyecta a 
la manera de un tercer término en el punto de unión del trabajo de 
duelo y del trabajo de memoria46. 

La justicia nos da así el elemento que se necesitaba en la función 
veritativa y pragmática de la memoria, pero será en el tercer capítulo 
donde desarrollaremos con más amplitud esta relación entre deber de 
memoria y justicia.

Cerramos este punto señalando que es importante para Ricoeur ubicar el 
deber de memoria dentro de los posibles abusos, porque es una tentación 
constante quedarnos obsesivamente con los traumatismos sufridos 
creando así un “síndrome de obsesión” que incluso se autoproclama 
portavoz de la voz de las víctimas: “es esta captación de la palabra muda 
de las víctimas la que hace cambiar el uso en abuso”47. Tal como lo señala 
Pierre Nora en su Les lieux de mémoire III48, la memoria en la actualidad 
ha degenerado en una “obsesión conmemorativa”, más que una memoria 
ejemplar. 

45	  O.c. p. 120.
46	  Ibid. 
47	  Ibíd. p. 122.
48	  NORA Pierre, Les lieux de mémoire III, p. 977, Citado en: RICOEUR, Paul, Memoria, 
historia, olvido, traducción de Agustín Neira, Madrid: Editorial Trotta, 2003, p. 122.
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Ambos riesgos de la memoria desfiguran la esencia de la memoria como 
la búsqueda del sentido de la narrativa del pasado. La memoria nos debe 
permitir llegar a la verdad, entendida como aletheia o desocultamiento o 
develamiento de aquello que se encontraba velado u oculto. Es pertinente 
recordar un célebre aforismo de Theodor Adorno en Minima moralia que 
nos dice que “no hay vida recta en la vida falsa”49. Vivir en el engaño o de 
espaldas a la verdad es condenar y abandonar a la víctima al olvido. Esta 
siempre ha sido una tentación para las sociedades quienes han preferido 
asumir el camino de la amnistía con la excusa de querer recuperar la paz, 
amparado en un extraño “método de sanación social”. En tal sentido el 
develamiento de aquello que se oculta, es decir hacer memoria, es un acto 
de justicia con la víctima. 

4.4 Sobre el olvido. Para San Agustín, la memoria es la lucha por escapar 
del olvido, su constante asecho evidencia la fragilidad de la memoria. Ya 
en la antigua Grecia, Herodoto aspiraba preservar en la memoria de los 
griegos la gloria de su pueblo, tal deber de memoria se convertía en una 
exhortación de la justicia a no olvidar. Lo dicho puede llevarnos a suponer 
que el olvido es algo que no está permitido y que su ejercicio puede ser 
perjudicial para el individuo y su comunidad. Sin embargo, sería terrible 
pensar en un ser que recuerde todo de manera compulsiva y sea incapaz 
de olvidar, como lo retrata magistralmente Borges en su obra ya citada 
Funes el memorioso50, es preciso en tal sentido, tener una justa medida 
del uso de la memoria sin llegar a excesos. Debemos decir entonces 
que el olvido es la posibilidad que tiene todo sujeto ante determinada 
circunstancia. El olvido no es el enemigo de la memoria, sin embargo, 
su manipulación –a semejanza de la memoria– sí podría ser perjudicial. 

“Es en este punto crítico donde propongo la gran bifurcación […] entre 
dos grandes figuras del olvido profundo, que yo llamo el olvido por 
destrucción de las huellas y el olvido de reserva”.51 Intentemos comprender 

49	  ADORNO Theodor, Minima Moralia, reflexiones desde la vida dañada, traducción de Joa-
quín Chamorro Mielke. Buenos Aires: Taurus, 2001, p. 37.
50	  BORGES Jorge Luis, “Funes el memorioso” (1944), en: Ficciones. Buenos Aires: Debolsillo, 
2011, pp. 123-135.
51	  RICOEUR Paul, Memoria, historia, olvido, traducción de Agustín Neira, Madrid: Editorial 
Trotta, 2003, p. 542.
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ambas formas de olvido. La primera se relaciona con la obstrucción de 
huellas, y es considerada como parte de los abusos contra la memoria. 
La segunda refiere al olvido como reserva, que propone una forma más 
mesurada de entenderlo.

 A un nivel de memoria individual podemos equiparar la supervivencia 
del recuerdo al olvido, porque siguiendo las reflexiones de Freud toda 
huella no se borra totalmente sino que se mantiene ausente, el trauma 
sigue y se mantiene en reserva a través del proceso de duelo que permite 
superar vivencias de desamor o de odio, situación explicada líneas arriba. 

¿Por qué razón, pues, la supervivencia del recuerdo equivaldría a 
olvido? … No se trata, pues, del olvido que la materialidad pone 
en nosotros, el olvido por supresión y borrado de las huellas, sino 
el olvido que podemos llamar de reserva o de recurso. Por tanto, 
el olvido designa el carácter desapercibido de la perseverancia del 
recuerdo, su sustracción a la vigilancia de la conciencia.52. 

En tal sentido, tal como lo señala Todorov “la memoria no se opone en 
absoluto al olvido. Los dos términos para contrastar son la supresión 
[olvido profundo] y la conservación [olvido de reserva]; la memoria 
es, en todo momento y necesariamente, una interacción de ambos”53. 
El rasgo de selección que tiene la memoria tiene como consecuencia 
el proceso de conservar aquello que se considera primordial y suprimir 
progresivamente los recuerdos secundarios hasta alcanzar al olvido.

A nivel de memoria compartida, la manipulación de la memoria 
propicia el olvido ya sea por intimidación, seducción de ideas, velando 
o sustrayendo la posibilidad de que las víctimas puedan “narrarse a sí 
mismas”. El someterse a la manipulación, sin ningún discernimiento, nos 
convierte en cómplices de este acto de injusticia. Un caso legal de esta 
clase de olvido es la amnistía que, tal como señala Ricoeur, solo podría 
ser entendido como una terapia de urgencia, como signo de utilidad, mas 
no de verdad. “Por tanto, si puede evocarse legítimamente una forma de 
olvido, no será la del deber de ocultar el mal, sino de expresarlo de un 

52	  Ibíd., p. 572.
53	  TODOROV Tzvetan, Los abusos de la memoria, Madrid: Paidos, 2000, p. 15.
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modo sosegado, sin cólera”54. Cabe decir que esta forma de olvido solo 
podría de alguna manera entenderse si se asume de forma optativa, mas 
no como una orden o mandato.

El suprimir o promover la memoria debe de realizarse con sumo cuidado, 
pues por un lado, podemos caer en una “trivialización” del dolor al 
silenciarlo, podemos también correr el riesgo de manipularlo al narrarlo 
como ya hemos enunciado. 

5. El milagro del reconocimiento 
La memoria se asemeja a un sello o huella que, si bien pertenece al 
pasado, se encuentra presente en el sujeto. No es una marca exterior o 
ajena, por el contrario “consiste en la persistencia de las impresiones en 
cuanto pasividades: un acontecimiento nos afectó, nos hizo impresión, 
y la marca afectiva permanece en nuestro espíritu”55 por eso “hay que 
pensarla a la vez como efecto presente y signo de su causa ausente”56. Es 
en esta dialéctica de ausencia-presencia en que se mueve la memoria que 
se sintetiza en lo que Ricoeur llama el pequeño milagro del reconocimiento 
o memoria feliz, que permite que retorne al sujeto aquello que se creía 
perdido.

De esta manera el reconocimiento se nos presenta como el “acto 
mnemónico por excelencia”, ya sea por la mediación de una cosa, lugar o 
persona que nos ayuda a reconocernos en un momento –como la acción 
de observar un retrato y recordar– o por el trabajo mnemónico del sujeto. 
Sin el milagro del reconocimiento y su resolución efectiva, “el enigma 
seguiría siendo una aporía pura y simple”57.  Deleuze añade que “el 
pasado no sólo coexiste con el presente que fue, sino […] es el pasado 
entero, íntegro, todo nuestro que coexiste con cada presente” 58

54	  RICOEUR Paul, Memoria, historia, olvido, traducción de Agustín Neira, Madrid: Editorial 
Trotta, 2003, p. 591.
55	  Ibid., p. 556.
56	  Ibid., p. 554.
57	  RICOEUR Paul, Memoria, historia, olvido, traducción de Agustín Neira, Madrid: Editorial 
Trotta, 2003, p. 559.
58	  DELEUZE, Gilles, Le Bergsonisme, p. 55 Cfr. En RICOEUR, Paul. La memoria, la historia, el 
olvido, traducción de Agustín Neira. Madrid: Editorial Trotta, 2003, p. 564. 
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5.1. El itinerario del reconocimiento
Paul Ricoeur nos ofrece una manera particular de abordar el concepto de 
reconocimiento59, pues recurre al análisis semántico del término ofrecido 
en dos grandes diccionarios franceses: Littré y el Grand Robert60. Más 
allá de las veintitrés acepciones del término encontradas en su estudio, 
interesa distinguir los usos que tiene el verbo reconocer, entre voz activa 
y voz pasiva que dibujan el itinerario del reconocimiento. En la voz 
activa, el reconocimiento expresa la pretensión de ejercer una forma de 
control intelectual sobre el mundo y en la voz pasiva, el reconocimiento 
se manifiesta en forma de pedido, expectativa, anhelo, que solo puede ser 
satisfecho en la mutualidad.

La propuesta metodológica transita primero en la capacidad de reconocer 
las cosas, para en un segundo momento llegar al autorreconocimiento, 
culminando su trayecto con el tercer paso que implica un reconocimiento 
mutuo; lo que le interesa a Ricoeur es diferenciar las etapas o pasos 
que configuran el proceso de reconocimiento para su mejor estudio. 
Sin embargo, desde un nivel ontológico y siguiendo el pensamiento de 
Aristóteles, la polis es anterior al individuo. Desde esta perspectiva el 
reconocimiento mutuo, es decir el tercer paso, se convierte en el primero 
como resultado de su relación dialéctica. Revisemos a continuación este 
proceso metodológicamente, tal como lo expresa Ricoeur en su obra: 
Caminos de reconocimiento.

5.1.1. Reconocer y reconocerse 
Los dos primeros pasos del camino de reconocimiento son el reconocer y 
el reconocerse. Reconocer es conocer o identificar un algo en general que 
se reconoce como distinto de cualquier otro. Pero reconocerse a sí mismo 
es un acto reflexivo en donde paralelamente se desarrolla la alteridad que 
alcanzará su culmen en la mutualidad.

59	  Ricoeur es de los filósofos que habla sobre “reconocimiento” (Anerkennung) sin embargo, 
si queremos ser precisos será Hegel quien inaugure su disertación filosófica en su obra La 
fenomenología del espíritu.
60	  RICOEUR Paul. Caminos del reconocimiento. México: Fondo de Cultura Económica, 
2006, p. 17.
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Como parte de este movimiento reflexivo el sujeto se reconoce como 
agente de su acción. Se debe subrayar que esta agencia, entendida como 
responsabilidad, tiene sus raíces conceptuales “en la cultura homérica 
o en la concepción aristotélica de la ética”61, que frente a la hybris o 
desmesura, propone como mejor actitud la mesura y la prudencia. En 
tal sentido, si el conocimiento y reconocimiento de sí se manifiestan 
en la capacidad del habla (poder decir), la capacidad de actuar (poder 
hacer) y la identidad narrativa (poder contar o contarse), la conciencia de 
responsabilidad hace que el sujeto valore el papel de la memoria, porque 
le permite revisar su pasado, y la promesa, porque la memoria lo motiva 
a trabajar por el futuro, consciente del uso de sus capacidades. 

Entonces, frente a la pregunta ¿quién soy?, mi reflexión indudablemente 
debe pasar por reconocer mi agencia, pero a la vez mi responsabilidad; 
sin ambas dimensiones tenemos una percepción deformada de la propia 
identidad. El “yo puedo” que nos explica Ricoeur, será una correlación a 
menudo tácita entre la autoaserción y la referencia a otro, reconociendo, 
por un lado, lo que se puede hacer y, por otro, entendiendo la repercusión 
de aquello que puedo hacer. 

Esta parte del itinerario nos conecta indefectiblemente con la voz pasiva. 
En este proceso en donde reflexiono sobre lo que soy, me reconozco 
como persona, el sujeto del reconocimiento es él mismo que tiende al 
pasado a través de la memoria, y mira al futuro apoyado en la promesa. 
Como vemos en este caso, la prioridad ontológica no coincide con la 
metodológica, pues la identidad también se ve mediada por los otros, que 
nos invitan al reconocimiento mutuo.

Al respecto Charles Taylor también dirá que “(…) el que yo descubra mi 
identidad no significa que yo la haya elaborado en aislamiento sino que 
la he negociado por medio del diálogo, en parte abierto, en parte interno 
con los demás. Por ello el ideal de autenticidad atribuye una nueva 
importancia al reconocimiento. Mi identidad depende, en forma crucial, 
de mis relaciones dialógicas con los demás”62.

61	  GIUSTI Miguel. El soñado bien, el mal presente: rumores de la ética. Lima: Fondo editorial 
de la PUCP; 2008. p. 225.
62	  TAYLOR Charles, El multiculturalismo y “la política del reconocimiento”. México: Fondo 
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Así, revisar el pasado compartido y atestiguado por otros, me permite 
reconocer los recuerdos que forjan mi identidad, comprendiendo así que 
mi identidad no solo es particular sino también compartida. La mirada 
prospectiva de la promesa tendrá la misma función, el cumplimiento de las 
promesas resumirá mi historia personal, porque verificará mi credibilidad 
y reconocimiento en el tiempo y ante el otro.

5.1.2. Reconocimiento mutuo 
El debate filosófico contemporáneo le ha dedicado un lugar importante a 
la reflexión sobre el reconocimiento. Axel Honneth, uno de los filósofos 
que ha trabajado arduamente este tema, basado en el estudio de Pierre 
Bourdieu “La miseria del mundo”63, manifiesta que la mayoría de los 
casos de sufrimiento cotidiano hay que buscarlos más allá del umbral 
perceptivo de la esfera política pública, y no solo reconocer a los 
movimientos sociales que ya han conseguido reconocimiento oficial. 
En el caso de Perú y la violencia vivida, donde seguimos desafiados 
por la voces olvidadas o silenciadas de las víctimas que aguardan por 
el reconocimiento, es preciso pasar de la ocultación del problema a un 
debate sobre lo ocurrido que visibilice las fracturas y heridas que afectan 
nuestras relaciones sociales y establecer acuerdos y cambios concretos 
que garanticen la no repetición de situaciones violentas. Parafraseando 
a Honneth64, Ricoeur dirá: “La investigación del reconocimiento mutuo 
puede resumirse como una lucha entre el desconocimiento del otro al 
tiempo que una lucha por el reconocimiento de sí mismo por parte de los 
otros”65. 

Nuestro autor observa que la percepción de Honneth es la correcta, sin 
embargo, difiere en la utilización del término lucha en su explicación, 
pues lo identifica como contrario a un proceso de reconocimiento. 

de Cultura Económica, 1993, p. 55.
63	  BOURDIEU Pierre, La miseria del mundo. Buenos Aires: Fondo de Cultura Económica, 
2007.
64	  HONNETH Axel. Lucha por el reconocimiento, traducción de Manuel Ballestero. Barce-
lona: Crítica, 1997. 
65	  RICOEUR Paul. Caminos del reconocimiento. México: Fondo de Cultura Económica; 
2006. p. 320.
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Ricoeur precisará que el reconocimiento no debe ser producto de 
sentimientos negativos que lo único que motivarían serían el revanchismo 
y la conflictualidad sino, por el contrario, toda propuesta debe “fundar 
la ética en una actitud propositiva y no meramente reivindicativa”66. A 
juicio de Giusti, Ricoeur manipula la propuesta de Honneth por interés 
propio, ya que la obra de Honneth no se deja dominar por la lógica 
indefinida de la lucha por la simetría, sino, por el contrario, la propuesta 
de “Honneth concibe el proceso del reconocimiento siguiendo el modelo 
de las determinaciones de la libertad, de modo que también él postula la 
existencia de una perspectiva positiva, normativa, frente a la cual,  y solo 
frente a la cual, la lucha adquiere un sentido”67. Cabe precisar entonces, 
que cuando Honneth habla de lucha por el reconocimiento no se está 
refiriendo a una acción violentista. La palabra lucha, por el contrario, 
busca describir una realidad presente en donde varios grupos que ven 
vulnerados sus derechos “luchan” o exigen ser reconocidos. 

Ricoeur busca ubicarse desde un marco positivo y pacífico, por eso 
afirma, -que si debe haber un desconocimiento este debe ser con respecto 
a la disimetría originaria que existe entre los sujetos, la disimetría hace 
alusión “a la inconmensurabilidad entre uno mismo y los otros, pero 
también nombra todas las formas de violencia ejercida o padecida, y 
los desbalances injustos en la posesión y disfrute de bienes, derechos o 
responsabilidades de cualquier tipo”68. El reconocimiento de la disimetría 
nos permite iniciar una relación que no se basa en el favoritismo ya sea de 
familia, amistad, u otro, sino que se encuentra basado en la mutualidad. El 
reconocimiento basado en la mutualidad no se basa entonces en un acto 
de reciprocidad, respuesta evidente ante relaciones simétricas; tampoco 
implica un intercambio o suplantación de la autonomía del yo o del otro, 
lo que se intercambian son dones, mas no lugares.

66	  GIUSTI Miguel. El soñado bien, el mal presente: rumores de la ética. Lima: Fondo editorial 
de la PUCP; 2008. p. 234.
67	  Ibíd. p. 235.
68	  PRADA Manuel, Entre Disimetría y Reciprocidad, el reconocimiento mutuo según Paul 
Ricoeur. Bogotá: Editorial Aula de Humanidades, Universidad de San Buenaventura, 2017, p. 
31.
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La confesión de la disimetría69 amenazada de olvido viene a 
recordar, en primer lugar, el carácter irremplazable de cada uno de 
los miembros del intercambio; uno no es el otro; se intercambian 
dones, pero no lugares. Segundo beneficio de esta confesión: 
protege la mutualidad contra las trampas de la unión fusional, 
ya sea en el amor, en la amistad o en la fraternidad a escala 
comunitaria o cosmopolita; se preserva una justa distancia en el 
corazón de la mutualidad, justa distancia que integra el respeto en 
la intimidad.70

Será importante para Ricoeur lograr un reconocimiento mutuo 
manteniendo el respeto de la disimetría y la gratuidad. Dentro del análisis 
lexicográfico, nuestro autor nos muestra que una de las acepciones de 
reconocimiento en francés es gratitud, que recibe de la dialéctica entre 
disimetría y mutualidad una acrecencia de sentido71. Este dar y recibir 
(don) debe estar motivado por la gratuidad, por eso para Ricoeur 
es necesario hablar de mutualidad y no de reciprocidad que puede 
relacionarse con el intercambio de favores, desapareciendo la gratuidad. 
Esta propuesta busca motivar el reconocimiento gratuito de unos a otros 
sin manipulaciones; sin embargo, como el mismo autor explica, la ética 
de la gratuidad siempre será una invitación a contemplar en libertad. Tal 
como lo explica Taylor, es necesario en una sociedad multicultural como 
la nuestra fomentar y garantizar una política de reconocimiento, que 
posibilite un encuentro armonioso. “La tesis es que nuestra identidad se 
moldea, en parte por el reconocimiento, o por la falta de éste; a menudo 
también, por el falso reconocimiento de otros”72, que debe darse en un 
espacio dialogante, y de eso será que pasemos a hablar en el siguiente 
capítulo..

69	  Disimetría es la palabra utilizada por el traductor por eso la mantenemos como cita tex-
tual, sin embargo, una mejor traducción sería asimetría.
70	  RICOEUR, Paul, Caminos del reconocimiento. México: Fondo de Cultura Económica, 
2006, p. 325.
71	  Ibid. p. 326. 
72	  TAYLOR Charles, El multiculturalismo y “la política del reconocimiento”. México: Fondo 
de Cultura Económica, 1993, p. 43.
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II. TESTIMONIO: MEMORIA EN DIÁLOGO
En el presente capítulo analizaremos, a la luz de las reflexiones de Ricoeur, 
la importancia del testimonio como elemento que libera la memoria. 
Estableceremos un diálogo entre las reflexiones filosóficas de Ricoeur y 
dos textos de la literatura testimonial peruana de los últimos años como: 
Memorias de un soldado desconocido de Lurgio Gavilán y Los rendidos, 
sobre el don de perdonar de José Carlos Agüero. Esperamos, a partir 
de la reflexión filosófica, subrayar la particularidad e importancia del 
testimonio como elemento que, al compartirse, renueva y revitaliza la 
historia y la vida. 

1. La importancia y revalorización del testimonio
1.1. La revalorización del testimonio en el siglo XX
El análisis de los sucesos acontecidos en el siglo XX, en particular la 
Shoá, ha movilizado el trabajo histórico hacia una revalorización del 
testimonio. Se parte de la reflexión de que, si el objetivo es comprender 
lo que sucedió, es imprescindible darles la voz a las víctimas. Tal como lo 
señala Elie Wiesel “Si los griegos inventaron la tragedia, los romanos la 
epístola y el renacimiento el soneto, nuestra generación ha inventado una 
nueva literatura, la del testimonio. Todos hemos sido testigos y sentimos 
que debemos dejar testimonio para el futuro”73.

Este paso de los hechos objetivables y registrables a la escucha de 
mensajes interpretables es propio del giro historiográfico “que no es otra 
cosa que el desplazamiento del orden del acontecimiento hacia su huella 
y su heredero; es decir, de los hechos a los eventos”74. Este movimiento 
surge contra el estructuralismo que, a partir de su noción de estructura, 
disolvió la subjetividad. Será importante entonces dentro de la lectura 
histórica de un acontecimiento reconocer la impronta que ha dejado tales 

73	  WIESEL Elie, “The Holocaust as a Literary Inspiration”, en Dimensions of the Holocaust. 
Evanston: Northwestern University Press, 1977, p. 9, Citado en: Lythgoe, Esteban. 2008. “El 
desarrollo del concepto de testimonio en Paul Ricoeur”. Eidos: Revista de Filosofía de la Uni-
versidad del Norte, p. 33.
74	  REGALADO DE HURTADO Liliana, Clío y Mnemósine, estudios sobre historia, memoria 
y pasado reciente. Lima: Fondo Editorial PUCP y Fondo Editorial UNMSM, 2007, p. 17.
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acontecimientos en los sujetos.  A esta revalorización del testimonio la 
historiografía lo llamará “historia desde abajo”75, es decir, una historia 
que se arma a partir de los componentes que formaron y siguen formando 
parte de los sucesos. La importancia del giro historiográfico radica en que 
ha permitido cuestionar la historia oficial a partir de las voces silenciadas 
o reprimidas, y recrear la historia.

Como afirmara Nora, antes la forma en la que una sociedad, 
nación, grupo o familia se imaginaba su futuro determinaba 
tradicionalmente lo que necesitaba recordar del pasado, lo que 
además daba significado al presente. De esta forma. El futuro se 
podía vislumbrar como uno de los siguientes tipos: restauración, 
progreso o revolución. En cambio, ahora esos esquemas de 
interpretación del pasado han sido descartados, puesto que no 
sabemos qué información requerirán nuestros descendientes 
para entenderse a sí mismos, lo que buscamos es copiar toda la 
información posible, y hay urgencia por recordar porque tenemos 
una sensación constante de pérdida76.

Se entiende así, que no hablamos de una memoria única, sino de un 
diálogo entre memorias que fluyen, propiciando en el intercambio la 
discusión de vivencias e ideas, que no se caracterizan por una disputa 
sobre cuál es la que primerea en importancia sino, por lo valioso de su 
enriquecimiento y mutuo aprendizaje. La función social de la memoria 
será, a partir de su conocimiento, el encaminar la praxis y la moral de 
los individuos y pueblos, que dista de indicarles lo que deben hacer; sino 
más bien, a partir de la narración de su historia y la escucha atenta, apelar 
a que cada persona o comunidad pueda responder con conocimiento de 
causa a la realidad inmediata que le toca vivir. 

Que el siglo XX le otorgue un trato especial a la memoria dentro de la 
construcción de la historia, nos exige precisar el lugar o relación que 
existe entre memoria e historia, ¿son lo mismo? Siguiendo las reflexiones 
de Paul Ricoeur diremos que “no todo comienza en los archivos, sino 

75	  Ibid., p. 22.
76	  Ibid., p. 28.
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con el testimonio”77, para el filósofo la memoria es un paso previo a 
la historia, en donde la labor de la segunda es la síntesis y escritura de 
los hechos y testimonios del pasado. La tesis que defiende Ricoeur es 
“que la historia es totalmente escritura desde los archivos a los textos 
de historiadores, escritos, publicados, dados para leer”78, el historiador 
interroga los documentos, su función es hablar con los que ya no están, 
y con todos los protagonistas para ayudar a la comprensión de lo que 
sucedió para establecer las conexiones correspondientes. Al realizar esta 
labor, los testimonios pueden ser modificados, rectificados, explicados 
e interpretados. Memoria e historia son realidades distinguibles, pero 
cercanas como lo muestra la mitología griega, es una relación de madre e 
hija como Mnemósine y Clio79. 	

1.2. Las Audiencias públicas 
Dentro de la organización del trabajo de la CVR, la comisionada Sofía 
Macher fue la encargada de la coordinación de las audiencias públicas. 
Macher nos explica que las audiencias públicas fueron concebidas como 
“el lugar que daría voz y presencia en el espacio público a quienes no la 
tenían”80, este gesto más allá de ser un espacio de “conmiseración” lo que 
buscó fue presentar a los protagonistas de lo ocurrido. No era objetivo de 
las audiencias ser solo una descripción de los hechos, sino el escuchar 
el testimonio, la reflexión y experiencia de aquellos que vivieron la 
catástrofe de la violencia.

La narración de las vivencias permitió expresar su identidad a través 
de sus testimonios, presentándonos datos importantes frente al discurso 

77	  RICOEUR Paul, Memoria, historia, olvido, traducción de Agustín Neira, Madrid: Editorial 
Trotta, 2003, p. 190.
78	  Ibid., p. 307.
79	  Según la tradición griega de la unión de Zeus con Mnemósine nacen las nueve Musas, 
entre ellas Clío. Mnemósine, la madre, personifica a la memoria como el pleno conocimiento 
del tiempo presente, pasado y futuro; y Clío, la hija, es la musa de la historia, quien se intere-
saba por los sucesos pasados por su conexión con la existencia de los seres. Cfr. REGALADO 
DE HURTADO Liliana, Clío y Mnemósine, estudios sobre historia, memoria y pasado reciente. 
Lima: Fondo Editorial PUCP y Fondo Editorial UNMSM, 2007, pp. 9-10.
80	  MACHER Sofía, Mujeres quechuas: agencia en los testimonios de las audiencias públicas de 
la CVR, Tesis de Maestría. Lima: PUCP, 2014, p. 3.
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hegemónico que predominaba en la época. Más allá de los hechos 
fácticos, su narración resignificaba lo sucedido. Sofía Macher, citando a 
Walter Benjamin, ratifica la importancia de la narración de las víctimas 
dentro de un proceso que busca encontrar la verdad: “el presente pasa en 
un instante y en ese momento no es posible interpretarlo, el proceso de 
interpretación se realiza posteriormente y es en ese momento cuando se le 
da un significado”81. A partir del trabajo de la CVR se abre la posibilidad 
de interpretar lo sucedido, no se trata de resumir y reducir la historia entre 
buenos y malos, entre salvadores y enemigos, sino se trata de enfrentar 
lo terrible de los sucesos apelando a las propias vivencias de las víctimas 
como sujetos capaces de extraer lecciones que el país debe escuchar y con 
los que debe entrar en diálogo.

Para tales fines, la CVR entiende por verdad “el relato fidedigno, éticamente 
articulado, científicamente respaldado, contrastado intersubjetivamente, 
hilvanado en términos narrativos, afectivamente concernido y perfectible, 
sobre lo ocurrido en el país en los veinte años considerados por su 
mandato”82. En tal sentido, la verdad nos llega a través de los testimonios 
que se convierten en pieza fundamental dentro de la investigación, no se 
trataba solo de mirar académicamente los hechos, sino de dejarse tocar por 
el dolor y sufrimiento de muchos peruanos que sufrieron la violencia. Las 
audiencias públicas reflejaban así “la necesidad de rescatar la memoria 
colectiva y ética de la nación, y de afirmar la dignidad inalienable de la 
vida humana como valor supremo de una sociedad democrática”83. 

En total para el análisis de la CVR se recogieron 16,917 testimonios, 
cuyo perfil sociodemográfico pertenece al Perú rural, andino y selvático, 
quechua y asháninka, campesino, pobre y poco educado84 de los cuales 
3,719 testimonios han sido procesados.

81	  Ibid, p. 7.
82	  Perú, Informe Final, Tomo I. Lima: Comisión de la Verdad y la Reconciliación, 2003, p. 32.
83	  MACHER Sofía, Mujeres quechuas: agencia en los testimonios de las audiencias públicas de 
la CVR, Tesis de Maestría. Lima: PUCP, 2014, p. 24.
84	  Perú, Informe Final, Tomo I, Cap. 3. Lima: Comisión de la Verdad y la Reconciliación, 
2003, p. 163.
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Señores chaymi ñuqa munani kachun respeto, kachunyá 
manchakuy, masque imayrikulla kaptiykupas, wakcha pobri 
kaptiykupas, campesino totalmente ñuqañaykuchu kaniku, huk 
real llapas killapi ganaq, mana ni pipas kanikuchu. Señores, 
chayta ya justiciyata mañakuykiku CVR. Audiencia de Huanta. 
11 de abril de 2002. Testimonio de la señora Sabina Valencia.  
[Traducción: Señores, por eso yo quiero que haya respeto. Que 
haya pues temor de Dios aunque sólo seamos muy humildes. 
Aunque seamos huérfanos y pobres. Campesino puro podemos 
ser; que ganamos sólo un real por mes y, aunque no seamos nadie, 
señores, ésta es la justicia que le pedimos.]

La necesidad de conocer la verdad ha sido y es el punto de partida 
sobre el que descansa el trabajo de la CVR. La asistencia masiva a 
brindar testimonios significa participar y colaborar con el esfuerzo 
de conocer la verdad de los hechos. Brindar un testimonio o 
participar en una Audiencia Pública es un acto que reconoce la 
importancia de buscar la verdad a pesar del dolor que conlleva 
y que expresa sin duda la persistencia del conflicto, del dolor 
y la necesidad de resolverlo adecuadamente con la verdad y la 
justicia. Durante muchos años las personas que buscaron conocer 
el paradero de sus familiares fueron engañadas para impedir “que 
se encuentre la verdad y se haga justicia.”85

Alcanzar la verdad de los hechos nos presenta el imperativo de construir 
una historia justa, que albergue dentro de su relato a todas las voces. 
En términos de Ricoeur implica, trabajar por una “memoria feliz” 
donde es posible que el proceso de rememoración se dé superando todo 
obstáculo de manipulación y negación. La memoria feliz permite así el 
reconocimiento de todos los actores. Cuando el proceso de memoria feliz 
es impedido lo que perpetuamos es una “memoria herida”86.

85	  Ibid., p. 15.
86	  PORTOCARRERO Gonzalo, “Perú, el país de las memorias heridas: entre el (auto)despre-
cio y la amargura”, en: Belay, Raynald, et al., ed. Memorias en conflicto: Aspectos de la violencia 
política contemporánea. Lima: Institut français d’études andines, 2004. Web. <http://books.
openedition.org/ifea/536>. p. 36.
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En nuestro país, predominan las ”memorias heridas”, estando 
la historia oficial lejos de representar esa ”historia justa” en la 
que los peruanos podríamos encontrarnos como compatriotas-
ciudadanos. No se ha producido aún ese ”verdadero presente” en 
el que, desde una comunión niveladora, sea posible intercambiar 
recuerdos y elaborar ese relato de mutuos reconocimientos 
que permita amortiguar los antagonismos sociales. Entonces, 
seguimos presas del pasado. No queremos juntarnos ni acercarnos 
y seguimos atrapados por la fascinación que nos produce el ser 
diferentes y el tener tan mala suerte.87

Tal como lo señala la CVR “la violencia armada no afectó uniformemente 
todos los ámbitos geográficos ni los diferentes estratos sociales del país. 
Estuvo concentrada en lo que podríamos denominar los márgenes de 
la sociedad, es decir, aquellas zonas y grupos menos integrados a los 
centros de poder económico y político de la sociedad peruana”88. Fueron 
las poblaciones indígenas y campesinas las que más sufrieron durante 
el periodo de violencia, que se suma a la historia sin fin de vejaciones 
que han vivido estas poblaciones desde la conformación de la República 
sin que exista a la fecha una política de resarcimiento y reparación. Se 
debe enfatizar que las causas de la violencia fueron la discriminación 
y exclusión por parte del Estado a un gran sector de la población, por 
eso, “La CVR es conciente de que el conflicto armado interno intensificó 
hasta niveles insoportables el miedo y la desconfianza, que a su vez 
contribuyeron a fragmentar y atomizar la sociedad. En esas condiciones, 
el sufrimiento extremo ha causado resentimiento y ha teñido de recelo y 
violencia la convivencia social y las relaciones interpersonales”89, que 
nos da como resultado una memoria herida. 

El reto que enfrentó la CVR y que sigue vigente en nuestros días, es 
la posibilidad de trabajar por una memoria feliz que permita narrar una 
historia justa. Tal como señala Gonzalo Portocarrero “la memoria es la 

87	  Loc. Cit. 
88	  Perú, Informe Final, Tomo I, Cap. 3. Lima: Comisión de la Verdad y la Reconciliación, 
2003, p. 155.
89	  Ibid., Conclusión N°158, 2003.
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disposición al aprendizaje”90, en tal sentido elaborar una memoria feliz 
pasa por reconocer y remediar los antagonismos sociales que por mucho 
tiempo silenciaron u olvidaron a gran parte de la población campesina 
e indígena, para dar paso a una gran comunidad donde dejamos de ser 
extraños y nos reencontramos en la escucha respetuosa de todos. Tan 
importante como saber con precisión los sucesos es también el entender 
el porqué de los hechos y esto se puede abordar mejor desde la voz de las 
víctimas. 

2. El testimonio diálogo abierto 
2.1. Fidelidad del testimonio 
Hemos trabajado hasta aquí la importancia del testimonio como expresión 
de la memoria de las víctimas, sin embargo, es necesario precisar a qué nos 
referimos con testimonio y su relación con la atestación. En este apartado, 
de la mano de Paul Ricoeur, haremos un recorrido de la importancia en la 
comprensión del testimonio dentro de la construcción de memoria. 

El hombre capaz que nos propone la filosofía de Paul Ricoeur, afirma que 
el ser humano es capaz de obrar y sufrir, capaz de narrar, capaz de asumir 
la responsabilidad de sus actos, es “capaz de dar testimonio como parte 
de su ser en el modo de la ipseidad”91. El testimonio como estructura 
fundamental en la construcción de la identidad, nos permite reconocer y 
entrar en diálogo con el otro.

Esta estructura dialogal del testimonio hace resaltar de inmediato 
su dimensión fiduciaria: el testigo pide ser creído. No se limita 
a decir: “Yo estaba allí”; añade: “Creedme”. Entonces, la 
certificación del testimonio sólo es completa por la respuesta en eco 
del que recibe el testimonio y lo acepta; por tanto, el testimonio no 

90	  PORTOCARRERO Gonzalo, “Perú, el país de las memorias heridas: entre el (auto)des-
precio y la amargura”, en: Belay, Raynald, et al., ed. Memorias en conflicto: Aspectos de la 
violencia política contemporánea. Lima: Institut français d’études andines, 2004. Web. <http://
books.openedition.org/ifea/536>. p. 36
91	  BEGUÉ, Marie-France, “El estatuto epistemológico del testimonio. Una manifestación 
diferente de la verdad”, en:  Mena, Patricio (comp.), Fenomenología por decir homenaje a Paul 
Ricoeur. Santiago de Chile: Universidad Alberto Hurtado, 2006, p. 96. Las cursivas son nues-
tras.
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sólo es certificado, sino acreditado. Es la acreditación, en cuanto 
proceso en curso, la que abre la alternativa de la que partimos 
entre confianza y sospecha.92 

Ricoeur aclarará que “el sentido del testimonio parece entonces invertido; 
el término no designa más una acción de palabra, el relato oral de un 
testigo ocular sobre un hecho al cual él ha asistido; el testimonio es la 
acción misma en tanto que ella atesta en la exterioridad el hombre interior 
mismo, su convicción, su fe.”93. Por tal motivo, el valor del testimonio 
reposa en la pre-condición de confianza dada por la competencia, 
autoridad o credenciales del testigo94, que reposan sencillamente en el 
relato de lo que él o ella vivió, escuchó, participó, etc.  

Si lo que hace el testimonio es develar la experiencia vivida por la persona, 
una primera tarea a realizar es identificar los elementos esenciales del 
término testimonio en su uso corriente para a partir de ahí delinear la 
importancia del testimonio. Se subrayan seis atributos: 1) la concordancia 
entre realidad factual y lo declarado, 2) la autenticidad, que se evidencia 
en su ser testigo presencial de lo sucedido, 3) su carácter dialogal 
entre la sospecha y la confianza, 4) la sospecha genera controversia, 5) 
la confianza se sujeta a que el testigo puede reiterar su declaración, 6) 
esta estructura hace del testimonio un factor de seguridad, es decir una 
institución natural por antonomasia95. 

Frente a estos usos del término testimonio, Ricoeur subraya su ser como 
“diálogo fiable”96 y no solo como como una narración verificable. Si solo 
fuera importante la historia por la historia, recurriríamos fríamente a los 
informes documentales o fotográficos que sin duda nos permitirían tener 
mucha más precisión en el resultado final. Pero no solo nos interesan los 

92	  RICOEUR Paul, Memoria, historia, olvido, traducción de Agustín Neira. Madrid: Edito-
rial Trotta, 2003, p. 212.
93	  RICOEUR, Paul. (1972) “L’hermeneutique du témoignage”, Archivio di Filosofia, 42, Nº 
1 y 2, 1972. Citado en: LYTHGOE, Esteban. 2008. “El Desarrollo del Concepto de Testimonio 
en Paul Ricoeur”. Eidos: Revista de Filosofía de la Universidad del Norte, p. 40.
94	  LYTHGOE, Esteban. 2008 o,c, p. 36.
95	  Ibid, p. 44. Las cursivas son nuestras. 
96	  Ibid, p. 42.
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hechos por los hechos, nos interesan las personas y las vivencias de un 
pueblo. En tal sentido, cuando hablamos de testimonios de las víctimas, 
no estamos hablando de atestaciones exactas de lo que sucedió, sino de 
narraciones de las víctimas que expresan su sentir. En el caso de la Shoá, 
los miles de sobrevivientes y su testimonio sobre todo lo vivido le otorga 
sentido a la historia, a partir de ellos se comprende mejor todo lo que 
pasó.

La obra de Ricoeur nos propone entender el testimonio como diálogo, se 
trata de basarnos en la fiabilidad del testigo y su testimonio más que en 
su exactitud. La persona que ofrece su testimonio no es una grabadora 
automática o una cinta de video que registra todo milimétricamente, la 
persona que ofrece su testimonio se encuentra comprometida con lo que 
vivió.

Tal como lo referíamos en el capítulo I, la identidad está conformada por 
la identidad idem, el carácter, y la identidad ipse, la palabra dada, donde 
el ser se atestigua sobre sí mismo en diálogo con los otros. La atestación 
de sí, se da gracias a la identidad narrativa, que no es una creencia dóxica, 
sino epistémica, ya que la argumentación que se presenta no es una 
certeza verificable, sin embargo, sí podemos decir que posee veracidad.97 
En tal sentido, el testimonio es importante no porque lo compartido sea 
dicho con total precisión, ni porque lo narrado sea solo un conocimiento 
ordinario; por el contrario el testimonio es producto de la atestación 
sobre sí mismo a partir de la comprensión de sí con todo lo que le rodea 
y acontece. Veamos a continuación en el testimonio de Lurgio Gavilán 
como acontece lo desarrollado en este punto. 

2.2. El testimonio de Lurgio Gavilán 
En la obra de Lurgio Gavilán Memorias de un soldado desconocido el 
autor nos comparte la historia de un niño que sale de casa en busca de 
su hermano y por tal propósito termina uniéndose a las filas de Sendero 
Luminoso. No será fácil encontrar a su hermano, y cuando logra coincidir 
con él, solo será para cotejar que del joven que el recordaba solo quedaba 

97	  MERCAU Horacio Hecor, “Atestación y atribución: hacia una ontología del sí mismo 
como otro en Paul Ricoeur”, 2011, en: Problemata: R. Intern. Fil; Vol. 02, No. 02, pp. 278-279.
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la apariencia, al poco tiempo se entera que su hermano ha fallecido y que 
él ya no puede dar vuelta atrás. En uno de los enfrentamientos con las 
fuerzas del orden es herido y tomado prisionero, pero por tratarse de un 
niño el ejército lo adopta y recluta en sus filas. Luego de tan tormentosa 
infancia primero con Sendero Luminoso y luego como parte de los 
cabitos en el Ejército peruano, la vida de Gavilán da un giro nuevamente 
inesperado, pasando de ser miembro del ejército a ser fraile Franciscano. 
El prólogo de su libro ya nos expresa la complejidad de su historia, el 
autor no sabe cómo calificarse y por eso invita a recorrer nuevamente con 
él sus pasos para poder extraer de ellos algún significado.

Pienso, siguiendo a los lectores –niños, padres, políticos, 
académicos–, que la obra apareció, entre otras memorias, para 
sugerir que nada es blanco y negro sino que la violencia –en un 
contínuum de larga data– conlleva una profunda ambigüedad 
donde el otro, del lado que esté, califica si es legítima o depravada 
(de ello ni yo mismo me di cuenta al escribir la obra). ¿Cómo 
podemos entonces pensar más allá del bien y del mal, en los 
significados de la vida y la muerte en el camino de la existencia?98

Su narración busca trascender los relatos simplificadores y ver la 
complejidad de los eventos sin borrar responsabilidades. Lo que nos 
propone Gavilán es verlas con criticidad. Al recordar su vida al lado 
de Sendero Luminoso, reconoce las contradicciones en las que incurría 
el partido: “Así llegó SL a mi comunidad, como la lluvia buena; las 
primeras gotas de lluvia dieron esperanzas de vida, justicia social, pero 
las lluvias cada día se prolongaron y vino el miedo, porque “las aguas” 
comenzaron a destruir y limpiar “todo lo viejo”. Entonces se empezó a 
vivir el “diluvio”, no quedaba otra opción que subirse al arca de SL o 
unirse a la agrupación de rondas campesinas”.99 La metáfora del diluvio 
explica bien el sentir de la población. En un primer momento, Sendero 
Luminoso es visto como un agua que refresca, para luego ser reconocido 
como el agua que destroza y arrasa con todo a su camino. 

98	  GAVILAN Lurgio, Memorias de un soldado desconocido. Lima: IEP Instituto de estudios 
peruanos, 2017, p. 11.
99	  O.c., p. 35.
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Este diluvio llamado Sendero Luminoso iba delineándose en el relato, 
cual fenómeno natural, nadie podía escapar de su fuerza. Las comunidades 
no tenían opción, debían entrar en la confrontación ya sea del lado de 
los ronderos o del lado senderista, la violencia era inminente y no había 
forma de escapar de ella.  En varias partes del relato, Gavilán, también nos 
detalla el trato duro y cruel entre guerrilleros como la historia de Martha: 
“La compañera Martha se había robado un atún y tres galletas antes de ir 
a la vigilancia, algún camarada la delató a nuestro mando, y esa misma 
tarde fue sentenciada a muerte. (…) En el partido no debía existir ningún 
ratero, pero nosotros si podíamos robar a los comuneros.”100 

Cuando Gavilán es herido y tomado prisionero por los militares recuerda 
el trayecto de su arresto: 

Durante todo el camino los ronderos pedían a los militares que 
me mataran. Decían en quechua: “Wañuchiychik chay terrucuta, 
paykunam, kaynachakunallam wasiykuta cañara” (Mátenle a ese 
terruco, ellos, así pequeños, han quemado nuestras casas). Pero 
los militares ni entendían ni prestaban atención. Pasamos por 
los pueblos abandonados de Ucharaccay, Iquicha hasta llegar a 
Challhuamayo. Allí dormimos, los ronderos alistaron cobijas y 
alimentos. Los militares disparaban a los perros y a todas partes. 
Al día siguiente, los ronderos de Huayao nos alcanzaron con 
caballos, y montados sobre los animales llegamos a la base militar 
de San Miguel.101 

Las palabras de Gavilán, como lo señala en varias ponencias o entrevistas, 
no busca en ningún momento maquillar o dulcificar la verdad. Es la 
memoria que tiene de su vida inmersa en la época del terror. Es consciente 
que la historia busca siempre culpables e inocentes, en su caso, no sabe 
dónde ubicarse, la única certeza que tiene es que él estuvo ahí, y fue 
testigo de muchas atrocidades e injusticias, 

Esa vez, 1985, en la base de San Miguel, decidieron matar a todos 
los que estábamos como prisioneros, pues venía la inspección. 

100	 O.c., p. 68.
101	 O.c., p. 96.
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Trajeron a las mujeres a la cuadra [prisioneras, presuntamente 
senderistas], y todos abusaron de ellas. Ellas lloraban, “no nos 
maten”, dijeron; yo también estaba asustado. Como a la media 
noche llevaron a las mujeres al campo donde siempre nos 
formábamos. Todos fuimos a presenciar su muerte. Ya estaba 
cavada la fosa. Dos tiros sonaron al unísono y ellas cayeron 
muertas. Esta vez no era por un error cometido, sino que venía la 
inspección y era mejor desaparecerlas. Las metieron al hueco y las 
enterraron. Yo estaba temblando; el teniente Shogún, mi “padre”, 
me dijo que, al día siguiente, cuando apareciera el helicóptero de 
la inspección, me escondería. A la chica que estaba con el oficial 
mayor también la escondieron. Como a las diez de la mañana 
aparecieron los helicópteros. Demoraron como tres horas y luego 
se fueron.102

Para llegar al testimonio expresado, Gavilán ha tenido que hacer el 
proceso de atestación ante el mismo sobre lo que pasó, este recorrido de 
configuración de sentido no lo ha hecho en solitario, sino en diálogo con 
los otros. A partir de esta comprensión personal pero sumergida en una 
trama social es que él nos ofrece su testimonio. En este sentido, Ricoeur 
conjuntamente con el giro de revaloración del testimonio a partir de 
finales del siglo XX insiste en “basarse en la fiabilidad del testigo y no 
en su exactitud”103. En su obra Historia, memoria, olvido, nos presenta el 
tipo de creencia que se le debe otorgar al testimonio y la relación entre 
verdad y fidelidad. La historia nos dice que, para tener la certeza de un 
hecho, este debe ser verificado. En tal sentido, por un lado, la atestación 
(la declaración de un testigo) se ubica en la gramática del ‘creo en’, es 
decir creo en la palabra del testigo y, por otro lado, el testimonio ubicado 
en la gramática del ‘creo que’, más que una declaración es un diálogo con 
los otros que lo escuchan. Es evidente también, que el testimonio coincide 
con muchos otros narrados por personas que no tienen más relación que 
haber vivido la violencia. El testimonio así, no es una declaración sino un 
diálogo que espera ser correspondido. 

102	 O.c., p. 115. Los corchetes son nuestros.
103	 LYTHGOE, Esteban. 2008. “El Desarrollo del Concepto de Testimonio en Paul Ricoeur”. 
Eidos: Revista de Filosofía de la Universidad del Norte, p. 44.
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Asociado con el tema de la sospecha y la confianza se presenta 
el segundo punto que distingue a la definición dada en esta obra, 
y es el caracterizar al testimonio como un diálogo, en el que la 
certificación del testimonio se completa tras haber sido acreditado 
por el auditorio.104

En el caso del testimonio de Gavilán, su testimonio es la vivencia de un 
joven que ingresa a una espiral de violencia motivado por el anhelo de 
encontrar a su hermano. Recibir su testimonio, más que explicar quiénes 
fueron los más malos y los buenos dentro del conflicto, nos enfrenta con la 
posibilidad de dialogar sobre la cerrazón de la violencia. En ambos lados, 
senderistas y ejército, encontramos similares prácticas de violencia, dato 
que tiene que ser visto con mayor análisis y criticidad al momento de 
extraer lecciones para nuestros días.  

Luego de veinte años Gavilán regresa a la zona donde se desarrolló la 
violencia y nos narra lo que sintió al pisar nuevamente esas tierras: 

Siempre quise volver a las tierras donde utópicamente caminé 
pensando en el ulterior cambio del país, a las tierras ociosas del 
perro del hortelano de Alan García. Pero ¿qué tendrán esas tierras 
lejanas, extrañas, olvidadas por la clase gobernante, para que a 
uno le vengan deseos de querer volver? Allí donde se mataron 
entre mis paisanos, entre nosotros, donde murió mi hermano y 
murieron mis amigos, ¿Acaso por aquella época no sufrimos en 
esas tierras? ¿Acaso no pasamos hambre? Tal vez tenga razón el 
vals de Cesar Miró: “Todos vuelven” a la tierra que te vio nacer 
y crecer. O simplemente será para repasar los senderos andados, 
como el alma del ser humano andino que repasa todos los caminos 
recorridos antes de fenecer para poder morir en paz, o, finalmente, 
el polvo que ha de volver polvo al ser humano. Por eso volví 
después de veinte años, a buscarme entre los rastros.105 

La fiabilidad del testimonio radica entonces en que la persona narra lo 
sucedido y en este caso, precede así a la certeza del conocimiento del 

104	 O.c., p. 46.
105	 GAVILAN, 2017, pp. 177-178.
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pasado, nadie se lo ha contado, él lo ha vivido. Dirá Ricoeur “La historia 
puede ampliar, completar, corregir, hasta refutar el testimonio de la 
memoria, pero no lo puede abolir.”106 O como lo explica Gavilán:

Siento que el tiempo se atraganta en mi vida y este recuerdo me 
duele cada vez que cierro los ojos; lo siento en los brazos, en las 
piernas, en el corazón. Siento que el recuerdo se alimenta como 
las pulgas o los piojos blancos que se alimentaron de mi sangre 
cuando clandestino caminaba con fusil en mano, leyendo el libro 
de Mao Tse Tung.107 
(…) mis recuerdos nunca se borraron, estaban ahí dentro de mi ser, 
a veces para hacerme daño, a veces para simplemente recordar, y 
otras veces para hacerme hundir en lágrimas. Eso es todo cuanto 
he vivido hasta ahora y las pocas respuestas están ahí; pienso que 
un silencio es la mejor respuesta, nunca se entenderían, y solo 
el que ha vivido esta historia la siente viva en su cuerpo. Luego 
mi cuerpo se convertirá en polvo y se perderá en algún punto en 
el universo, pero a mí me volverán a encontrar en estas páginas, 
como las rocas madres resistiéndose al tiempo.108

Lo dicho, se une a la propuesta de Todorov y su reflexión sobre memoria 
ejemplar, revisada en el capítulo anterior. Es imperativo para Todorov 
alcanzar una verdad liberadora, verdad en el sentido de aletheia que 
devela, que hace visible lo que estaba velado. En el caso de Gavilán, 
se devela una historia gris dentro de las innumerables memorias que 
tenemos de la época de violencia, para juntas develarnos lo que ocurrió, 
cual polifonía que en su variedad de voces completan la melodía.
En el epílogo de la última edición de Memorias de un soldado desconocido, 
el autor agrega testimonios de los niños senderistas que fueron arrestados 
y reclutados por el ejército peruano, los llamados “cabitos”. El autor los 
invita a dedicar unas palabras al ‘presidente Gonzalo’, luego de todo lo 
vivido, la respuesta del cabito Andrés es contundente: 

106	 RICOEUR, Paul, Memoria, historia, olvido, traducción de Agustín Neira. Madrid; Edito-
rial Trotta, 2003, p. 647.
107	 GAVILAN, 2017, p. 182.
108	 O.c., pp. 191-193.
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Señor presidente, te conocí viviendo en el monte, estabas en la 
fotografía con tus gafas y tu libro rojo. Pensaba que estabas al otro 
lado de la montaña luchando contra los opresores, pero estabas 
escondido en la ciudad fumando cigarrillos, seguro de puro miedo. 
¿Por qué mataste uno a uno a mis familiares? ¿Por qué incendiaste 
mi pueblo, mi casa, señor presidente? Seguro piensas que actuaste 
lo correcto y me dirás ahora mismo: este hombre habla porque 
está al lado de la derecha. No estoy en ningún lado, estoy en el 
lado de búsqueda de comida para mis hijos. Eso no se hace señor 
presidente, eso es pensamiento macabro, no me guía a ninguna 
parte. No me gustaría desear ni a mi peor enemigo la vida que me 
diste, señor presidente.109 

Sin duda, los testimonios de todos los que vivieron la violencia tienen 
todavía mucho que decirnos, rompen nuestro esquema habitual de 
comprensión y nos confrontan con una realidad de violencia que reclama 
un diálogo alturado, pero para que exista ese diálogo es necesario darles 
un espacio en el espacio público.

2.3. Identidad narrativa: testimonio de José Carlos Agüero 
Habíamos revisado en el capítulo I que la construcción de la identidad es 
fruto de la dialéctica de la mismidad e ipseidad. La identidad narrativa 
hace propicio un espacio de diálogo entre la identidad ídem e ipse, es en 
el diálogo donde podemos evaluar y cuestionar nuestra propia respuesta 
sobre quién soy110 a través de la capacidad de atestación, que no es otra 
cosa que manifestar el foro interior. 

Es importante precisar que esta atestación que nace del foro interior se 
construye también gracias al aporte de los otros. La voz de la conciencia 
no responde exclusivamente a una voz (la propia voz), por el contrario, 
son las voces de los demás las que piden una respuesta. Es en el foro 
interior donde se es interpelado y afectado por los otros. 

En este punto quiero apoyarme en el testimonio de José Carlos Agüero, 

109	 O.c. , pp. 213-214. Las cursivas son nuestras.
110	 MERCAU Horacio Hecor, “Atestación y atribución: hacia una ontología del sí mismo 
como otro en Paul Ricoeur”, 2011, en: Problemata: R. Intern. Fil; Vol. 02, No. 02, p. 277.
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joven historiador sanmarquino, hijo de militantes del PCP Sendero 
Luminoso que en el año 2015 presentó un valioso texto denominado 
Los Rendidos, sobre el don de perdonar. A través del estilo ensayístico, 
Agüero nos relata su vivencia y su proceso de constitución de sentido del 
periodo de violencia. La tarea no es fácil, él mismo cuestiona si puede 
tener un lugar legítimo desde donde hablar. A pesar de ser también una 
víctima de lo que sucedió, su pérdida no califica para ser reconocida por 
la sociedad. Se enfrenta así a una sociedad que no tiene un espacio para él. 
En este confuso escenario, y a partir del análisis de sus vivencias, el joven 
historiador asume que “la rendición” es la mejor forma de configurar su 
identidad. 

El texto de Agüero nos presenta no solo un relato personal, sus vivencias 
son un aporte en la constitución de sentido de lo que pasó. Una memoria 
literal111 se conformaría con explicar lo que sucedió como meros hechos 
producto del enfrentamiento entre senderistas y fuerzas armadas, entre 
los que están fuera de la ley y los custodios de la ley. Agüero nos propone 
repasar los pasos transitados y a partir de la remembranza encontrar un 
espacio sobre el cual continuar.

Porque desde este saber endeble, desde esta desposesión de la 
verdad, tengo la esperanza de que la duda y su modestia puedan 
invitarnos a abandonar nuestras trincheras y sentir curiosidad por 
el padecer de los que nos son ajenos e incluso odiados. Porque 
aunque ajenos, quizá no son necesariamente tan lejanos, quizá un 
reflejo nuestro y una generación entera mora en esos que son los 
enemigos112.

La voz que me conmina necesita una respuesta, pero esta voz me pide 
que abandone mis prejuicios para encontrarme con una voz que incluso 
puede parecerse a la mía, aunque cueste reconocerlo. Pero no es tan 
fácil pues antes que él pueda manifestar su vivencia, su relato ya tiene 
una desposesión de verdad por la relación de sus padres con Sendero 
Luminoso. Ricoeur señala que “El ser-conminado constituiría entonces 

111	 TODOROV, Tzvetan. Los abusos de la memoria, traducción de Miguel Salazar. Barcelona, 
Paidós; 200. p. 32. 
112	 O.c., p. 25.
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el momento de alteridad propio del fenómeno de la conciencia, en 
conformidad con la metáfora de la voz. Escuchar la voz de la conciencia 
significaría ser conminado por el otro. Así se haría justicia a la noción 
de deuda”113. En el caso de Agüero esta voz en su conciencia no es clara, 
por un lado, algunos no lo escuchan por la asociación de sus padres a 
Sendero y lo señalan también de senderista solo porque sus padres lo 
fueron; y, por otro lado, al igual que muchos en el periodo de la violencia, 
se siente parte de los que sufrieron la pérdida de sus padres de manera 
confusa, sospechosa; uno en el ajusticiamiento de los presos en un motín 
en el penal del Frontón y su madre hallada muerta en las orillas del mar 
de Chorrillos. 

Sí, los otros intervienen en gran medida en nuestra identidad, la narración 
de Agüero será un intento de diálogo con su compleja vivencia, su libro 
se convierte así en la plataforma desde donde da una respuesta a la 
interpelación y a la conciencia de deuda que se presenta y moldea su 
discurso:

Entonces puede valer la pena re-mirar a los culpables a los 
traidores, a los criminales, a los terroristas, y por contraste 
también a los héroes, a los activistas, a los inocentes y quizá a 
los que no son nada, a los espectadores, los que creen que son el 
público pasivo en este drama. Y revisar nuestro lenguaje, ¿puede 
este ejercicio tener consecuencias sobre nuestra propia mirada, 
nuestros recuerdos o el modo en que los hemos construido? No 
lo sé.114

El título de su libro Los Rendidos, sobre el don de perdonar nos propone 
el camino de la rendición para poder otorgar perdón, pero, ¿cómo llega 
Agüero a sistematizar su identidad desde la rendición? La palabra expresa 
el acto de deponer las armas para acabar el conflicto luego de haber sido 
vencidos. Más allá de este primer acercamiento literal del término, lo 
que busca el autor es darle un significado más profundo: “[Rendirse es] 
Entregarse a sus costos. Entregarse al desamparo. Presintiendo que solo 

113	 RICOEUR Paul, Sí mismo como otro. Madrid: Siglo XXI, 1996, p. 392.
114	 AGÜERO, José Carlos. Los Rendidos, sobre el don de perdonar. Lima: Instituto de Estudios 
Peruanos, 2015, p. 15.
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desde allí es posible para algunos tener voz y una forma de pasado.”115

La pregunta de cómo Agüero llega a la constitución de sentido de ser 
rendido, nos puede sonar extraña. Al evocarla, pensamos en otra forma 
de expresarla, pero aquí nos topamos con problemas del lenguaje. Sin 
embargo, es el camino que encuentra el autor para entender su correlación 
con el mundo. Una de las primeras percepciones que asume Agüero como 
importante es el reconocerse como hijo de senderistas.  

Soy hijo de miembros de Sendero Luminoso que murieron en 
la década de 1980 en Lima. Ellos fueron asesinados de manera 
extrajudicial. Nunca reclamé por ellos. Mi identidad y la de mi 
familia no se construyeron desde la carencia, el daño, la búsqueda 
de justicia o reparación. He vivido sí, largo tiempo buscando un 
lugar legítimo para escribir, para hablar y para actuar en el espacio 
público. Pero no ha sido ni es sencillo116.

La intención como vemos no es el defenderse y negar su origen; por el 
contrario, su objetivo es vivir en la evidencia. Será por eso importante 
para el autor durante todo su relato no maquillar el discurso. Sí, sus 
padres fueron senderistas, pero es necesario precisar que no pertenecieron 
a la cúpula de Sendero: “Mis padres y sus amigos eran senderistas del 
montón”117. 

Rompiendo con los relatos que simplifican la historia entre buenos y malos, 
Agüero reconoce que hay diversos matices que deben ser considerados 
en la constitución de sentido, una historia binaria enmascara la verdad 
e invisibiliza las historias particulares, negando así su existencia. Estos 
matices no deben pasarse por alto: 

Qué difícil parece aproximarse con ganas de comprender un poco 
a los enemigos o a los culpables. No para estar de acuerdo, ni para 
perdonarlos, ni para ganar una batalla ideológica, sino solo con 
ese fin, comprender sin más, sin recompensas extras, sin premios 
ni reconocimiento por ser héroes de la empatía. Es difícil porque 

115	 O.c.,  p. 120. Los corchetes son nuestros.
116	 O.c.,  p. 119.
117	 O.c.,  p. 33.
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no genera ganancias sociales. No suma prestigio. Porque si se 
hiciera así, nadie se daría cuenta118.

La postura de Agüero desea partir de juicios libres de prejuicios 
ideológicos, será importante que cada historia sea descrita tal y 
como sucedió, incluso aquellas que pertenecen a los considerados 
enemigos. Pero Agüero es consciente que la historia ya lo ubicó 
en un lado de la historia, el ser hijo de senderistas, lo ha hecho 
senderista implícitamente. Ante esta evidencia el historiador se 
aproxima a esta idea y elabora una primera síntesis: Los hijos 
no pueden heredar la culpa de los padres. No es justo. Pero sí 
la heredan porque la justicia no es más que una palabra que 
debe construirse en cada contacto humano, no un imperativo 
categórico119. 

O cuando llega a decir: “Los hijos de terroristas no tienen derecho a 
grandes manifestaciones de duelo. Todo, incluso la muerte, es parte de un 
secreto transparente y vulgar”120.

Esta idea le resulta repulsiva para el autor, sin embargo, es consciente que 
este sentimiento de rechazo anclado en un prejuicio que generaliza sin 
cuidado alguno el proceso de violencia, se ha convertido en una motivación 
pasiva que lo remite al valor de libertad y consolida su constitución de 
sentido. Llegar a rendirse tiene como finalidad liberarse de toda atadura 
a prejuicios que le impiden tener un espacio dentro del mundo. En esta 
parte del texto Agüero entra en conflicto consigo mismo, pues todo lo 
sintetizado lo lleva a reconocer –aunque por momentos se resista a la 
idea– que dentro de toda esta historia él también fue una víctima y no un 
perpetrador de violencia. “No importa si no me siento víctima y si nunca 
me comporté como una. El hecho es que, si este mundo de normas y 
moral tiene algo de valor, lo soy. Al margen de mi voluntad”121.

En este proceso de rendición, que expresa su necesidad de alcanzar un 

118	 O.c., p. 35.
119	 O.c., p. 55.
120	 Ibid. p. 68.
121	 Ibid. p. 69.
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lugar legítimo sobre el cual narrarse, el reconocimiento negativo de su ser 
lo empuja a cuestionarse y plantear una nueva forma de ser reconocido. 
Llegar a este punto le implicó un proceso largo de síntesis de vivencias. 
Sin duda, la vergüenza y la culpa fueron sentimientos que marcaron su 
vida, el rechazo lo llevó a experimentar situaciones incómodas y molestas, 
como cuando lo invitaron a jugar en la casa de una amiga y escuchó decir: 
“Que se vaya ese chico” (…) Yo no había hecho nada para ser tratado así. 
Yo no había querido ir, me habían invitado.”122. Sin duda las etapas de la 
infancia fueron las más duras:

La vergüenza se va aprendiendo, se vive de formas muy distintas. 
Cuando se es niño las cosas son más sencillas, pero también más 
hirientes, porque aún no están todas las defensas preparadas y se 
es un blanco fácil. ¿Dónde están tus papás? ¿En qué trabajan? No 
son preguntas difíciles, no son hechas con mala intención, pero 
incomodan y desarman, duelen, de un modo modesto123.

Mantiene presente en su memoria la figura de sus padres, sobretodo de 
la madre que al morir deja en el joven sentimientos encontrados, por un 
lado, el alivio de saber que no sufrirá más, pero por otro, la pena por su 
ausencia. Al recordarla, Agüero cuestiona la presencia de las personas en 
el velorio: “Quisiera tener el valor y gritar: lárguense, no finjan, ahora 
están por fin tranquilos, se murió la muerta, la maldita, la terruca, la perra, 
por fin se acabó el miedo. Largo. No tienen que esperar a ver si revive”.124 
Sabe que su madre fue partícipe de la acción terrorista, sabe que muchos 
no la quisieron; sin embargo, su rabia no lo motivó a la venganza sino que 
estos sentimientos sedimentan su razón y su actuar como futuro activista 
de derechos humanos.

Agüero es consciente que, en el caso de la militancia de sus padres, ellos 
eligieron esa opción de vida de la cual se sentían orgullosos. Cuando el 
padre fallece Agüero subraya: 

En nuestra familia nunca construimos una identidad de víctimas. 

122	 Ibid. p. 39.
123	 O.c.,  p. 19.
124	 O.c., p. 46.
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Mi madre nos educó de ese modo. Desde su perspectiva, mi padre 
murió combatiendo. Sus reclamos fueron para que le entregaran 
el cuerpo, desaparecido hasta hoy. Su indignación, me parece, no 
era tanto como su muerte, sino por el modo en que habían sido 
masacrados unos presos rendidos125.

El telos de Agüero que lo empuja a la constitución de sentido sobre su ser 
rendido se sintetiza a partir de todo lo anterior. 

Creo que debo recuperar mi herencia sin mitificar a Sendero, 
Tampoco humanizándolo, reconstruyendo su experiencia 
compleja, pero sin conceder una mentira a la presión de los 
poderes que han triunfado, que no siempre pueden resumirse 
como el triunfo de la Democracia. No es tan simple126.

La constitución del yo como “un rendido” responde a la resistencia de 
Agüero frente al discurso hegemónico y la lucha por tener un espacio 
legítimo en el mundo. El rendido cede al enfrentamiento y lo que parece 
una derrota se convierte en la mejor forma de responder contra la violencia, 
a partir de la guía de la razón. “Yo planteo el camino inverso. Ser una 
víctima por primera vez, para poder tener la oportunidad de perdonar 
y, luego, rendirme. Dejar de serlo para entregarme completamente a la 
censura, la mirada y la compasión de los demás”127.

En tal sentido, si “el recuerdo es recuerdo de alguien que se atestigua 
conminado por otro”128, la narración va dirigida a mis allegados que 
superan la relación filial, conyugal o social, “mis allegados son los que 
aprueban mi existencia, y cuya existencia yo apruebo en la estima recíproca 
e igual. La aprobación mutua expresa el compartir”129. En esta aprobación 
recíproca encontramos una unificación del ser y será necesario trabajar 
en que este diálogo se dé en nuestra sociedad, no solo por un derecho a 

125	 O.c., p. 68.
126	 O.c., p. 120.
127	 O.c., p. 120.
128	 MERCAU Horacio Hector, “Atestación y atribución: hacia una ontología del sí mismo 
como otro en Paul Ricoeur”, 2011, en: Problemata: R. Intern. Fil; Vol. 02, No. 02, p. 288
129	 Loc. Cit.
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expresar lo que siente, sino porque en este compartir es posible tener una 
vida plena. Recurriendo a San Agustín, Ricoeur dirá que:

Esta conducta espero del alma fraterna (animus […] fraternus) no 
de la extraña, no de los ‘hijos de otra raza cuya boca ha proferido 
la vanidad y cuya diestra es una diestra de iniquidad’, sino del 
alma fraterna, de aquella que, cuando me aprueba (qui cum 
approbat me), se congratula por mí y, cuando me desaprueba, se 
entristece por mí; y es que, me pruebe o me desapruebe, me ama. 
Me manifestaré a gentes como éstas130.

El historiador se sabe entonces hijo de terroristas, pero esto no lo hace 
terrorista; así como él no es culpable de lo que pasó. Su inocencia no 
limpia la intencionalidad de sus padres. Aceptar esta condición le permite 
constituir su identidad desde la rendición. Sin embargo como señala 
Ricoeur “Hay testimonios que nunca encuentran la audiencia capaz de 
escucharlos y comprenderlos”131, sin embargo es esta dificultad que le 
permite establecer un diálogo con sus allegados, que en este caso superan 
los lazos cercanos, sus allegados serán todos aquellos que escuchan su 
historia y se atreven a cuestionarla, entenderla o meditarla.

Las memorias siguen narrándose continuamente, estas nuevas historias 
se enfrentan a la memoria oficial que simplifica e impide su libre fluir. 
Siguiendo la intuición de Walter Benjamin el trabajo de articular el 
pasado en una narración coherente, no excluye que ese pasado no pueda 
tener nuevos matices con los nuevos testimonios que aparecen, las 
nuevas voces pueden resignificar a semejanza del “ángel que arregla el 
pasado”132, pues permite ampliar el horizonte de interpretación y libera el 

130	 RICOEUR Paul, Memoria, historia, olvido, Madrid: Fondo de Cultura Económica, 2000, p. 
172, citado en: MERCAU Horacio Hector, “Atestación y atribución: hacia una ontología del sí 
mismo como otro en Paul Ricoeur”, 2011, en: Problemata: R. Intern. Fil; Vol. 02, No. 02, p. 289.
131	 RICOEUR Paul, Memoria, historia, olvido. FCE, 2000, p. 208, Citado en: Begué, Marie-
France, “El estatuto epistemológico del testimonio. Una manifestación diferente de la verdad”, 
en: Mena, Patricio (comp.), Fenomenología por decir homenaje a Paul Ricoeur. Santiago de 
Chile: Universidad Alberto Hurtado, 2006, p. 95.
132	 BENJAMIN Walter, Extractos de ‘N [Teoría del conocimiento, teoría del progreso]’. Libro 
de los pasajes. Traducción de Luis Fernández Castañeda, Isidro Herrera y Fernando Guerrero. 
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pasado de narrativas que lo sujetaban. 

La CVR, con las audiencias públicas, inauguró un espacio donde las 
víctimas tienen la palabra, y cuyo testimonio puede ser escuchado en el 
momento propicio, de acuerdo al proceso de cada persona. “Una de las más 
graves secuelas de la violencia sufrida en el Perú consiste en la negación 
del derecho que tenemos los peruanos de conocer nuestra propia historia. 
El silencio y la mentira se impusieron una y otra vez acallando las voces 
de las víctimas, de sus familiares y de la ciudadanía que clamaba por 
justicia”133. Como bien señala Sofía Macher, estos testimonios más allá 
de ser relatos sobrecogedores, lo que hacen es reelaborar la historia del 
conflicto de una manera mucho más amplia continuando de esta manera 
con el trabajo que inauguró la CVR

III. ÉTICA DE LA MEMORIA
La memoria es el presupuesto necesario para alcanzar la verdad de lo que 
sucedió, porque nos permite develar lo que estaba oculto y nos moviliza a 
iniciar un proceso de reconciliación o de “conversión ético-institucional”134 
dirigido a la recomposición, regeneración del tejido social dañado en 
el periodo de violencia. Esta recomposición social, tal como lo explica 
Gonzalo Gamio, no puede ser una “síntesis”135, en donde unifiquemos 
cultura, idioma, religión, etc.; por el contrario, la recomposición implica 
el reconocimiento de la diversidad como clave en la re-elaboración de 
instituciones y políticas de Estado, para dar paso a la riqueza de colores y 
matices que encierra nuestra patria. La diversidad es presupuesto necesario 
para la identidad peruana, y es a lo que debemos aspirar como sociedad. 
Frente a una cultura individualista, la reconciliación nos propone una 
cultura del encuentro; frente a la homogeneización cultural, se propone 
el valor de la pluralidad; frente a la discriminación y racismo imperante, 
se propone el reconocimiento y valorización de lo diferente y; frente al 
silencio, se propone el testimonio y diálogo. La memoria por la memoria 

Madrid: Akal, 2005. Citado en: MACHER Sofía, Mujeres quechuas: agencia en los testimonios 
de las audiencias públicas de la CVR, Tesis de Maestría. Lima: PUCP, 2014, p. 35.
133	 Ibid., p. 37.
134	 GAMIO Gonzalo, Tiempo de Memoria. Lima: IBC, CEP e IDEHPUCP, 2009, p. 121.
135	 Loc. Cit. 



Hacia una ética de La Memoria

Revista de Teología (Arequipa) 2019 Diciembre 47, 5-88 53

no es suficiente, necesitamos interpretar los recuerdos, comprender las 
causas que propiciaron los hechos y proponer cambios en la manera de 
pensar nuestra identidad. 
En tal sentido, el Informe Final de la CVR es un documento histórico 
trascendental tan importante “como las constituciones políticas o las 
declaraciones universales de derechos”136, porque nos permite tener 
un acercamiento riguroso a este problema. Su trabajo no puede ser 
considerado solo como un conjunto de relatos ordenados, sino, por el 
contrario, sus relatos nos invitan a hacer memoria de lo sucedido y a 
partir de este encuentro motivar en los individuos un cambio de camino. 
El imperativo que surge entonces, luego de reconocer lo que pasó, es 
la necesidad de cambios sustanciales en nuestra sociedad. Sin embargo, 
la ausencia de diálogo impide el encuentro con todos aquellos peruanos 
que fueron presa del terror y estuvieron fuera de la esfera pública, acto 
totalmente injusto y condenable. Es comprensible que exista una mirada 
de sospecha y temor luego de 20 años de violencia, pero lo que no se 
puede entender es el rechazo a priori de un documento que por esencia no 
presenta un relato definitivo, sino, tal como lo expresa Salomón Lerner, el 
Informe Final lo que hace es presentarnos un relato fidedigno, éticamente 
corroborado y perfectible137, que debe ser asumido con responsabilidad. 
En este tercer capítulo analizaremos cómo la memoria debe motivar 
la praxis, que implica “la recuperación pública de la memoria y la 
generación de los mecanismos sociopolíticos conducentes al encuentro 
entre los peruanos”138. En un primer momento revisaremos la relación 
memoria y justicia, que nos permita entender los fines de la anamnesis, 
que a partir de la verdad reconocida busca restablecer las situaciones de 
injusticia cometidas. En un segundo momento, veremos la relación entre 
memoria y responsabilidad, entendida esta última como la consecuencia 

136	 GIUSTI Miguel, “Con gratitud a Salomón el sabio”, 2015, en: GIUSTI M, GUTIERREZ G, 
SALMÓN E. (editores) La verdad nos hace libres, sobre las relaciones entre filosofía, derechos 
humanos, religión y universidad. Lima: Fondo Editorial PUCP, p. 26.
137	 LERNER Salomón, “El conflicto armado y la narrativa de la memoria”, Ponencia presen-
tada en el Coloquio Interdisciplinario de Humanidades: Verdad, Historia y Postverdad. La 
construcción de narrativas en las humanidades. PUCP: Lima, 3 de Octubre 2018.
138	 GAMIO Gonzalo, Tiempo de Memoria. Lima: IBC, CEP e IDEHPUCP, 2009, p. 125.
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lógica del reconocimiento de la memoria. Veremos cómo la sociedad 
civil cumple un rol fundamental en el cumplimiento de su deber y cómo 
la reconciliación se ubica así, como el horizonte hacia el cual debemos 
tender como sociedad que asume su historia de manera responsable. El 
último momento busca sintetizar en tres apartados las exigencias de la 
ética de la memoria, como reto para las generaciones presentes y como 
respuesta al diálogo iniciado por las víctimas. 

Pasar del temor a un estado de confianza  no es sencillo, implica voluntad 
de diálogo en tres niveles: político, social e interpersonal139. Es a partir 
de la exigencia de estos tres diálogos que intentaremos reflexionar en las 
siguientes líneas.

1. Memoria y justicia 
Luego de revisar y analizar el proceso de memoria, se hace necesario 
pensar la memoria como proyecto, como un deber de responsabilidad 
y justicia. Si la memoria es un trabajo deliberativo e intersubjetivo, el 
recuperarla indefectible dirige la mirada sobre aquel que sufre (la víctima) 
como interlocutor principal. Nuestra ayuda se convierte así, en un acto de 
justicia, pues lo que hace es devolver a las víctimas su libertad luego de 
soportar la injusticia expresada en actos de violencia. 
El objetivo de la CVR era investigar las causas de los terribles sucesos en 
el periodo de violencia para que, a partir del conocimiento de la verdad, 
a través de los testimonios de las víctimas, se pueda obtener justicia. 
Pero tal como lo explica el Tomo IX del Informe de la CVR, la justicia 
tiene diferentes dimensiones que deben ser consideradas. La justicia en 
primer lugar es de naturaleza judicial, porque es su tarea investigar y 
aplicar la ley, según corresponda. En segundo lugar, la justicia también 
es reparadora porque es su misión resarcir en lo posible el daño infligido 
sobre la víctima. Y la tercera forma, nos habla de la justicia política y 
social, que “debe contribuir a la redistribución del acceso al poder y a los 
bienes de la sociedad sobre la base de los derechos reconocidos mediante 
la reconciliación misma”140.

139	 Perú, Informe Final, Tomo IX, Cap. 1. Lima: Comisión de la Verdad y Reconciliación, 
2003, pp. 13-14.
140	 O.c., p. 13.
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Es necesario precisar que para poder alcanzar a la justicia judicial se 
debe partir de la igualdad que todo ciudadano debe tener ante la ley, 
sin igualdad no es posible alcanzar un juicio justo. Así mismo, será 
necesario el sentido de imparcialidad en las decisiones que se tomen, la 
imparcialidad nos permite reconocer el valor de toda vida humana sin 
ningún condicionamiento de raza, color, estatus, ideología etc. Por eso, 
el llamado a la reconciliación, como consecuencia lógica, es medular, 
porque nos permite cotejar cuánto hemos avanzado en cuestiones de 
justicia tanto judicial, reparadora, así como política y social.
La exigencia de las dos primeras formas de justicia es la de acompañar 
y vigilar procesos realizados por las instituciones respectivas. Sin 
embargo, con respecto a la tercera forma de justicia, la sociedad civil sí 
tiene un papel protagónico, porque ya no depende de una institución o 
instancia su ejecución, sino que depende también de los ciudadanos que 
se restablezcan los lazos que se rompieron o exacerbaron en la época de 
la violencia.
A continuación, analizaremos las formas de justicia, no profundizaremos 
en la justicia judicial, pero sí en la justicia reparadora y la justicia política, 
social. 

1.1. La justicia reparadora, justicia como deuda
Queremos iniciar este apartado remitiéndonos al plan de reparaciones 
que propone la CVR en su conclusión número 167 que nos presenta las 
diversas formas de reparación necesarias para la reconciliación nacional. 

La CVR presenta al país un Plan Integral de Reparaciones 
donde se combinan formas individuales y colectivas, simbólicas 
y materiales de resarcimiento. El Plan debe ser financiado 
creativamente por el Estado, pero también por la sociedad y la 
cooperación internacional; él pone énfasis en: i) las reparaciones 
simbólicas, el rescate de la memoria y la dignificación de las 
víctimas; ii) la atención a la educación y a la salud mental; iii) 
las reparaciones económicas individuales y colectivas (programas 
de reconstrucción institucional, desarrollo comunal, servicios 
básicos y generación de ingresos).141

141	  Perú, Informe Final, Conclusiones. Lima: Comisión de la Verdad y Reconciliación, 2003.
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No podemos hacer un análisis de toda la propuesta, pero sí es pertinente 
revisar a qué nos referimos con justicia reparadora a nivel conceptual. 
La justicia por excelencia y por constitución se dirige al otro, es el 
componente de alteridad de todas las virtudes142. En tal sentido, la justicia 
se relaciona con la buena distribución contra un mal reparto que otorga 
para unos demasiado y poco o nada para otros, tal desigualdad mella la 
dignidad de las personas. La CVR al respecto dirá:

Es el poder político – y ello compromete a todas las fuerzas 
políticas representadas en el Gobierno y en los otros poderes 
públicos -, quien tiene las facultades, las posibilidades y el 
deber de dar este paso: hacer que el país muestre su voluntad de 
dignificar a quienes tanto han sufrido, a reponerlos en su condición 
de ciudadanos plenos y a resarcirlos, haciendo posible visualizar 
un futuro aceptable, más allá de la precariedad que significaría 
retornar a las condiciones de su vida anterior.143

La justicia debe lograr un término medio en las relaciones, ese es el gran 
desafío al que debe responder. Remitiéndonos a la justicia reparadora la 
reflexión de Todorov nos dice que: 

La justicia reparadora aspira a mantenerse a la misma distancia 
de dos extremos, por un lado, la venganza, o ley del talión que 
duplica el crimen inicial con un acto equivalente; por el otro la 
impunidad total, basada en el postulado de que los individuos 
no son responsables de sus actos, sino que obedecen a fuerzas, 
económicas o psicológicas, sobre las que no ejercen ningún 
control144.

La justicia es una virtud porque no busca simplemente beneficiar los 
propios intereses, sino que busca una distribución más equitativa de 
bienes y de oportunidades. En tal sentido, la justicia reparadora no puede 

142	 RICOEUR Paul, Memoria historia olvido, traducción de Agustín Neira. Madrid: Editorial 
Trotta, 2003, p. 121.
143	 Perú, Informe Final, Tomo IX, Cap. 2. Lima: Comisión de la Verdad y Reconciliación, 
2003, p. 140.
144	 TODOROV Tzvetan, La memoria, ¿un remedio contra el mal?, traducción de Manuel 
Arranz. Barcelona: Arcadia, 2009, pp. 32-33.
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ser entendida como venganza, pues no se puede combatir la violencia con 
más violencia, ni tampoco es impunidad, como lo vimos en el capítulo 
I con la ley de amnistía, que propone el olvido del daño cometido, 
generando nuevamente injusticia. Si el esclarecimiento de los hechos nos 
debe llevar a la justicia, será la aplicación de la justicia la que ayudará a 
componer los lazos rotos entre peruanos teniendo presente que “no hay 
justicia sin verdad”145. 

Entendida así, la memoria se relaciona con la justicia en la forma de 
duelo porque nos permite reencontrarnos con el pasado y recuperarlo 
para la actualidad positivamente, abriendo la vía para la responsabilidad 
retrospectiva que se dirige hacia un pasado que se hace nuestro a pesar de 
la barrera temporal, herencia con la que nos identificamos y nos sentimos 
en deuda y a cuyo llamado no podemos eludir. A este proceso de asunción 
de responsabilidad con la historia y la vivencia de sufrimiento es como 
entendemos a la justicia reparadora. Esta relación estrecha entre seres 
humanos es la garantía de unir el pasado, el presente y el futuro.

En tal sentido, es importante también no confundir el concepto de deuda 
con el de culpabilidad. El término de deuda está más relacionado con la 
herencia dentro de una comunidad o familia humana. Es innegable que 
parte de lo que somos se la debemos a los que nos precedieron, en tal 
sentido: 

El deber de memoria no se limita a guardar la huella material, 
escrituraria u otra, de los hechos pasados, sino que cultiva el 
sentimiento de estar obligados respecto a estos otros de los que 
afirmaremos más tarde que ya no están pero que estuvieron. Pagar 
la deuda, diremos, pero también someter la herencia a inventario. 

146

Nadie puede decir que su vida no está en constante relación con la 
vida de los otros, somos un continuo fluir de vivencias, así, no existe 
presente sin pasado, la huella del pasado marca nuestra presente y orienta 

145	 Perú, Informe Final, Tomo IX, Cap. 1. Lima: Comisión de la Verdad y Reconciliación, 
2003, p. 17.
146	 RICOEUR Paul, Memoria, historia olvido, traducción de Agustín Neira. Madrid; Editorial 
Trotta, 2003, p. 121.
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nuestro futuro. La memoria, en tal sentido, se levanta como la “albacea 
testamentaria”147 en favor de todos los herederos. Siguiendo la reflexión 
de Maceiras diremos que:

La memoria no es mímesis de la tradición, sino epifanía que va 
proponiendo  un mundo nuevo mediante  la acción catalizadora 
del intérprete que debe encontrar las correspondencias secretas y 
visibles para que, sin distorsionarlos, acierte a poner el pasado al 
servicio del presente, lo muerto a favor de la vida, sobrepasada 
la experiencia secular por la trasparencia de la imaginación 
creadora. Empeños hermenéuticos que cuentan con que el impulso 
de la memoria es vivificador precisamente porque es “deseo de 
fidelidad”, no abandono ni deslealtad, y menos regusto funerario 
que sepulta y entierra.148

Sin memoria no hay esperanza, pues sin ella es incomprensible el 
concepto mismo de humanidad. Si no tuviéramos la idea de herencia cada 
época se clausuraría sobre si misma, no habría pasado que narrar, la vida 
se convertiría solo en un hecho puntual que no guarda relación con lo 
demás.

1.2. Justicia social y política, el ingreso a la esfera pública 
Esta decisión tiene “utilidad para generar algún cambio en nuestra 
sociedad”, en ellas “se recogerán voces de los que tradicionalmente 
fueron excluidos”, ha sido una “oportunidad donde podemos 
hablar”, y abrirá también “la posibilidad por construir una nueva 
historia sobre nuestro país.”149

En este punto nos apoyaremos en el pensamiento de Hannah Arendt, 
filósofa alemana, que dedica gran parte de su trabajo al estudio del 
funcionamiento de la polis. Siguiendo la filosofía de Arendt, diremos en 

147	 MACEIRAS Manuel, “La biografía: de la memoria a la promesa”, en: Fenomenología por 
decir, Homenaje a Paul Ricoeur: actas VII Encuentros Internacionales de Filosofía en el Camino 
de Santiago. Santiago de Compostela, Pontevedra, A Coruña, 20-22 de noviembre de 2003 / 
coord. por Marcelino Agís Villaverde, 2005, p. 315.
148	 Ibid., pp. 315-316.
149	 Perú, Informe Final, Tomo IX, Cap. 2. Lima: Comisión de la Verdad y Reconciliación, p. 
16.
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primer lugar, que el papel de la ciudadanía es un presupuesto indispensable 
para un orden democrático, entendido como el espacio deliberativo donde 
los ciudadanos de manera activa se comprometen como parte importante 
de la configuración de su identidad.

Es importante entender la diferenciación que hace Arendt con respecto a la 
esfera pública y la esfera privada. La esfera privada es aquella que se vive 
dentro del hogar (oikia) y la familia, regido por el pater familias que vela 
por la conservación de la vida de la prole. En la privacidad del hogar no 
existe democracia, sino por el contrario, reina la más estricta desigualdad. 
Se puede afirmar entonces que “la comunidad natural de la familia nació 
de la necesidad, y ésta rigió todas las actividades desempeñadas en su 
seno”150.

La esfera pública, por el contrario, se caracteriza porque la libertad es 
su presupuesto fundamental. El hombre, libre de las necesidades vitales, 
ingresa a la polis, y desde ahí logra trascender su existencia privada e 
individual a un espacio compartido y plural. Si el objetivo de la polis es la 
trascendencia individual, Arendt detecta un problema en su comprensión 
actual. Dirá que lo que hemos hecho con los años es crear un espacio 
público a semejanza del espacio privado, entendiendo el espacio público 
como una familia grande, restando con esto la esencia de lo que implica 
la vida pública y la acción política en ella. 

Advierte así, que la política no es solo la preocupación de la necesidad 
vital, la política no se sujeta a ella, sino que la trasciende. Si la libertad es 
un rasgo fundamental de la vida pública es porque mi diálogo y aparición 
pública no se dedicarán a mis propios intereses, sino por el contrario, las 
supera para encontrar su identidad no en la soledad sino en un espacio 
compartido, no condicionado por los intereses propios. 

Los rasgos que caracterizan a la política, según el análisis de Arendt, son 
el discurso y la acción, porque ambos permiten al individuo participar 
activamente en la esfera pública. Será este contacto con la pluralidad la 
que nos permite alterar la realidad y a la vez ser alterados por ella. A este 

150	 ARENDT Hannah, La condición humana, traducción de Ramón Gil Novales. Barcelona: 
Paidós, 1998, p. 43.
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ingreso en la esfera pública se le puede identificar como nuevo nacimiento. 
Sin embargo, como bien lo señala nuestra filósofa, el ideal de la política 
con el paso del tiempo “se redujo al vicio privado de la vanidad”151, donde 
a semejanza de la esfera familiar solo nos preocupamos de la satisfacción 
de necesidades confundiendo lo público con el espacio amplio donde sigo 
velando solo por mis necesidades inmediatas, que implicaría nuevamente 
verse “privado de realizar algo más permanente que la propia vida”152.

Lo que llamábamos antes el auge de lo social coincidió 
históricamente con la transformación del interés privado por la 
propiedad privada en un interés público. La sociedad, cuando 
entró por vez primera en la esfera pública, adoptó el disfraz de 
una organización de propietarios que, en lugar de exigir el acceso 
a la esfera pública debido a su riqueza, pidió protección para 
acumular más riqueza.153

En tal sentido, entrar a la esfera pública, es decir hacer política, es aquella 
acción que trasciende la necesidad, para en diálogo con los semejantes 
construir situaciones más justas y armoniosas para la comunidad. 

- El espacio público en la época de la violencia
Trasladando la reflexión de Arendt al caso de Perú ¿qué impidió e impide 
a las personas ingresar en la esfera pública? en el caso de las víctimas de la 
violencia, su libertad se vio recortada por situaciones de pobreza extrema, 
exclusión, que los mantuvo en el olvido y fuera de la preocupación de la 
nación entera. El espacio público era utilizado para defender la riqueza 
y poder de algunos, dejando fuera la acción y el discurso político. Sin 
espacio para pensar el problema de manera más profunda, a la gente 
más sencilla lo único que le quedaba no era vivir, sino, sencillamente 
sobrevivir. “Ante la carencia de un proyecto por parte del Estado que 
canalice las demandas básicas de toda la población, los grupos subversivos 
aparecieron como una aparente alternativa “política”154. Tristemente tanto 

151	 O.c., p. 65.
152	 Ibid., p. 67.
153	 Ibid., p. 73.
154	 Perú, Informe Final, Tomo IX, Cap. 1. Lima: Comisión de la Verdad y Reconciliación, p. 
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Sendero Luminoso como parte del Estado despreciaron la vida de los más 
pobres.
La situación precaria en la que se encuentran muchas de las personas los 
condena a estar alejados del espacio público. Sin embargo, incluso en 
situaciones de total desventaja e injusticia es posible superar lo necesario 
sin instrumentalizar la polis y de eso hemos sido testigos con el testimonio 
de las mujeres de ANFASEP en el caso de Perú, por citar uno de los 
muchos testimonios de coraje y ciudadanía. La búsqueda incansable de 
sus hijos no se vio mermada por la innegable necesidad de alimentar a 
sus familias. Es más, nos atreveríamos a decir, que ellas cristalizan su 
identidad en la esfera pública al jamás claudicar en su lucha y agruparse 
para responder a la difícil situación que vivían. Su criticidad ante los 
hechos se expresa en sus discursos, lo que las hace libres de cuestionar 
y denunciar la situación vivida. Tal como lo reconoce la CVR en sus 
conclusiones 

(…) la CVR destaca y reconoce la persistencia de la Asociación 
Nacional de Familiares de Secuestrados, Detenidos y Desaparecidos 
del Perú (ANFASEP), conformada en su abrumadora mayoría por 
mujeres ayacuchanas quechua hablantes de escasos recursos. Aún 
en los peores momentos, con tenacidad y valentía, dichas mujeres 
mantuvieron viva la llama de la esperanza en la recuperación de 
sus seres queridos y en la justicia para los responsables de su 
desaparición155.

Si por un lado es evidente que hubo una negación del espacio público, 
sobre todo a las personas sencillas de nuestro país; por otro lado, se debe 
reconocer que existieron numerosos actos de coraje como el demostrado 
por ANFASEP, digno de ser recordado. 

En efecto, esta organización —creada inicialmente para tareas 
de asistencia social, pero que pronto extendió y multiplicó sus 
alcances— cumplió un papel invalorable no sólo en la defensa de 
las personas afectadas por la violencia, señalando los culpables de 

20.
155	 Perú, Informe Final, Tomo VIII, Conclusiones N° 148. Lima: Comisión de la Verdad y 
Reconciliación, 2003.
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los atropellos cometidos, sino que luchó por afirmar el respeto de 
los derechos humanos y, en general, por promover y desarrollar 
una cultura de paz en nuestro país.156 

Tal como lo subraya Arendt, si la política es sinónimo de diálogo, “la 
pura violencia es muda, razón por la que nunca puede ser grande”157 y por 
eso genera dolor y catástrofe a su paso. La violencia es la negación del 
diálogo y sin diálogo no es posible la comprensión.

“¿Qué queremos? (...) Queremos que se sepan las verdades de 
todos los casos (...) Verdad, reconciliación y justicia, queremos 
eso, sí(...) ni todo el oro del mundo, ni la plata, ni los diamantes, no, 
no estamos para eso, queremos que se sepa la verdad y, también, 
queremos que se haga justicia. Cómo hemos estado en este 
tiempo, siempre recordamos todo lo que ha pasado, recordamos la 
solidaridad de mucha gente, indiferencia para quienes han hecho 
eso. Verdad y justicia, señores comisionados (...)”158

Arendt nos dice que la libertad solo es posible a partir de la política, se 
es libre en la medida en que somos parte de la pluralidad de voces que 
tienen eco en el constructo social. En el caso de las víctimas, su voz pasa 
a la polis cuando es atendida y considerada como parte de la vida pública, 
porque es un acto de justicia. 

Será a través de la palabra y la acción que las personas entran a la vida 
pública, la palabra expresada y las acciones muestran a la persona, que 
como lo señala Arendt hace su aparición en el mundo de forma particular, 
rompiendo con la vida cotidiana para ir creando algo nuevo en la 
interacción con lo diverso. El aporte que hace a la esfera pública, Arendt 
lo llama inmortalidad, la persona trasciende lo habitual para enriquecer 
al mundo con su particularidad que puede sobrepasar el límite del tiempo 
y hacer de su discurso y acción alguien memorable. Esta participación 

156	 ANFASEP, ¿Hasta cuándo tu silencio? Testimonios de dolor y coraje. Lima: ANFASEP, 2007, 
p. 11.
157	 ARENDT Hannah, La condición humana, traducción de Ramón Gil Novales. Barcelona: 
Paidós, 1998, p. 24.
158	 Perú, Informe Final, Tomo IX, Cap. 2. Lima: Comisión de la Verdad y Reconciliación, 
2003, p. 16.
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en la esfera pública busca entonces romper con el pasado para aportar 
con su diversidad algo nuevo. Este proceso dialéctico no solo enriquece 
el espacio público, sino también, enriquece al sujeto. La intervención 
de las madres de ANFASEP transformó la forma de afrontar el periodo 
de violencia, desde la acción y el discurso articulado que permitió hacer 
verdadera política en momentos de profunda oscuridad. 

Sin embargo, este no fue el caso de todas las personas que pasaron 
violencia, de ahí la exigencia de hacer del espacio público un derecho de 
todos. Es necesario entender la esencia de la política no como el espacio 
donde defiendo mis bienes particulares, sino como el espacio libre donde 
hacemos comunidad. 

2. Memoria y responsabilidad
La memoria no es sólo responsable de nuestras convicciones sino 
también de nuestros sentimientos159.

El tema de la responsabilidad en el desarrollo histórico ha sufrido un 
desplazamiento. Si antes se hallaba relacionado con la culpa e imputación, 
en la actualidad conduce a la doble idea de obligación y reparación. Este 
paso a la comprensión de la responsabilidad en sentido amplio se debe al 
trabajo de Hans Jonas y Paul Ricoeur160.  

Siguiendo la reflexión de Rosemary Rizo-Patrón: 

(…) se puede afirmar que la responsabilidad es un concepto que 
corresponde a un fenómeno intersubjetivamente vivido, y luego 
intersubjetivamente constituido como concepto. Y siendo un 
concepto cuyo origen es paralelo al de la razón, entendida ésta 
desde el entrelazamiento entre las dimensiones emotivas, volitivas 
y cognitivas, es un concepto ético en un sentido amplio en el que 
no son separables la ética individual y la ética social161.

159	 TODOROV Tzvetan, Los abusos de la memoria. Madrid: Paidos, 2000, p. 26.
160	 Véase: JONAS Hans, El principio de responsabilidad, ensayo de una ética para la civiliza-
ción tecnológica. Barcelona: Herder, 1995; RICOEUR Paul, Memoria, historia, olvido, traduc-
ción de Agustín Neira. Madrid: Editorial Trotta, 2003; Ricoeur, Paul. Caminos del reconoci-
miento. México, Fondo de Cultura Económica; 2006, entre otros.
161	 RIZO-PATRÓN, Rosemary, “Responsabilidad”, en ALEGRÍA C., Manual de Ética: razones 



Revista de Teología (Arequipa) 2019 Diciembre 47, 5-88

Revista N° 47

64

La responsabilidad nos pide colaborar por revertir la situación de 
injusticia que no es lícito tolerar, “el derecho a ignorar la forma de vida 
–y los derechos concretos– de los demás está limitado fuertemente por 
razones de justicia”162. La responsabilidad rompe con la lógica de la 
dominación que considera que hay personas que deben ser oprimidas 
por un grupo superior que es capaz de organizar la sociedad. Sendero 
Luminoso y las Fuerzas Armadas actuaron en esta lógica. Para ambos 
las comunidades campesinas solo eran un grupo de personas cuyas vidas 
no eran valiosas por sí mismas, sino, solo eran importantes en función 
de sus intereses; el de los primeros, el instaurar un pseudo estado mejor 
para ellos; y de los segundos, al estar totalmente convencidos que 
su respuesta violentista estaba justificada a favor de un bien mayor, 
justificando su actuar y, anulando la posibilidad que se reconozcan como 
perpetradores de ejecuciones extrajudiciales, desapariciones forzadas y 
torturas, e incluso se autoproclamen salvadores de la democracia. Ambas 
conductas son contradictorias. En tal sentido, una sociedad se convierte 
en injusta cuando no reconoce contradicción entre los principios y los 
fines perseguidos. Sin posibilidad de crítica, la sociedad se convierte en 
cómplice, pues ella también encubre la crisis que produjo la violencia. En 
consonancia con lo dicho por Ciro Alegría se enfatiza que:

(…) la justicia se define y se defiende al someter las normas del 
derecho y las acciones a una crítica desde el punto de vista del 
actuar comunicativo, que es la idea normativa de una vida sin 
instrumentalización de las personas, sin dominación ni alienación, 
idea que, aunque implícita, está activa y operante en el lenguaje y 
en todo sistema social163.

Para Stefan Gosepath la responsabilidad designa la posibilidad que tiene 
una persona de asumir la consecuencia de sus acciones o rechazarlas. 
La persona puede ser responsable por un acto intencional o por omisión 
voluntaria. La propuesta es si los deberes morales deben tener un 

y desafíos. Lima: Fondo Editorial PUCP, 2019,  p. 109. 
162	 ALEGRÍA Ciro, “Justicia”, en ALEGRÍA C., Manual de Principios y Problemas éticos. Lima: 
Fondo Editorial PUCP 2019, p. 19.
163	 O.c., p.43.



Hacia una ética de La Memoria

Revista de Teología (Arequipa) 2019 Diciembre 47, 5-88 65

amplio alcance; “uno tiene –según la intuición– no solamente el deber 
primario y negativo de no cometer o causar daño, sino también el deber 
secundario y positivo, junto con otros, de evitar daños en este mundo 
o de eliminarlos”164. El responsable primario se refiere al perpetrador 
del daño, mientras que el responsable indirecto se refiere al que, sin ser 
responsables necesariamente, se hace cargo y ayuda a aquel que está 
sufriendo. Este segundo, se opone a la fatalidad porque entiende que el 
daño causado a la víctima no es mala suerte, sino que responde a una 
injusticia, que reclama el deber de ayuda como acto de justicia.

Para ilustrar este punto, parece pertinente recurrir a la diferencia que 
muchos exégetas señalan de los dos testamentos que conforman la Biblia. 
En el Primer Testamento encontramos como norma de convivencia los 
10 mandamientos, donde 7 de los 10 mandamientos se encuentran como 
prohibiciones; en tal sentido, se entiende que una persona es buena 
en la medida que no hace daño al prójimo. Sin embargo, la diferencia 
con el Segundo Testamento es que se añade a los 10 mandamientos las 
bienaventuranzas, cuyo lenguaje ya no inicia con una prohibición, sino 
con el término “bienaventurado” o “feliz”. Cada bienaventuranza señala 
que para ser bueno debes implicarte en hacer algo por el prójimo, en tal 
caso, ya no se trata de no hacer nada, sino por el contrario, se trata de 
hacer algo por los demás. Se ha pasado así de un marco normativo que 
prohíbe, a una propuesta de vida que pide hacer algo por aquel que sufre, 
no por conveniencia sino por identidad con el llamado de sufrimiento del 
otro. 

Gosepath lo expresa de la siguiente forma: “no solo tenemos el deber 
negativo de no hacer algo inmoral o injusto, sino también, el deber 
positivo de ayudar a crear situaciones morales o justas, en la medida en 
que ninguno es culpable por la realización de males morales”165. Existen 
situaciones que pueden evitar o eliminar el daño moral, en la medida 
que ayudan a poner fin a un daño, creando una situación más justa y 

164	 GOSEPATH Stefan, “Responsabilidad por la eliminación de daños morales”. Ponencia 
presentada en el simposio: “Verantwortung in der Zivilgesellschaft”, en Essen, 17.-18. 3. 2005, 
Universidad Justus Liebig de Giessen, p. 6.

165	 O.c., p. 7.
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equitativa. Gosepath es enfático en remarcar el deber primario, pero 
sobretodo el deber secundario con las víctimas, que no es otra cosa que el 
derecho de las víctimas de recobrar lo que en principio les fue arrebatado. 
En este proceso de ayuda es pertinente referimos al principio de 
subsidiariedad que nos dice que el individuo es primariamente responsable 
de hacer o realizar todo aquello que el individuo puede realizar con sus 
propias fuerzas e iniciativa, pero a la vez, tiene el derecho de poder 
recibir la ayuda de la sociedad frente a algo que sobrepase sus propias 
fuerzas. La ayuda colectiva no debe hacer lo que el individuo puede y 
debe hacer, la ayuda brindada completa con lo necesario, como parte de 
la corresponsabilidad que tenemos como sociedad. La responsabilidad 
colectiva permite que las víctimas de daños morales sean compensadas, 
así no se encuentre al responsable directo del daño. 
2.1. La responsabilidad de la reconciliación 
La reconciliación tiene como objetivo reconstruir los lazos rotos entre 
peruanos. Siguiendo la intuición de Gosepath, la reconstrucción social 
necesita de ciudadanos que asuman su responsabilidad primaria y 
secundaria; frente al sufrimiento de miles de peruanos no debería existir 
espacio para la indiferencia y la decidía. Pero cuando hablamos de 
reconstrucción de lazos se tiene a veces la falsa idea, de que ella apela 
a un tiempo anterior donde las relaciones fueron más saludables. Sin 
embargo, la investigación que hace la CVR va más allá del inicio del 
conflicto armado interno, en donde ya se avizora este resquebrajamiento 
de las relaciones entre peruanos. 
La propuesta de la reconciliación que nos propone la CVR, no implica 
retornar a un estado de convivencia óptimo y mejor (que no es ubicable 
de manera precisa), sino, por el contrario, invita a reparar el daño 
ocasionado directa o indirectamente, y a partir de esta mirada crítica de 
lo que pasó, construir un futuro distinto donde todos puedan participar 
en la esfera pública. La reconciliación nos motiva así, a mirar el pasado 
para construir un futuro distinto en donde las injusticias sean superadas. 
Sin duda alguna, no puede haber reconciliación si se sigue perpetuando la 
mentira, la falsedad y el encubrimiento166. 

166	 Perú, Informe Final, Tomo IX, Cap. 1. Lima: Comisión de la Verdad y Reconciliación, 
2003, p. 26.
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La reconciliación es un proceso que no sólo posibilita un 
reencuentro del ciudadano consigo mismo y con su familia o 
comunidad, y de la sociedad consigo misma, sino que permite 
también el reencuentro del Perú consigo mismo, de la comunidad 
nacional peruana con su Estado. Un campesino dice que: “lo que 
hay que tratar es de reconstruir el país reconciliándonos, eso sería 
mi voz.”167

La reconciliación se nos presenta entonces en tres niveles: personal, 
social y político; que se traduce en un nuevo pacto social entre sociedad 
peruana y Estado. El Informe de la CVR nos subraya tres exigencias de 
la reconciliación: 

-	 Solucionar los problemas como la pobreza, la desigualdad y la 
corrupción que privilegian el beneficio de unos a costa del sufrimiento 
de muchos. Es una gran exigencia a asumir. A esto se suma que la 
violencia exacerbó el grado de pobreza, así como la discriminación 
racial y étnica a los pueblos campesinos e indígenas. La pobreza debe 
ser entendida como una muerte temprana e injusta que tiene sus causas 
en el estado de exclusión y marginación en el que vive una gran cantidad 
de peruanos y que ha sido invisibilizado convenientemente. Luchar 
contra la pobreza es priorizar el apoyo para las zonas vulnerables del 
país con recursos humanos, apoyo económico, pero sobretodo con 
proyectos de desarrollo humano que permitan a sus miembros tener 
las oportunidades necesarias de alcanzar un nivel de vida óptimo. 

(...) yo creo que la reconciliación de los peruanos es cuando todos 
nos veamos como peruanos y cuando los indios no nos apesten, 
por ejemplo, no? O cuando los negros tampoco manchen nuestro 
panorama; es decir, hay muchas más cosas que hacer por la 
reconciliación, porque también en eso hay que reconciliarnos no? 
Con los orientales, con los indios, con los negros, (hay) mucha, 
mucha discriminación. Lima te vive, te va a decir cualquiera; 
los peores turistas son de Lima, te van a decir, cualquiera que 
preguntes, todo les apesta. 168

167	 Ibid., p. 64.
168	 Perú, Informe Final, Tomo IX, Cap. 1. Lima: Comisión de la Verdad y Reconciliación, 
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-	 La reconciliación implica cambio de pensamiento. Se necesita una 
nueva sensibilidad que busque la armonía y la paz, que “reconozca que 
las personas no tienen por qué pensar de la misma manera y respete 
las tradiciones y las diversas maneras de expresión”169, solo a partir de 
una  mirada responsable ante todas las personas podremos realmente 
reconciliarnos, “la superación de la discriminación étnica, lingüística, 
religiosa, y cultural es decisiva para la reconciliación nacional”170

-	 La tercera exigencia para la reconciliación implica el reconocimiento 
de errores, saber reconocer los límites humanos para dar paso al 
reconocimiento “de la dignidad de la persona, el pluralismo, la 
diversidad, la igualdad y otros”171.

Será necesario acompañar este proceso con la descentralización del 
país. No es posible pasar por alto la rica variedad regional y geográfica 
que tenemos. Se debe comprender que Lima no es el Perú, y para eso 
es necesario ceder espacio a la democratización de las instituciones y 
servicios. Como lo señalaba uno de los testimonios del Informe, “el 
Estado Peruano está equivocado una vez más (…) en pretender, en querer 
llegar a la reconciliación partiendo de Lima”172. También es necesario 
interiorizar, que los cambios que se promuevan desde el Estado deben 
encontrar a una sociedad civil activa; dejar los asuntos públicos a solo 
un grupo de políticos es abandonar toda responsabilidad cívica. Tal como 
venimos remarcando en nuestra investigación, la política no es un arte 
exclusivo de algunos, sino es la dimensión humana a la que todos estamos 
llamados a ejercer con responsabilidad desde el espacio en donde nos 
encontremos.
Definitivamente la comprensión de que la reconciliación es necesaria, 
no hace patente su existencia, la reconciliación es algo que tiene que 
trabajarse, hacerse día a día. Por otro lado, no hay que caer en la falsa 
idea de que la reconciliación solucionará todos los problemas del Perú, no 

2003, p. 45.
169	 Ibid., p. 36.
170	 Ibid., p. 89.
171	 Ibid., p. 84.
172	 Ibid., p. 88.
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existe una “solución final”, pero sí existe un proceso de reconfiguración 
que puede garantizar una vida más armoniosa. En tal sentido será 
necesario recomponer también los rasgos de solidaridad entre personas.

(…) no debemos caer en la tentación del utopismo de los reinos 
definitivos de la libertad. Imaginar un mundo futuro en el que no 
existan los conflictos, en el que éstos hayan desaparecido para 
siempre, parece implicar la desafortunada postulación de un mundo 
en el que no existan conflictos, en el que estos hayan desaparecido 
para siempre, parece implicar la desafortunada postulación de 
un mundo en el que parte de lo que apreciamos como humano 
hubiese sido extirpado sin remedio. En ese hipotético mundo, 
la acción política sería innecesaria o indeseable. Podríamos 
concebirlo como un “mundo perfecto”, pero –obviamente–  ese 
mundo no sería en ningún sentido un mundo libre. No se trataría, 
en absoluto, de una res pública173

No tenemos que estar todos de acuerdo, pero sí garantizar un mínimo 
indispensable para que todos podamos participar en la deliberación de lo 
que es mejor para la comunidad. No todos los reclamos serán ampliamente 
satisfechos, pero al menos, en el intercambio de opiniones se puede 
conocer y reconocer lo que sienten y necesitan los otros para vivir. El 
camino que definitivamente no debemos seguir es el de la indiferencia 
porque ya sabemos perfectamente a dónde nos lleva esa opción. 

3. La propuesta: una ética de la memoria 
Hesiodo, poeta de la antigua Grecia, utilizó los mitos para instruir a su 
pueblo en un sentido moral y práctico. Son estos mitos parte de la gran 
herencia griega que llega a nosotros para seguir apelando a la moderación 
como principio vital para la convivencia. El mito de Némesis, hija de Nix 
(la diosa noche) y Érebo (dios de la Oscuridad), nos narra la historia de 
la diosa guardiana del equilibrio y la justicia. Némesis era la encargada 
de castigar todo exceso o desmesura (hybris), su labor era condenar todo 
exceso de felicidad, riqueza, poder, es decir, todo aquello que amenaza el 
equilibrio del mundo. 

173	 GAMIO Gonzalo, Tiempo de Memoria. Lima: IBC, CEP e IDEHPUCP, 2009, p. 131.
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Este personaje griego puede ayudarnos a entender el rol que debería 
cumplir la memoria frente a graves situaciones de daño moral como el 
que vivimos en el Perú a causa del conflicto armado interno. La figura 
de esta deidad nos señala el terrible destino de una sociedad imbuida en 
la hybris, pues ante la desmesura serán la violencia y el desastre quienes 
tomen posesión de ella, no por castigo de una deidad, sino porque ante la 
violencia lo único que se produce es confusión y desgracia.

En tal sentido, si la memoria puede ayudarnos a tener una visión 
responsable frente a situaciones de conflicto, será necesario bosquejar 
los rasgos de esa memoria que motive la responsabilidad. Proponemos a 
continuación tres rasgos que identifican la ética de la memoria, sin querer 
agotar con ellos la gran exigencia que implica recordar.

3.1. Memoria crítica
El acercamiento a la verdad a través del trabajo de memoria busca 
alcanzar la reconciliación que implica restablecer o refundar los vínculos 
fundamentales rotos dentro de una sociedad174. Este proceso nos exige 
tener una mirada profunda de los hechos. Por eso, tal como lo expuso 
la CVR, es necesario remitirnos a las causas para comprender que el 
problema no se reduce a un hecho puntual, sino que hay todo un contexto 
y trama que deben ser tomados en cuenta. Entendido así, el trabajo de 
memoria, en primer lugar, no apela a un proceso lineal como lo hacen ver 
Alexandra Hibbett y Francesca Denegri: 

La lógica de este razonamiento de temporalidad lineal (abrir 
herida-cerrarla-curación-nueva historia) que confía en el progreso 
social radica en que gracias al trabajo de la memoria misma, que 
devela la verdad, se deja atrás el pasado y se comienza un nuevo 
presente, instalados ya en la verdad, es decir, en el transformación 
del cuerpo social a la luz de esta verdad descubierta.175

Lo dicho, expresa una forma errónea de entender la memoria. Desde el 

174	 Perú, Informe Final, Tomo IX, Cap. 1. Lima: Comisión de la Verdad y Reconciliación, 
2003, p. 25.
175	 HIBBETT A. DENEGRI F. Dando cuenta, estudios sobre el testimonio de la violencia polí-
tica en el Perú (1980-2000). Lima: Fondo Editorial PUCP, 2016, p. 28.
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trabajo de la CVR, se apela al poder transformador de la memoria que 
definitivamente no tiene como objetivo el olvidar lo que pasó, sino, por 
el contrario, aprender y transformar las realidades que permitieron que 
tales actos de violencia se dieran. El proceso de memoria no puede apelar 
a borrar la memoria misma, eso sería un sinsentido. Por el contrario, se 
trata de enfrentar el recuerdo doloroso para buscar soluciones concretas. 

La memoria es un signo de esperanza, porque puede transformar la historia 
no como consecuencia ineludible de progreso, sino, porque la fuerza que 
la conforma (las voces silenciadas) puede transformar realidades. Se trata 
así de evitar los dos extremos: ni poca memoria (o nula), ni un exceso 
de memoria: “no se recuerda un episodio de violencia para convertirse 
en esclavos del pasado, sino para humanizar ese pasado terrible”176 
Nos referimos por supuesto a una memoria libre, no manipulada, que 
cuestiona, interpela, que es incómoda porque no acepta generalizaciones 
simplistas de lo que ocurrió en el país, sino que se remite a las causas de 
la violencia presentes aun en la esfera pública. 

En segundo lugar, la memoria tampoco puede entenderse como un 
proceso de retorno a un estado de bienestar anterior. La CVR recogiendo 
uno de los trabajos de memoria nos dice: 

(...) la reconciliación no es la reparación, y no se trata de volver 
a la situación originaria, porque esa situación era mala, aunque 
la gente ahora diga que ‘vivíamos tranquilos’, ‘trabajábamos 
nuestra tierra’; es cierto, pero eran muy pobres. Además, hay 
conciencia de que la situación social, no digo la de pobreza, 
sino la social, fue el caldo de cultivo de este proceso perverso. 
Por eso, una vez reconocida nuestra responsabilidad colectiva 
debemos empeñarnos en corregir y replantear las condiciones 
básicas de la convivencia humana, con nuevos vínculos; se trata, 
pues, de refundar una convivencia entre peruanos que tiene 
que ser cualitativamente distinta. Tenemos que crear un nuevo 
acuerdo social, donde puedan estar vigentes todos los derechos 

176	 LERNER S. “La experiencia de la CVR del Perú. Reflexiones sobre verdad, justicia y me-
moria”, en: AAVV, Medios, memoria y violencia, Conferencias en Hamburgo. Trujillo: UARM, 
Universität Hamburg y Deutsche Forschungsgemeinschaft, 2014, p. 19.
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ciudadanos y donde funcionen principios claves como el respeto 
de la dignidad de la persona, la solidaridad, la justicia. Esto 
demanda un esfuerzo de buena voluntad y de imaginar un futuro 
nuevo; y es algo muy difícil, pero es de vida o muerte; porque si 
no tenemos una sociedad pacífica, libre y justa, tenemos el peligro 
de que esto vuelva a empezar.177

En tal sentido, la memoria es un proceso doloroso no solo por lo difícil 
que es enfrentarse a situaciones límite, sino porque nos remite a mirar 
con vergüenza y asombro, que lo que sucedió en los 20 años de violencia, 
fue producto de situaciones de olvido e injusticia. Sería irresponsable 
asumir que la gente que vivía en comunidades alejadas de la ciudad o en 
lo profundo de la selva, eran comunidades que se encontraban muy bien. 
Estas comunidades no solo se encontraban alejadas geográficamente, sino 
que fueron olvidadas y no consideradas dentro de los planes de desarrollo 
de país. 

La memoria es crítica porque debe ayudarnos a mirar la realidad con 
todos sus bemoles y matices. Debemos subrayar que a pesar de que 
la violencia terrorista se ha visto desenmascarada y evidenciada, aún 
vivimos situaciones de injusticia que no deben ser pasadas por alto. Sin 
embargo, no se puede ni se debe confundir la definición de memoria 
que presentamos y manejamos, la memoria por esencia no puede ser 
semejante al olvido, ni a la impunidad ni mucho menos a la injusticia. 
La memoria con mirada crítica no es olvido, no es retorno a un tiempo 
mejor; nos permite ver la realidad con toda la crudeza que esto implica, 
reconociendo que la mancha de violencia pinta toda relación social. 

El discurso oficial dista de una memoria crítica, porque promueve una 
visión corta del conflicto, eludiendo cualquier responsabilidad política 
frente a la violencia y ubicando a los culpables solo en los grupos 
subversivos. En tal sentido, una memoria crítica es molesta, porque 
dificulta la condena a los perpetradores a quienes ya se estigmatizó como 
monstruos que de ninguna manera pueden ser confundidos con sujetos 

177	 Perú, Informe Final, Tomo IX, Cap. 1. “Seminario de reflexión sobre secuelas de la violen-
cia política y reconciliación. Instituto Bartolomé de las Casas”. Lima: Comisión de la Verdad y 
Reconciliación, 2003, pp. 92-93.
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racionales178, sobre todo cuando esta memoria evidencia que el Estado 
también está contaminado por el mismo automatismo del poder con que 
actuaron los grupos subversivos. Este reproche sustentado en testimonios, 
esta terquedad de impedir la fijación de la culpa y del castigo en unos 
cuantos individuos, este perturbar el duelo de los deudos y sobrevivientes 
y complicar –a juicio de la memoria oficial– absurdamente la justicia, 
son solo algunos de los ataques que recibe el trabajo sustentando en una 
memoria crítica.

A la Comisión de la Verdad y Reconciliación del Perú (…) por 
explicar el funcionamiento terrorista y potencialmente genocida 
del Partido Comunista del Perú Sendero Luminoso, se le acusa de 
no hacer una condena clara y directa del terrorismo; y por explicar 
el funcionamiento de las violaciones de derechos humanos 
cometidas por el Estado durante la guerra contrasubversiva, se le 
acusa de dividir al país y desacreditar a las instituciones. Ambas 
acusaciones confunden explicar con justificar179. 

El camino de la memoria crítica no es sencillo, pero responde al derecho 
de verdad al que no se puede renunciar tan fácilmente. Nadie nos garantiza 
que las cosas cambien automáticamente con el cultivo de una memoria 
crítica, pero también es preciso reconocer que no hay mejor opción que 
permita llegar a la justicia. Optar por el olvido no garantiza de ningún 
modo un cambio de las injusticias, sino por el contrario permite que la 
violencia se siga perpetuando día a día.

3.2. La memoria libre
Luego de todo el camino por entender el proceso de memoria y su 
importancia, se puede decir que la memoria debe ser libre para remontarnos 
a todo lo que sucedió con sus matices y tonalidades. La memoria nos invita 
a recorrer sus rincones, mostrándonos en muchos casos que las vivencias 
no son blancas, ni negras, sino sencillamente vivencias que esperan ser 
interpretadas para bienestar de la sociedad. Por responsabilidad con la 

178	 ALEGRÍA Ciro, “Quien te ha dado vela en este entierro”, en Adagios. Crítica del presente 
desde una ciencia melancólica. Lima: Premio COPE Petroperú, 2019, p. 2.
179	 Ibid., p. 3.
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historia, se debe velar porque los relatos presentados tengan una secuencia 
ordenada, y puede que muchas veces sea más lo que no sabemos que lo 
que sabemos, pero eso no impide que se pueda tener una sistematización 
e interpretación de lo que ocurrió. El proceso de memoria, en tal sentido, 
no se encuentra de ninguna manera cerrado, sino que se mantiene abierto 
para el enriquecimiento constante. 

Rompiendo con los relatos que simplifican la historia entre buenos y 
malos, hemos visto en el Capítulo II, a través de los relatos de Gavilán 
y Agüero que el horror es horror; en el caso de Agüero, él reconoce que 
hay diversos matices que deben ser considerados en la constitución 
de sentido, una historia binaria enmascara la verdad e invisibiliza las 
historias particulares, negando así su existencia, estos matices no deben 
pasarse por alto: 

Qué difícil parece aproximarse con ganas de comprender un poco 
a los enemigos o a los culpables. No para estar de acuerdo, ni para 
perdonarlos, ni para ganar una batalla ideológica, sino solo con 
ese fin, comprender sin más, sin recompensas extras, sin premios 
ni reconocimiento por ser héroes de la empatía. Es difícil porque 
no genera ganancias sociales. No suma prestigio. Porque si se 
hiciera así, nadie se daría cuenta180.

Sujetar la memoria con adjetivos como bueno o malo la restringe. Mirar 
la historia en su real dimensión implica no censurarla, no suprimirla, 
ni mutilarla a conveniencia; el objetivo es enfrentar lo que vivimos en 
el periodo de violencia sin maquillar, sin minimizar, sin distorsionar la 
verdad, por dura que esta pueda ser. Solo a partir del acercamiento sincero 
podremos restablecer los lazos rotos durante el periodo de violencia.

En tal sentido, creo que, en el lenguaje de la CVR, cerrar heridas, no 
implica sepultar o finiquitar una historia, el término parece tener una 
connotación mucho más grande, tal como lo vimos con la filosofía de 
Paul Ricoeur, cerrar heridas implica entrar en un proceso de confrontación 
que probablemente tenga un tiempo de asimilación indeterminado. La 
memoria ejemplar que propone Todorov reclama un espacio de libertad 

180	 Ibid. p. 35.
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para su desarrollo que no es el recordar por el recordar sino el recordar 
con sentido181, recordar para extraer lecciones para el presente sin calificar 
a la memoria como buena o mala.

La preocupación por la memoria no es exclusiva de algunas personas, 
pertenece a toda una comunidad, en tal sentido esta no puede ser 
simplificada o reducida a una sola voz, implica permitir que las diferentes 
voces se escuchen y se reconozcan. La polifonía de voces es saludable 
para una sociedad que anhela reencontrarse, para ello cada uno debe 
encontrar el espacio libre desde donde hacer memoria de lo ocurrido. A 
ejemplo del agua que necesita discurrir para mantenerse fresca y viva, 
la memoria necesita discurrir también, porque estancarse implicaría su 
propia destrucción.

3.3. Memoria que crea identidad en la diversidad
Analizábamos en el Capítulo I de este trabajo cómo se configura la 
identidad en los sujetos, en donde era sumamente importante la relación 
con el entorno, con los otros y con uno mismo. Cuando hablamos de 
identidad no solo hablamos de aquello que no cambia y permanece, sino 
también hablamos de aquello que se transforma y permite una mirada 
más articulada de uno mismo y de los demás. En tal sentido, la identidad 
no me cierra sobre mí mismo sino me devuelve al mundo para reconocer 
en cada ser su valor para la sociedad. Sin embargo, siguiendo la intuición 
de Ricoeur, cuando la CVR declara que en el Perú se lamenta la carencia 
de una identidad nacional, se refiere a la ausencia de reconocimiento 
explícito de nuestras diferencias lingüísticas y culturales, que no han sido 
vistas como una riqueza sino como un impedimento para lograr un país 
cohesionado, porque se confundió la homogenización con la identidad, 
cuando la identidad debe ser dialogante.

Creemos que vivimos un tiempo propicio de memoria que, si no es 
valorado, la historia nos lo demandará con suma dureza. Vivimos un 
tiempo de memoria importante, muchas de las víctimas se encuentran 
aún entre nosotros y lo que ellas exigen al país es solo poder entrar en 

181	 Prefiero el lenguaje usado por Todorov de memoria ejemplar o recordar con sentido que 
decir el “buen recordar”, lenguaje que usa Hibbett y Denegri, porque puede generar confusión 
al abordar el tema de memoria. 
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un diálogo sincero sobre lo que sucedió. Sin embargo, su invitación a 
entrar en una cultura del encuentro no es aun comprendida. No hay forma 
de forjar identidad, sino empezamos por reconocer a aquellos que están 
entre nosotros y no son aun acogidos.

Los testimonios de Agüero y Gavilán son una muestra de las barreras de 
prejuicio que se han ido rompiendo pero que aún son muy tenues para 
alcanzar a cada una de las personas que ha sufrido violencia. Sí, vivimos 
un tiempo de memoria, porque es ahora el tiempo en que debemos prestar 
oídos a los testimonios que valientemente aparecen día a día. Agüero nos 
dice “si solo la sociedad ofrece desprecio es difícil hablar de una política 
pública”182, y es que no es posible construir ciudadanía si no somos 
capaces de aceptar la invitación a conversar, no para convencernos o 
implantarnos una forma única de pensamiento, sino para forjar el espacio 
público donde podemos dialogar y disentir alturadamente y en donde 
nuestras particularidades trascienden para encontrarnos en un horizonte 
que va más allá del yo o del tú para hablar de un nosotros. 

Escuchar a las víctimas debe ser un deber ciudadano, pues todos tenemos 
el derecho de dejar nuestra huella en este mundo: “La ciudadanía es 
el derecho a tener derecho y a ejercerlos. Así entendida, la ciudadanía 
implica el reconocimiento de la dignidad humana y la igualdad ante la 
ley. No puede haber ciudadanía sin el reconocimiento y respeto de las 
diferencias étnicas, culturales, lingüísticas y de género.”183 La exclusión 
y discriminación son las contradicciones de la ciudadanía, el respeto 
irrestricto de los Derechos Humanos debe ser el fundamento del Estado. 

Necesitamos ciudadanos que asuman con responsabilidad, por un lado, la 
fiscalización oportuna, defensa y denuncia ante los abusos de poder; pero, 
por otro lado, también es necesario ciudadanos sensibles al sufrimiento 
de sus semejantes, personas que no teman entrar en contacto con la gente 

182	 Coloquio Internacional “Rostros del Perdón“, realizado del 21 – 23 de noviembre 2018 
en Lima, organizado por la Confederación Mundial de Instituciones Universitarias Católicas 
de Filosofía (COMUICAP), el Instituto de Democracia y Derechos Humanos y el Centro de 
Estudios Filosóficos de la PUCP.
183	 Perú, Informe Final, Tomo IX, Cap. 1. Lima: Comisión de la Verdad y Reconciliación, 
2003, p. 94.



Hacia una ética de La Memoria

Revista de Teología (Arequipa) 2019 Diciembre 47, 5-88 77

y que comprendan que es en la vivencia con los otros donde uno se 
encuentra. La democracia también debe ayudar a vencer los problemas 
de pobreza y exclusión por los que atraviesa el país, “Así como no puede 
haber ciudadanía sin libertad, tampoco puede haber ciudadanía con 
hambre y miseria extrema”184.

El Perú es una comunidad política que conquistará la paz y la 
reconciliación cuando conquiste un mínimo de igualdad de 
oportunidades entre sus miembros, cuando la solidaridad haya 
triunfado sobre la pobreza y haya ganado a la discriminación y a 
la indiferencia, cuando la justicia y la ley impidan la arbitrariedad, 
la corrupción y se reparen los daños producidos, y cuando sus 
ciudadanos ejerzan la democracia con la más plena libertad y 
asuman sus compromisos. Entonces y sólo entonces se podrá 
hablar con verdad del Perú como un país que se ha reconciliado 
consigo mismo185.

Todorov explicaba que es posible que no podamos acabar con el mal, pero 
al menos podemos “entenderlo, limitarlo y domesticarlo”186 admitiendo 
su presencia, pero sin ceder ante ella y haciendo todo lo posible para 
lograr un país donde la corrupción no tenga la última palabra. 

Creemos pertinente tomar prestada una cita de Elie Wisel y su deducción 
del relato del Génesis: 

¿Es una repetición de la tragedia de Caín y Abel? Durante mucho 
tiempo me he preguntado por qué la Biblia comienza por esa 
historia horrible entre dos hermanos. Quizás sea para enseñarnos 
algo: en primer lugar, que se puede ser hermanos y, no obstante, 
odiarse el uno al otro, matarse el uno al otro, y, lo que es más 
importante aún, que cada vez que alguien mata, mata a su hermano. 
Esta lección todavía no se ha aprendido.187

184	 O.c., p. 97.
185	 Ibid., p. 101.
186	 TODOROV Tzvetan, La memoria ¿un remedio contra el mal?, traducción de Manuel 
Arranz. Barcelona: Arcadia, p. 37.
187	 WISEL Elie, Elogio de la memoria, Citado en: GAMIO Gonzalo, “Sentido profético y 
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Ese es el camino que nos propone la ética de la memoria, aprender la 
lección de lo vivido a partir del diálogo y escucha sincera. 

Quisiéramos terminar este recorrido recordando la oportunidad que nos 
ofrece el trabajo de memoria, que es la de colaborar en la educación de 
los ciudadanos. Si bien, la memoria no nos da normas fijas sobre cómo 
conducirnos, sí nos puede dar elementos para establecer un discernimiento 
y juicio justo.

Los desafíos a los que estamos expuestos día a día es a decidir entre lo 
correcto e incorrecto, saber qué es lo mejor en determinados casos es 
difícil “porque se trata de ajustar la elección a las exigencias complejas 
de una situación concreta, tomando en consideración todos sus rasgos 
contextuales”188, la memoria así, es vital porque nos da el horizonte 
sobre el cual establecer una decisión. En este proceso la educación, es 
importante porque nos debe ofrecer las herramientas necesarias para 
discernir y responder ante las diversas situaciones de la vida. En tal 
sentido, es necesario comprender que la educación no es acumulación 
de conocimientos, sino por el contrario, es contar con los elementos 
necesarios para poder hacer una correcta elección. La memoria colabora 
con la educación porque el trabajo de memoria no nos ofrece una historia 
acabada, sino que nos invita a recordar y en el encuentro con lo que pasó 
nos propone generar una postura responsable. La memoria puede darle al 
ciudadano la posibilidad de realizar un discernimiento libre.

Tal como lo explica Martha Nussbaum, será condición para el 
discernimiento la experiencia de la realidad directa o a través de los 
“relatos de experiencia”189 que se tejen dentro de una sociedad; también 
será importante la “imaginación deliberativa”190 que consiste en ser 

memoria elementos para pensar la injusticia”, en GIUSTI M, GUTIERREZ G, SALMÓN E. 
(editores), en: La verdad nos hace libres, sobre las relaciones entre filosofía, derechos humanos, 
religión y universidad. Lima: Fondo Editorial PUCP, 2015, p. 618.
188	 NUSSBAUM Martha, El conocimiento del amor, ensayos sobre filosofía y literatura, traduc-
ción de Rocío Orsi Portalo y Juana María Inarejos Ortiz. Madrid: Machado Libros, 1992, p. 
143.
189	 Ibid. p. 148.
190	 Ibid. p. 152.
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capaces de recrear aquello que hemos percibido, poniéndonos en el lugar 
del otro (compasión con el que sufre) para poder extraer lecciones, y la 
valoración de las “emociones”, que son por sí mismas modos de visión o 
de reconocimiento191 de lo que sucede a nuestro alrededor. Por ejemplo, 
podemos indignarnos o enfurecernos cuando reconocemos la injusticia; 
como también podemos reírnos y celebrar cuando reconocemos un 
acierto. 

Somos capaces de discernir entonces, cuando experimentamos, 
imaginamos y sentimos que no es otra cosa que dejarnos tocar y afectar 
por la historia, es en ese dejarse alcanzar y abrazar la vida, que se produce 
una enseñanza, una pedagogía de la memoria, que difiere de un proceso 
abstracto o lejano, para hacer de los relatos y experiencias algo cercano 
y cotidiano. Inhibir esta pedagogía ya sea por negación o racionalización 
auto-engañadora sería una catástrofe para los seres humanos. La ética 
de la memoria nos traza así un camino de mesura y prudencia que nos 
permite enfrentar el mundo sin ignorancia ni indiferencia.

En El conocimiento del amor se explica que “los hombres atenienses no 
reservaban la expresión del amor, el sufrimiento y la ira para el ámbito 
privado del hogar. La esfera pública estaba teñida de la energía emocional 
e imaginativa que, en cambio, solemos asociar con la esfera privada”192. 
Necesitamos apostar por una educación ciudadana que no tenga miedo a 
mostrar sus emociones, a generar dudas en vez de certezas, a cuestionar 
lo aceptado y revisado, a dialogar y corregir si es necesario, que practique 
la solidaridad y compasión. Necesitamos una educación que, frente a la 
cultura del olvido y la indiferencia, pueda recordar y sentir humanamente. 

191	 Ibid. p. 156.
192	 Ibíd. p. 189.
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CONCLUSIONES
El objetivo de nuestra investigación era mostrar cómo la reflexión 
filosófica puede ayudar en la comprensión de la memoria del Perú post 
conflicto armado interno, luego del trabajo realizado podemos arribar a 
las siguientes conclusiones. 

1. 	 Describir el proceso de memoria en la constitución de identidad del 
sujeto es pertinente para ver el grado de importancia que esta ocupa 
en la reconstrucción de una sociedad e individuos luego de un periodo 
largo de violencia. El trabajo filosófico de la memoria nos ayuda en 
la precisión del proceso. Una de las primeras cosas que subraya Paul 
Ricoeur es que el ser humano es un ser que actúa y padece, y estas 
cualidades le permiten atestar su individualidad que se construye 
gracias a la dialéctica idem-ipse. Como señala Ricoeur este diálogo es 
importante porque somos seres inacabados, nos vamos construyendo 
en el camino en constante encuentro y escucha de uno mismo y de los 
otros cercanos y lejanos. Para este proceso de búsqueda o anamnesis 
nos ubicaremos desde el mirador de la phronesis o mesura que nos 
permite hacer un proceso de reconocimiento serio que vislumbre los 
límites y manipulaciones en los que puede caer el proceso de memoria. 
Precisamos que para que la memoria sea fidedigna debe ser reflexiva 
(proceso de duelo), mundana (compartida y cotejada con los otros), 
y responder al imperativo de justicia. El diálogo será así la clave, que 
no debe ser visto como acto de conveniencia sino por el contrario 
nos exige superar la reciprocidad para otorgarse en mutualidad 
y gratuidad. El reconocimiento no necesita un pago o mérito, sino 
sencillamente se ofrece como acto de encuentro con la humanidad 
del otro, que en este caso se ve motivado por el conocimiento de una 
situación de injusticia, motivo suficiente para generar una respuesta. 
Son estas precisiones en la comprensión de la memoria las que deben 
aportar en el proceso de memoria que atraviesa nuestro país.

2. 	 La literatura testimonial nos ofrece un espacio valioso que ayuda a 
reanudar la oportunidad de diálogo y análisis necesarios para el trabajo 
de memoria. A partir de la reflexión filosófica hemos subrayado la 
particularidad e importancia del testimonio como elemento que, al 
compartirse, renueva y revitaliza la historia y la vida. Remarcamos así 
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la función social de la memoria de encaminar la praxis y la moral de 
los individuos y pueblos, que dista de indicarles lo que deben hacer; 
sino más bien, a partir de la narración de su historia y la escucha 
atenta, apelar a que cada persona o comunidad pueda responder, 
con conocimiento de causa, a la realidad inmediata que le toca vivir. 
La memoria se convierte así en la invitación al aprendizaje. Como 
señala Paul Ricoeur, no todo comienza en los archivos, sino con el 
testimonio. En tal sentido, la memoria es el paso previo a la historia. 
Es importante precisar que la importancia del testimonio reposa en que 
valoramos la fiabilidad del testigo más que la exactitud de los hechos 
narrados. La experiencia de lo vivido tiene lecciones transversales 
que no deben ser pasadas en alto. Es también vital entender que el 
testimonio es producto de la atestación de la identidad de aquel que 
cuenta su historia. Negarle la oportunidad de un diálogo alturado, se 
transforma en injusticia. Tanto Lurgio Gavilán y José Carlos Agüero 
no buscan maquillar lo que sucedió, solo tratan de entender lo que 
vivieron en diálogo con todos. Sin embargo, hay testimonios que no 
encuentran la audiencia capaz de escucharlos y comprenderlos. El reto 
es superar esta dificultad. La CVR constató que una de las más graves 
secuelas de la violencia sufrida en el Perú consiste en la negación del 
derecho que tenemos los peruanos de conocer nuestra propia historia. 
Sin embargo, el silencio y la mentira no deben seguir acallando las 
voces de las víctimas y de sus familiares que claman por justicia. 

3. 	 A partir de la verdad escuchada a través de los testimonios, podemos 
entrar a un periodo de reconciliación o de “conversión ético-
institucional”. Tenemos claro que la diversidad es presupuesto 
necesario para la identidad peruana, y es a lo que debemos aspirar 
como sociedad. Frente a una cultura individualista, la reconciliación 
nos propone una cultura del encuentro; frente a la homogeneización 
cultural, se propone el valor de la pluralidad; frente a la discriminación 
y el racismo imperante, se propone el reconocimiento y la valorización 
de lo diferente y; frente al silencio, se propone el testimonio y el 
diálogo. Se hace necesario pensar la memoria como proyecto, como 
un deber de responsabilidad y justicia. La responsabilidad y la justicia 
rompen con la lógica de la dominación que establece que hay personas 
que son superiores que otras y que, por tanto, la injusticia es normal. 
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En cambio, si asumimos lo vivido como herencia, como la huella 
que debe marcar nuestro actuar, esta se convertirá en la epifanía que 
va proponiendo un mundo nuevo. Es posible entonces reconocer la 
reconciliación como un proceso que no solo posibilita un reencuentro 
del ciudadano consigo mismo y con su familia o comunidad, y de la 
sociedad consigo misma, sino que permite también el reencuentro del 
Perú consigo mismo, de la comunidad nacional con su Estado. 

4. 	 Proponemos así tres comprensiones de la memoria que pueden 
ayudarnos a alcanzar una ética ciudadanía que trabaje por la 
reconciliación. La primera es la memoria crítica, que explica con 
todos sus acentos el fenómeno de violencia. El segundo rasgo es la 
comprensión de una memoria libre, la preocupación por la memoria 
no es exclusiva de algunas personas, pertenece a toda una comunidad. 
En tal sentido esta no puede ser simplificada o reducida a una sola voz, 
implica permitir que las diferentes voces se escuchen y se reconozcan. 
Luego en tercer lugar solo en el reconocimiento de la diversidad 
podremos alcanzar una memoria que cree identidad en la diversidad, 
y permita aprender la lección de lo vivido.
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4.	 Mencione nombre, apellido, correo electrónico de contacto, grados y 
títulos, filiación institucional del autor.

5.	 Incluya un resumen (entre 70 y 150 palabras) y palabras claves  (de 3 
a 7) en castellano y en inglés.

6.	 Se usará la “Guía para el registro y citado de fuentes” de la PUCP 
http://departamento.pucp.edu.pe/ciencias-sociales/files/2015/08/
GuiaPUCPregistroycitadodefuentes-2015.pdf

7.	 Los artículos tendrán una extensión aproximada entre 3,500 y 12,000 
palabras.

8.	 Mencionar si la investigación gozó de alguna ayuda o financiamiento.

9.	 Los artículos serán enviados a revisores en forma anónima. Los 
revisores podrán sugerir la publicación sin condiciones, publicación 
con condiciones o el rechazo del artículo.

10.	Al enviar su contribución el autor cede los derechos de autor a la 
Revista.

11.	Las contribuciones no son remuneradas.
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ÑO MES Nº TEMA 
1998 FEBRERO 1 DIVERSOS 

 NOVIEMBRE 2 DIVERSOS 
1999 MAYO 3 DIVERSOS 

 OCTUBRE 4 NUESTRO PADRE I 

 OCTUBRE 5 NUESTRO PADRE II 
2000 ENERO 6 DEUDA EXTERNA Y ÉTICA 

 ENERO 7 LEBRET Y SEN: DOS MODELOS DE DESARROLLO HUMANO 

 AGOSTO 8 DESAFÍOS PASTORALES 
2001 ENERO 9 CUESTIONES DE BIOÉTICA 

 SETIEMBRE 10 PREPARANDO LOS 40 AÑOS DEL CONCILIO VATICANO II 

  11 PREPARANDO LOS 40 AÑOS DEL CONCILIO VATICANO II 
2002 NOVIEMBRE 12 LA PARROQUIA: ENFOQUE TEOLÓGICO Y PASTORAL 

 DICIEMBRE 13 HISTORIAS DE LA IGLESIA 
2003 JULIO 14 LOS MARGINADOS EN LA BIBLIA 

 DICIEMBRE 15 LA MUJER EN LA IGLESIA 
2004 MAYO 16  LA COMISIÓN DE LA VERDAD Y RECONCILIACIÓN: 

PERSPECTIVAS 

 OCTUBRE 17 LA IGLESIA Y LAS CÁRCELES 
2005 ENERO 18 LA OPCIÓN PREFERENCIAL POR LOS JÓVENES  

 AGOSTO 19 EL DIACONADO PERMANENTE 

 DICIEMBRE 20 LOS 50 AÑOS DEL CELAM 
2006 JULIO 21 TEMAS ACTUALES DEL NUEVO TESTAMENTO 

 NOVIEMBRE 22 EMMANUEL LÉVINAS (1906-1995) 
2007 NOVIEMBRE 23 EL DOCUMENTO DE APARECIDA 
2008 AGOSTO 24 LA PASTORAL UNIVERSITARIA 

 DICIEMBRE 25 EL SÍNODO SOBRE LA PALABRA 
2009 JUNIO 26 HISTORIAS DE LA IGLESIA DE AREQUIPA 

 DICIEMBRE 27 IGLESIA Y DESARROLLO: CARITAS IN VERITATIS 
2010 JULIO 28 LA OPINIÓN DE LOS JÓVENES SOBRE LA IGLESIA 

 DICIEMBRE 29 LA VIRGEN MARÍA EN AMÉRICA LATINA 
2011 AGOSTO 30 HOMENAJE AL PRESB. DR. GUIDO FEDERICO VILLENA LINARES 

 DICIEMBRE 31 JUSTICIA EN EL MUNDO (1971) 
2012 JULIO 32 PERDÓN Y PECADO: UNA PEQUEÑA TRILOGÍA CATEQUÉTICA 

 NOVIEMBRE 33 EL CONCILIO VATICANO II: BALANCE Y PERSPECTIVAS 
 DICIEMBRE 34 EL VOLUNTARIADO UNIVERSITARIO 

2013 JUNIO 35 REFLEXIONES SOBRE LA CARIDAD 

 DICIEMBRE 36 LOS DIFUNTOS: UN DESAFIO PASTORAL 
2014 NOVIEMBRE 37 SCHILLEBEECKX - TEODICEA - ESPERANZA 
2015 ABRIL 38 LAS PARÁBOLAS SOBRE JESÚS 

 DICIEMBRE 39 LAUDATO SI 
2016 JULIO 40 THOMAS MERTON – DIGNITATIS HUMANAE 

 DICIEMBRE 41 CUATRO LECTURAS BÍBLICAS 
2017 NOVIEMBRE 42 TEOLOGÍA Y GÉNERO 

 
DICIEMBRE 
 

43 
 

SAN FRANCISCO SOLANO EL “ALTER FRANCISCUS” DEL NUEVO 
MUNDO 

2018 JULIO 44 A LOS 500 AÑOS DE LA REFORMA 
2018 DICIEMBRE 45 MEDELLÍN - 50 AÑOS   

RELACIÓN TEMÁTICA DE LAS REVISTAS 
DE TEOLOGÍA (AREQUIPA) 1998-2019
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ÑO MES Nº TEMA 
1998 FEBRERO 1 DIVERSOS 

 NOVIEMBRE 2 DIVERSOS 
1999 MAYO 3 DIVERSOS 

 OCTUBRE 4 NUESTRO PADRE I 

 OCTUBRE 5 NUESTRO PADRE II 
2000 ENERO 6 DEUDA EXTERNA Y ÉTICA 
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 AGOSTO 8 DESAFÍOS PASTORALES 
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  11 PREPARANDO LOS 40 AÑOS DEL CONCILIO VATICANO II 
2002 NOVIEMBRE 12 LA PARROQUIA: ENFOQUE TEOLÓGICO Y PASTORAL 

 DICIEMBRE 13 HISTORIAS DE LA IGLESIA 
2003 JULIO 14 LOS MARGINADOS EN LA BIBLIA 

 DICIEMBRE 15 LA MUJER EN LA IGLESIA 
2004 MAYO 16  LA COMISIÓN DE LA VERDAD Y RECONCILIACIÓN: 

PERSPECTIVAS 

 OCTUBRE 17 LA IGLESIA Y LAS CÁRCELES 
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 AGOSTO 19 EL DIACONADO PERMANENTE 

 DICIEMBRE 20 LOS 50 AÑOS DEL CELAM 
2006 JULIO 21 TEMAS ACTUALES DEL NUEVO TESTAMENTO 

 NOVIEMBRE 22 EMMANUEL LÉVINAS (1906-1995) 
2007 NOVIEMBRE 23 EL DOCUMENTO DE APARECIDA 
2008 AGOSTO 24 LA PASTORAL UNIVERSITARIA 

 DICIEMBRE 25 EL SÍNODO SOBRE LA PALABRA 
2009 JUNIO 26 HISTORIAS DE LA IGLESIA DE AREQUIPA 

 DICIEMBRE 27 IGLESIA Y DESARROLLO: CARITAS IN VERITATIS 
2010 JULIO 28 LA OPINIÓN DE LOS JÓVENES SOBRE LA IGLESIA 

 DICIEMBRE 29 LA VIRGEN MARÍA EN AMÉRICA LATINA 
2011 AGOSTO 30 HOMENAJE AL PRESB. DR. GUIDO FEDERICO VILLENA LINARES 

 DICIEMBRE 31 JUSTICIA EN EL MUNDO (1971) 
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 NOVIEMBRE 33 EL CONCILIO VATICANO II: BALANCE Y PERSPECTIVAS 
 DICIEMBRE 34 EL VOLUNTARIADO UNIVERSITARIO 

2013 JUNIO 35 REFLEXIONES SOBRE LA CARIDAD 

 DICIEMBRE 36 LOS DIFUNTOS: UN DESAFIO PASTORAL 
2014 NOVIEMBRE 37 SCHILLEBEECKX - TEODICEA - ESPERANZA 
2015 ABRIL 38 LAS PARÁBOLAS SOBRE JESÚS 

 DICIEMBRE 39 LAUDATO SI 
2016 JULIO 40 THOMAS MERTON – DIGNITATIS HUMANAE 

 DICIEMBRE 41 CUATRO LECTURAS BÍBLICAS 
2017 NOVIEMBRE 

NOVIEMBRE 

42 TEOLOGÍA Y GÉNERO 

 
DICIEMBRE 
 

43 
 

SAN FRANCISCO SOLANO EL “ALTER FRANCISCUS” DEL NUEVO 
MUNDO 

2018 JULIO 44 A LOS 500 AÑOS DE LA REFORMA 
 DICIEMBRE 45 

DICIEMBRE 47 

MEDELLÍN - 50 AÑOS   

2019  46 MIGRACIONES Y TEOLOGÍA  
 HACIA UNA ÉTICA DE LA MEMORIA
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