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Percepciones y sistemas de valores como factores de
desarrollo y transicion en Asia

Sedn Golden

El modelo chino de desarrollo y transicién, que ha sido bautizado como
el Beijing Consensus (en contraposicion al Washington Consensus),' y
que se estd llevando a cabo en la actualidad difiere en muchos aspectos
de los modelos de desarrollo «cldsicos» de Europa y de Norteamérica. En
parte, esta diferencia proviene del intento de crear un modelo propio, es
decir, un modelo «con caracteristicas chinas», y en parte del recelo de las
intenciones tltimas del neoliberalismo «occidental», es decir, de una
sana precaucién ante la posibilidad de que —en el fondo— las reformas
propuestas por los partidarios de la doctrina neoliberal estén sirviendo a
los intereses de sus proponentes, y no garantizando en absoluto los inte-
reses del pueblo chino. Pero otra fuente primordial de la capacidad china
de resistir la imposicién de modelos ajenos y de desarrollar modelos pro-
pios proviene de su milenaria tradicién de pensamiento politico, econ6-
mico y social. Por lo tanto, la investigacion de las raices socioculturales
y sociocognitivas de la civilizacion china es un elemento fundamental y
una herramienta imprescindible para la comprensién del proceso chino,
y un paso importante hacia la comprension mutua.

Este estudio abordard las percepciones y los valores del pensa-
miento politico, econémico y social desde una perspectiva asidtica, no
desde una perspectiva europea. Entre los temas principales que hay que
destacar estd el concepto de la etnocentricidad, incluso la eurocentrici-
dad —las visiones eurocéntricas del mundo— frente al de la etnodiver-
sidad, la importancia de la diversidad de culturas. Estd ademds la semio-
tica. Este binomio en la percepcion no se limita a lo fisiol6gico, sino que
incluye la percepcién cultural, porque la percepcién siempre estd organi-
zada por la cognicién, y la cognicién se configura sobre la base de siste-
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mas de valores, de imaginarios colectivos y de ideologias; es decir, de
factores sociocognitivos que condicionan la manera en que cada cultura
construye su realidad social.

El constructivismo social conlleva cierto grado de relativismo cul-
tural y lingiiistico, lo que no implica un exotismo radical, es decir, una di-
vision infranqueable de las distintas culturas del mundo. Lo que sf quie-
re decir es que diferentes culturas, a lo largo de los milenios, en respuesta
a las mismas necesidades humanas, de supervivencia individual y del
grupo, pueden haber estructurado sus visiones de c6mo es el mundo de
maneras diferentes. Esta es la esencia del concepto de la relatividad cul-
tural, el hecho de admitir que el mundo se estructura socialmente. En su
aplicacion a los estudios internacionales, hay que insistir en la importan-
cia del papel de los factores sociocognitivos en las interacciones de las
unidades que configuran el sistema internacional 2

Entre los factores sociocognitivos, el sistema de valores que rige la
percepcion europea de las relaciones internacionales incluye como ele-
mento bdsico un concepto del papel del poder institucional en relacién
con los derechos humanos que se desarroll6 en Europa a lo largo de los
siglos XVII-XIX, en el marco de una serie de revoluciones politicas, cultu-
rales y cientificas, que produjeron la Ilustracién.' Uno de los pensadores
europeos clave de este momento fue Thomas Hobbes (1588-1679), uno
de los primeros en definir lo que seria conocido como el «contrato so-
cial», una de las bases del concepto moderno europeo del Estado y del
sistema politico democritico. Hobbes invent6 un pequefio mito para jus-
tificar el uso de la fuerza con objeto de que se le otorgue al soberano el
derecho de imponer el orden por la fuerza, imaginando —a través de un
experimento mental —c6mo hubiera podido ser la vida social primitiva,
con todos sus miembros persiguiendo sus propios intereses, sus propios
beneficios, a costa de los demds, y concluyé que, en una sociedad sin
control, sin poder impuesto, el hombre es como un lobo para el hombre
(Homo homini lupus), porque:

es manifiesto que durante el tiempo en que los hombres viven sin un po-
der comiin que los atemorice a todos, se hallan en condicién o estado que
se denomina guerra: una guerra tal que es la de todos contra todos [...] En
la naturaleza humana encontramos tres causas de discordia: la disputa, la
competicién y la desconfianza [...] Asi todos viajan y viven armados |[...]
y no hay condiciones para la industria, ni el comercio ni la convivencia
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[...] por lo que la vida del hombre es solitaria, pobre, embrutecedora, su-
cia y corta.*

Para Hobbes, la invencién del poder politico era una necesidad social.
Descontrolado, y por culpa de su naturaleza, el ser humano serfa egoista
y las rivalidades provocadas por intereses contrapuestos harian imposi-
ble la vida en comiin. Como consecuencia, para Hobbes la sociedad, los
miembros de la sociedad, ceden parte de su libertad a una estructura de
poder para que ésta garantice las condiciones minimas necesarias para
que las personas puedan prosperar y buscar su felicidad. Es este un texto
fundamental de la Ilustracién; construye una parte importante de la vi-
sién europea de la politica, de la organizacién social, de la democracia y
de la modernidad.

Mucho antes que Hobbes, Mozi (479-381 a.n.e.), un maestro del
pensamiento politico, econémico y social de la antigiiedad china, inven-
t6 un mito parecido para justificar la existencia de un soberano. El maes-
tro Mozi dice:

La época actual es un regreso a la antigiiedad de los tiempos en que la hu-
manidad acababa apenas de nacer y en que no habia atin ni jefe ni rector. Se
decfa entonces: «Bajo el Cielo, cada cual tiene su sentido de lo justo». De
modo que por cada hombre habia un sentido de lo justo, por cada diez
hombres habia diez y por cada cien hombres habia cien. Y cuanto mds pro-
liferaban los hombres, mds proliferaban las ideas que tenian acerca de lo
justo. Y es que cada cual consideraba justo su propio sentido, y no el de los
demis, de modo que todos se juzgaban mutuamente de forma errénea.

En las familias, el padre, el hijo, los mayores y los menores abriga-
ban mutuo rencor. Todos tenian sentimientos divergentes que no conse-
guian armonizar, hasta el punto de desperdiciar energfa en lugar de ayu-
darse, ocultar las técnicas beneficiosas en lugar de ensefiarlas y dejar que
se pudrieran los excedentes en lugar de compartirlos. En el mundo entero
dominaba el desorden casi hasta el salvajismo.

Al no existir distinciones entre soberanos y siibditos, superiores € in-
feriores, viejos y jévenes, ni relaciones ritualizadas entre padres e hijos,
mayores y menores, reinaba el desorden en el mundo. Es evidente, el mun-
do estaba en desorden porque el pueblo no tenia jefe ni rector que unifica-
ra el sentido de lo justo. Por eso se acabé eligiendo a un hombre dotado de
las mejores cualidades, de la mayor sabiduria de juicio y de la inteligencia
mds perspicaz para establecerlo como Hijo del Cielo, de tal manera que to-
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das las acciones se hicieron en virtud de un sentido de lo justo tinico comiin
a todo el universo.’

Este mito fundacional de otro sistema de pensamiento politico tiene mu-
cho en comin con el mito inventado por Hobbes unos mil quinientos
anos mds tarde (no hay ninguna posibilidad de influencia; Hobbes no
pudo haber conocido ese texto de Mozi). En el siglo xvii seria Giambat-
tista Vico,’ en Italia, quien inventara un mito parecido; y en el siglo xx,
Sigmund Freud.

Asi que tres pensadores de la cultura europea, uno protestante (Hob-
bes), otro catdlico (Vico) y el tercero judio (Freud) recurrieron a mitos pa-
recidos para justificar o explicar la necesidad del poder y del uso de la fuer-
za por parte de las instituciones sociopoliticas. En el concepto de Hobbes,
el del hombre como un lobo para el hombre, es inevitable ver el concepto
cristiano del pecado original, de que la naturaleza humana es corrupta
como consecuencia de un pecado original hereditario, y de que el mal es in-
trinseco a la naturaleza humana, a la Natura. Aqui hay una relacién directa
entre las creencias religiosas y el desarrollo de un concepto antropolégico,
socioldgico y politico. Como pasaria con muchos conceptos avalados por la
Tlustracién, se otorgaron a las creencias antiguas el valor de nuevas ideas
basadas en una supuesta razén objetiva y universal.

Pero en el caso chino no aparece ningiin concepto religioso. Es una
descripcion sociol6gica, que no recurre a las creencias para explicar por
qué los seres humanos actuarian asi. No implica la existencia de un mal
intrinseco a la naturaleza humana o a la Natura. La referencia al empera-
dor como hijo del cielo es una metifora, porque en el caso de Mozi el
concepto del cielo es un concepto abstracto, sinénimo —més bien— del
cosmos, no un concepto de Dios. Mozi pudo llegar a una justificacién de
la soberania de un lider politico sin acudir a las creencias. Su visién fue
civica, no religiosa. ’

Otro gran pensador politico de la Antigiiedad china fue Mengzi o
Mencio (371-289 a.n.e.), uno de los méds importantes seguidores de Con-
fucio (551-479 a.n.e.). Promulgador del confucianismo en China y uno
de los primeros en dibujar alli algin concepto de la naturaleza humana,
Mencio dijo:

Todo hombre tiene un corazén que reacciona ante lo intolerable. [...] Su-
poned que unas personas vean de repente a un nifio a punto de caer en un
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pozo. Todos tendrédn una reaccién de espanto y empatia que no estard mo-
tivada ni por el deseo de llevarse bien con los padres, ni por tener buena
reputacion entre los vecinos y amigos, ni por aversién hacia los alaridos
del nifio.

Se ve asi que, sin un corazén que se compadezca del préjimo, no se
es humano; sin un corazén que experimente la vergiienza, no se es huma-
no; sin un corazén lleno de modestia y deferencia, no se es humano; sin un
corazén que distinga lo verdadero de lo falso, no se es humano. Un cora-
z6n, que compadece es el germen del sentido de lo humano; un corazén
que experimenta la vergiienza es el germen de lo justo; un corazén lleno de
modestia y deferencia es el germen del sentido ritual; un corazén que dis-
tingue lo verdadero de lo falso es el germen del discernimiento. El hombre
posee en €l estos cuatro gérmenes, igual que posee cuatro extremidades.
Poseer estos cuatro gérmenes y declararse incapaz (de desarrollarlos) es
perjudicarse a si mismo; decir que su principe es incapaz de ello es perju-
dicar al principe.

Quienquiera que posea estos cuatro gérmenes sabrd desarrollarlos al
médximo, serd como el fuego que prende o la fuente que brota. Si fuera ca-
paz de desarrollarlos, seria digno de que se le confiara el mundo; si no fue-
ra capaz, no sabria ni servir a sus padres (11 A 6).%

Esta es la analogia inventada por Mencio para sugerir que en la natu-
raleza de todos los seres humanos, cuando nacen, hay una reaccién ins-
tintiva de compasion, es decir que, para Mencio, la primera reaccién instan-
tdnea de cualquier persona que vea a una nifio a punto de caer en un pozo
seria la de salvarlo. Pero después, enseguida, podrian interferir conside-
raciones sociales que modificaran el propésito original: esperar una re-
compensa de los padres por haber salvado a su hijo, o ganar fama, o des-
hacerse de las molestias que el nifio provocara. Mencio dijo:

En los afios de abundancia, los jévenes son excelentes en los afios de esca-
sez, pésimos. Esta diferencia no se debe a sus cualidades naturales, sino a
que las circunstancias ahogan su corazén [...]

Tenemos el ejemplo de la cebada: una vez que se esparce la semilla
y se cubre de tierra, con el mismo suelo y el mismo tiempo de siembra, ger-
mina, nace y, cuando llega su tiempo, todas las plantas estdn maduras. Si
hay diferencias serd porque el suelo es mds o menos fértil, porque lluvias y
rocios la alimentaron de modo distinto y porque el trabajo humano sobre
ella no fue igual.
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Mencio dijo:

Los drboles del monte Niii eran bellos, pero por estar situados en los bor-
des de un gran Estado fueron atacados con hachas y ya no pudieron con-
servar su belleza. Con el reposo del dia y la noche y la nutricién de lluvias
y rocios, renacieron brotes y tallos, pero vacas y cabras vinieron entonces y
pastaron en el monte hasta dejarlo pelado. Cuando las gentes ven ahora el
monte desnudo, creen que en él nunca hubo drboles, pero no es éste el es-
tado natural del monte.’

A partir de este argumento, Mencio propuso que los seres humanos na-
cen con ciertos instintos que, en caso de madurar, si la sociedad permite
su completo desarrollo, se convierten en cualidades o virtudes morales.
Hizo uso de una metdfora orgdnica para describir estos instintos como
«brotes» (germen en la traduccion citada) cuyo crecimiento y;madura-
cion dependerian de las condiciones ambientales. Por ejemplo, la com-
pasion, que moveria a alguien a salvar a un nifio si las condiciones so-
cioecon6micas permiten su desarrollo, comportaria el altruismo. Pero, si
no es asi, y el resto del texto de Mencio demuestra que no fue asi en su
tiempo, esta cualidad en potencia no se desarrolla.

Mencio expone toda una serie de argumentos para los soberanos so-
bre la necesidad de proveer y garantizar las condiciones socioeconomi-
cas necesarias para que la gente desarrolle sus cualidades morales. Lo
que propone es que la sociedad no impida que el altruismo sea el resulta-
do final de la maduracién de esos brotes naturales: un brote que se en-
cuentra en una tierra adecuada crecerd y madurard, pero si se encuentra
en tierra yerma o poco fértil, no podrd. Asi que, para Mencio, la natura-
leza humana (en si misma) no garantiza nada. La sociedad es la que de-
termina todo. En este caso, no hay ningiin equivalente al concepto del pe-
cado original que influyo en el modelo europeo. El mal no es intrinseco
a la Natura."

Un tercer gran pensador politico de la antigiiedad china fue Xun-
zi" (298-238 a.n.e.), otro de los mds importantes seguidores de Confu-
cio, y otro de los primeros en dibujar algiin concepto de la naturaleza
humana.

La naturaleza del hombre es mala (xing e); lo que de bueno hay en ella es
artificial (wei).
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En lo que de innato tiene la naturaleza humana, estd la aficién al provecho;
si el hombre sigue esta inclinacién, aparecen la codicia y la rivalidad, de-
saparecen la deferencia y la modestia. En lo innato estdn el odio y la riva-
lidad; si se sigue esta inclinacién aparecen el crimen y la infamia, desapa-
recen la lealtad y la confianza. En lo innato estdn los deseos de las orejas y
de los ojos, la aficién por la musica y el sexo. Si se sigue esta inclinacién,
aparecen los excesos y el desorden, desaparecen los ritos y el sentido mo-
ral, la cultura (wen) y la estructura (Li).

Asi, pues, si se da rienda suelta a la naturaleza del hombre (xing), si
se sigue la inclinacion de sus caracteristicas intrinsecas (ging), empezare-
mos luchando por los bienes, seguiremos en el sentido contrario a la justa
reparticién y buena organizacién de los mismos y acabaremos sumidos en
la violencia. Es, por tanto, necesario que intervenga la transformacién que
obran los maestros y las normas, asi como el Dao de los ritos y del sentido
moral, para poder empezar con la deferencia y la modestia, seguir en la di-
reccién de la cultura y de la estructura y acabar en un estado ordenado.
Considerando asf las cosas, queda claro que la naturaleza humana es mala,
y que lo que de bueno hay en ella es artificial."

El uso que hace esta version espaiiola de la palabra mala en la cita de
Xunzi corre el peligro de introducir connotaciones que confunden el ar-
gumento de Xunzi, debido a las connotaciones religiosas que el concep-
to del mal tiene en la cultura europea, citadas antes en el caso de Hobbes.
Este es uno de los problemas de comprensién mutua entre culturas que
no han estructurado sus visiones del mundo sobre las mismas bases. Lo
que dice el texto chino es que el ser humano nace con instintos, emocio-
nes y deseos: cuando tiene sed, quiere beber; cuando tiene hambre, quie-
re comer. Que el actuar segtin los instintos sea bueno o sea malo, depen-
derd de las circunstancias concretas de cada momento. Pero los instintos
en si mismos son neutrales, no hay nada maloe intrinseco en ellos. El tex-
to no dice que estos instintos sean ni negativos ni positivos, simplemen-
te dice que hay instintos. Lo que impide que los seres humanos actien
siempre segln sus instintos es la Cultura, que no es natural, que no pro-
viene de la Natura y que es, por lo tanto, artificial. Las normas del com-
portamiento, que son inventos de la Cultura, son intervenciones artificia-
les en el comportamiento instintivo:

Ahora bien, el hombre, por naturaleza, desea saciarse cuando estd ham-
briento, desea calentarse cuando tiene frio y desea descansar cuando estd
cansado. Estos son los sentimientos naturales del hombre. Pero ocurre que
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cuando un hombre tiene hambre y tiene ante si a unos ancianos, no come
antes que ellos sino que les cede su lugar. Cuando estd cansado, no se atre-
ve a descansar porque quiere sustituir a su hermano mayor en el trabajo.
Estas dos conductas van contra la naturaleza original y violan los senti-
mientos naturales. No obstante, el camino de la piedad filial es el modelo
y la regla de la correccién y la rectitud. Si uno obedece a sus sentimientos
naturales no sentird deferencia ni obediencia. La deferencia y la obedien-
cia se oponen a los sentimientos naturales."

Xunzi recurre a otra analogia relacionada con el agua. Imagina a un pa-
dre y a su hijo perdidos en un desierto, que durante dias no han podido
encontrar agua para beber. De repente encuentran un pozo, una fuente de
agua. Se pregunta quién beberd primero, y se responde que es evidente
que el hijo dejard beber primero a su padre. Si fuera por los instintos, por
naturaleza, seria el hijo el que bebiera primero, porque es més joven, mas
rdpido y mds fuerte, y necesita beber. Por lo tanto, no es la Natura la fuer-
za que impide que el hijo actie instintivamente y beba primero, sino la
Cultura, las normas del buen comportamiento social.

Si la implicacién de la analogia de Mencio fue que el mal no pro-
viene de la Natura, sino de la Cultura o de la Sociedad, el ejemplo de Xun-
zi implica que el bien tampoco proviene de la Natura, sino de la Cultura o
de la Sociedad. Tampoco en este caso hay ningtin equivalente al concep-
to europeo del pecado original. Lo que si que hay en estas tres citas de
pensadores politicos chinos de la antigiiedad es un fuerte concepto del
factor sociocultural, que es lo que permite reprimir comportamientos hu-
manos negativos, egoistas, y lo que pretende promover comportamientos
altruistas o, como minimo, mantener la convivencia:

Tanto Mencio como €l [Xunzi] consideraban que la privacién material es
la principal causa externa de la mala conducta. La posicién de Mencio pue-
de resumirse con facilidad: «Si las personas tienen un medio de vida cons-
tante, tendrdn una mente constante; sin un medio de vida constante, no ten-
drdn una vida constante». [Xunzi] hacfa hincapié en el hecho de que los
bienes no son ilimitados. Queria evitar que se agotaran las fuentes de abas-
tecimiento de las cosas y queria que ningin hombre se viera frustrado en
sus deseos debido a una insuficiencia de cosas. Para ello, los deseos y las
cosas debian estar equilibrados. Por lo tanto, [Xunzi] queria que todos los
hombres se controlaran a si mismos mediante la obediencia a las reglas de
la conducta adecuada [...] y a los dictados del sentido moral [...], para que
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los deseos no se vean frustrados por una escasez de cosas, y tampoco se
agoten las cosas debido a la demanda de los deseos. En lugar de ello, am-
bos deben apoyarse mutuamente y deben seguir existiendo [...]. Toda su
teorfa politica estd basada en su reconocimiento de la mutua implicacién de
las cosas (en la escasez) y de los deseos (en la saciedad)."

El debate sobre los origenes del bien y del mal en el comportamiento hu-
mano ha sido constante a lo largo de la historia del pensamiento chino,
pero nunca ha atribuido sus origenes a la naturaleza humana, sino al am-
biente socioeconémico y politico; y siempre ha atribuido a la educacion
(en el sentido de «la buena educacién», que produce personas «bien edu-
cadas») la capacidad de contrarrestar las influencias negativas del entor-
no social. Asi, llegada la época de las reformas democraticas que empe-
zaron a finales del siglo xix, los pensadores politicos chinos recurrieron
a estos aspectos del pensamiento tradicional chino, y a otros del pensa-
miento budista, para justificar conceptos tan innovadores en el contexto
chino como la igualdad de todos los ciudadanos, el sufragio universal, el
sistema parlamentario o la monarquia constitucional, porque los origenes
de las justificaciones occidentales de estos mismos conceptos no encon-
traron equivalencias culturales en el contexto chino.” Como consecuen-
cia, en Asia las bases sociocognitivas sobre las cuales se plantean las po-
liticas de desarrollo y de transicién pueden ser diferentes. Como dice
John Gray:

Las profundas diferencias entre el capitalismo asidtico y el de los paises oc-
cidentales no disminuirédn con el tiempo. Reflejan diferencias no s6lo en las
estructuras familiares, sino también en la vida religiosa de las culturas en las
que esos distintos capitalismos estdn enraizados. El mayor soci6logo del
capitalismo, Max Weber, tenia razén cuando vinculaba el desarrollo del ca-
pitalismo en Europa noroccidental con el protestantismo [...] El nuevo
capitalismo de Asia Oriental estd libre de la pesada carga occidental de
disputa ideolégica sobre los méritos de los sistemas econémicos rivales.
Esto es asi en parte porque la mayoria de las tradiciones religiosas de Asia
Oriental no pretenden ser exclusivas. Esta falta de reivindicacién de una
tinica verdad es paralela a un enfoque pragmitico en politica econémica.'®

Sobre la base de citas como éstas se construy6 todo un sistema €tico y
moral confuciano que hoy en dia permite a autores como Samuel B. Hun-
tington'” caracterizar la civilizacién de Asia Oriental como una civiliza-
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cién confuciana, asi como la europea y la norteamericana son una civili-
zacidn cristiana.

Otro ejemplo de cémo y por qué la civilizacién de Asia Oriental
construy6 una visién del mundo distinta de la construida por la civiliza-
cién europea debido a las diferencias en sus circunstancias de base pro-
viene de las consecuencias antropolégicas del cultivo del arroz." Los ori-
genes de la cultura japonesa estuvieron condicionados por el hecho de
que solo el 10 % del terreno fuera cultivable, lo que obligé a la poblacién
japonesa, a la cultura japonesa, a construir una organizacion social y una
psicologia social acordes con la base material de su cultura. Los japone-
ses cultivaron el arroz, que es un cereal muy rentable en términos de ali-
mentacién, pero que requiere mucha mano de obra. Un granjero solo no
puede cultivar el arroz; debe hacerse en grupo. Si la supervivencia del
grupo depende de su capacidad de trabajar en grupo, cualquier compor-
tamiento social que pudiera romper la convivencia dentro de €l estaria
amenazando la supervivencia del mismo. Y el individualismo no recibi-
rfa ninguna recompensa porque —contrariamente — estaria poniendo en
peligro la supervivencia del grupo. Lo que recompensa al individuo es
adaptarse a las necesidades del grupo y participar en el reparto de los bie-
nes del mismo. Por esta razén, en las mitologias de las culturas del arroz
de Asia Oriental y del sureste no hay héroes. En cambio, en las culturas de
la caza (como las que dieron origen a las culturas europeas), algunos in-
dividuos podian tener mds habilidad como cazadores que otros, y por lo
tanto, aportar mds carne (proteina) al grupo que otros, debido a su propia
habilidad individual. En este caso, esos individuos mds hédbiles, mds me-
ritorios, que aportaran mds, podian exigir mds recompensa, podian exigir
un trato diferenciado. Ademds, en las culturas de la caza, un individuo
podia sobrevivir sin la ayuda del grupo. Como consecuencia, en las mi-
tologias de las culturas de la caza hay héroes. Y de esta manera, dos cul-
turas distintas, desarrolladas en circunstancias materiales muy distintas,
podrian haber construido visiones muy distintas del papel del individuo
en el seno de su propia sociedad, que son diferentes, aunque en ambas
culturas, la del arroz y la de la caza, los seres humanos debieran satisfa-
cer las mismas necesidades existenciales.

Los politélogos chinos pueden analizar los «valores occidentales»
desde un punto de vista libre de las premisas de la Ilustracion que condi-
cionan los andlisis hechos por los politélogos occidentales precisamente
porque no comparten una misma tradicion. En una publicacién reciente
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de una institucién china de investigacién fundada por Zhou Enlai, el Ins-
tituto de Estudios Extranjeros de Shanghai, Zhu Majie destaca cinco ele-
mentos principales como «valores centrales de la civilizacién occiden-
tal», a saber, la pretension salvifica, el expansionismo, el individualismo,
el liberalismo y el utilitarismo:

1. Pretension salvifica y espiritu misionero. La herencia cristiana contie-
ne un sentido de «misién» que debe ser cumplida por los creyentes. La
vocacién universalista de la Palabra de Dios lleva a emprender, duran-
te toda la historia, acciones de salvacién como las cruzadas, o la ex-
pansién colonial después. Actualmente tiene lugar una variedad bajo la
apariencia de democracia cuya promocion se lleva a cabo mediante
una nueva herramienta, la «diplomacia de los derechos humanos».

2. Expansionismo. La civilizacién occidental se ha expandido ininte-
rrumpidamente al amparo de la modernizacién. La industrializacién
del mundo es una de las consecuencias palpables. Antes se expresaba
a través de la «civilizacién azul», un movimiento relacionado con el
océano, la aventura, la exploracién y, finalmente, con la agresién, la
conquista y la dominacion. Se impusieron el estilo de vida occidental,
las ideas occidentales y los sistemas sociales occidentales. Se envia-
ron buques de guerra y misioneros a todos los rincones del mundo. Se
desarrollaron nuevos mercados que demostraron que la historia de la
civilizacién occidental no es otra que la historia de la expansién. Tras
la descolonizacién oficial, las naciones occidentales no han cambiado
su actitud y siguen intentando imponer sus modelos sociales y sus va-
lores.

3. Individualismo. El individualismo es el valor de la civilizacién occi-
dental por antonomasia, su rasgo distintivo. Histéricamente fue el
«arma de la burguesia» para enfrentarse al despotismo feudal y a la
opresion aristocridtica. En la actualidad, exigir la liberacién de la per-
sonalidad, el derecho de los individuos como tales a la libertad y a la
felicidad, se ha convertido en una norma ética. Otras consecuencias
son la autosatisfaccion, el egoismo y una conducta desinhibida.

4. Liberalismo. En la civilizacién occidental, el liberalismo es el com-
plemento indispensable del individualismo. Originariamente, la liber-
tad es uno de los pilares construidos por la burguesia europea en su
lucha contra la aristocracia. El liberalismo implica libertad de creen-
cia, de expresién y de accién. En el 4mbito econémico significa libre
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mercado, libre comercio y libre competencia. En el politico, conduce
al concepto occidental de democracia.

5. Utilitarismo. La civilizacién occidental, basada en los intereses, per-
sigue la eficacia, la eficiencia y la maximizacién de los beneficios.
Esto se da, alternativamente, a través del idealismo y del pragmatis-
mo. El interés individual se sostiene como un valor situado por enci-
ma de los principios y la amistad. Como en la época del nacimiento
de la burguesia, Occidente sigue emprendiendo cruzadas en nombre de
Dios y el oro. El utilitarismo se expresa tradicionalmente a través de la
vinculacién o la desvinculacion de los derechos humanos con el co-
mercio, a través de la imposicién de sanciones econdémicas y de la
ayuda econémica."

La percepcion de los valores occidentales desde una perspectiva asidtica
independiente y auténoma pone en duda la sinceridad de la defensa de
estos valores cuando la préctica de sus defensores contradice el signifi-
cado de aquello que defienden. En este sentido, las dudas sobre la legiti-
midad democritica de la victoria de George W. Bush en las elecciones
presidenciales del afio 2000 en Estados Unidos, asi como los escdndalos
financieros de empresas como ENRON, que pusieron en tela de juicio
los conceptos de transparencia, de corporate governance y de respeto a
las normas y al Estado de derecho tan predicados por el liberalismo oc-
cidental, o los escdndalos provocados por la violacion de los derechos
humanos en la base militar estadounidense de Guantdnamo y en prisio-
nes militares como la de Abu Ghraib en Irak, ademds de la aprobacién
oficial por parte de la Administracién de Bush del uso de la tortura y de
la existencia de prisiones clandestinas fuera de la jurisdiccién estadou-
nidense (y por lo tanto, fuera del alcance de cualquier garantia de pro-
teccién de los derechos de los detenidos), y su incumplimiento de la
Convencién de Ginebra en relacién con los derechos de los prisioneros
de guerra, asi como el rechazo y la politica de constante subversion del
Tribunal Penal Internacional, ponen de manifiesto una clara contradic-
cién entre los principios o valores defendidos y predicados por Estados
Unidos y su propio comportamiento en el @mbito geopolitico y en el del
comercio mundial. Por esta razén autores como Zhu Majie ven en «la di-
plomacia de los derechos humanos» una hipocresia radical, una justifi-
cacién encubierta de una politica proteccionista, por un lado, y de la fal-
ta de respeto mutuo y de trato de igual a igual en el terreno diplomatico.
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Por su parte, la Unién Europea también ha dado muestras de tener cierta
capacidad de ver la paja en el ojo ajeno sin darse cuenta de la viga en el
propio, como ocurre en el caso del conflicto de Irlanda del Norte, que ha
sido consecuencia del fracaso de un Estado, tal como la misma UE defi-
ne un Estado fallido:

Conflicto civil y [muestras de] mal gobierno como la corrupcién, el abuso de
poder, la debilidad institucional y la incapacidad de rendir cuentas corroen
los estados desde dentro. En algunos casos, esto ha ocasionado el colapso de
las instituciones estatales. El colapso del Estado puede estar vinculado a
amenazas evidentes, como el crimen organizado, la afluencia incontrolada
de armas pequefias o el terrorismo. Forman un suelo fértil para el extremis-
mo y el terrorismo. El fracaso del Estado es un fenémeno alarmante que so-
cava la gobernanza global y aumenta la inestabilidad regional

Aun asf, ni la UE ni el mundo occidental atribuyen este conflicto a la
existencia de un Estado fallido en el seno de la Unién Europea.

Otro ejemplo de una vision distinta del mundo basada en los valo-
res asidticos, y que incide en la manera de plantear politicas de desarro-
llo y de transicién es la <ASEAN way», el camino o via ASEAN, como
estrategia diplomdtica de la Asociacién de Naciones del Sureste Asidti-
co. La «<ASEAN way», musyawarah dan mukafat, «consultacién y con-
senso», basada en la manera tradicional de resolver conflictos de las cul-
turas de Indonesia, se basa en el didlogo en busca del consenso. Pero hay
una sensibilidad exquisita hacia los limites de lo que se puede hablar; las
negociaciones, las conversaciones, las consultas que se hacen nunca pue-
den llegar a presionar demasiado al otro. No se puede hacer que el otro
se sienta incomodo. Si la insistencia empieza a incomodar, hay que re-
troceder. El proceso del Asia-Europe Meeting (ASEM, las cumbres que
los estados de la UE celebran con los estados de la ASEAN, mas China,
Jap6n y Corea del Sur) pone de manifiesto que las dos partes se aproxi-
man desde bases sociocognitivas diferentes —hecho que ha provocado
mis de un incidente en el proceso, especialmente en relacién con la par-
ticipacién de Myanmar en el mismo.

Entre los pensadores chinos que han investigado las bases concep-
tuales del desarrollo en su propia cultura, en el marco de su transicién y
modernizacién, destaca el andlisis hecho por K. C. Chang, uno de los
mds importantes arquedlogos del siglo XX, cuyos estudios le llevaron a
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cuestionar las bases teéricas de los andlisis del desarrollo chino hecho
desde Occidente.

Las teorfas occidentales sobre la antigua politica china se centran en el
concepto de sociedad oriental. «El concepto de sociedad oriental como un
tipo definido surgi6 a fines del siglo xviil y fue una contribucién de los lla-
mados economistas cldsicos. Surgié porque estos economistas no podian
comprender la economia del antiguo Egipto y de Mesopotamia, ni la de
China e India contempordneas, a partir de lo que comprendian sobre Gre-
cia y Roma o de Europa bajo el feudalismo o el capitalismo. Elaborada por
[Karl] Marx, la idea fue recogida por el sociélogo Max Weber y luego por
[Karl Wittfogel], quien dio el tratamiento mds profundo a la teoria.»*' Se-
ria muy interesante examinar este concepto y su cambiante evolucion a la
luz de lo que sabemos ahora sobre el origen de la sociedad china. Desgra-
ciadamente, ni Marx ni Weber ni Wittfogel tuvieron acceso a los datos ar-
queologicos de las Tres Dinastias, y tanto la caracterizacion que hicieron
de la sociedad oriental como sus especulaciones sobre las causas de la for-
macion de éstas se basaron en la extrapolacion de historias posteriores, que
en muchos casos sélo conocian de segunda mano.”

Marx habia dibujado varias alternativas de desarrollo, entre las cuales in-
cluia el «sistema oriental» de comunalismo primitivo:

La caracteristica fundamental de este sistema era la unidad autosuficiente
en manufacturas y agricultura dentro de la comuna de la aldea, que retine
todas las condiciones para la reproduccién y produccion de excedente en
su interior, y que por lo tanto resisti6 a la desintegracién y a la evolucién
econdémica con mayor obcecacién que cualquier otro sistema. La ausencia
tedrica de la propiedad en el despotismo oriental enmascara asi la propie-
dad tribal o comunal que constituye su base. Esos sistemas pueden ser des-
centralizados o centralizados, mds despéticos o mds democriticos en su
forma, y estar organizados de diversas maneras. Alli donde esas pequenas
unidades comunales existen como parte de una unidad mas amplia, pueden
destinar parte de su produccién excedentaria a pagar los costes de la comu-
nidad (mayor), es decir, de la guerra, del culto religioso, etc., y para opera-
ciones econdémicamente necesarias tales como la irrigacion y el manteni-
miento de las comunicaciones, que dan la impresiéon de ser realizadas por la
comunidad mds superior, el gobierno despético suspendido por encima de
las pequefias comunidades]...]. La naturaleza «cerrada» de las unidades co-
munales hace que las ciudades apenas formen parte de la economia, sur-
giendo sélo alli donde el emplazamiento es especialmente favorable al co-
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mercio externo o donde el gobernante y sus sdtrapas intercambian sus in-
gresos (productos excendentarios) por trabajo, que emplean como una re-
serva de trabajo. El sistema asidtico, por lo tanto, no es atin una sociedad
de clases, o si es una sociedad de clases, entonces lo es en su forma mds
primitiva.”

Weber tuvo mucho mds acceso a la historiografia china cuando desarro-
116 su concepto del «Estado patrimonial».* Su énfasis en la necesidad de
controlar los rios y los sistemas de riego fue llevado mds lejos por Witt-
fogel en su teoria de las «sociedades hidrdulicas» o civilizaciones basa-
das en el riego.”

Chang cuestiona las generalizaciones sobre la historia del desarro-
llo de las sociedades que configuran las bases de estas teorias occidenta-
les, y reivindica la necesidad de analizar el desarrollo chino sobre sus
propias bases, y de comprobar si las generalizaciones sobre el desarrollo
de una sociedad que podrian resultar del andlisis que propone se parecen
a los paradigmas occidentales o si, en cambio, ofrecen una visién alter-
nativa de las posibles historias del desarrollo:

Desde luego la argumentacién que desarrollamos aqui resultard muy perti-
nente para evaluar cualquier generalizacién historiogrifica y sociolégica
que se haga sobre China. Incluso resulta posible que algin dfa las genera-
lizaciones sobre cuestiones tales como la dindmica del surgimiento inicial
de la civilizacién sobre la tierra puedan ser concebidas a partir de los datos
que consideramos aqui. A menudo las teorias de la historia se han cons-
truido a partir de la historia de la civilizacién occidental. En el mundo mo-
derno, la civilizacién occidental ha experimentado la expansién mds nota-
ble en los anales de la humanidad, englobando rdpidamente al planeta, lo
que ha dado lugar a unas teorfas formuladas segiin la generalizacion de su
propia y notable historia con las que se explican el origen y la historia de
toda la sociedad humana. Puesto que en ocasiones estas teorias guiaron a
los activistas sociales y politicos en sus intentos de cambiar el mundo, su
interés supera lo estrictamente académico.
Es hora de considerar la posibilidad de construir teorfas de la histo-
ria segiin el desarrollo de otras civilizaciones. Estas teorfas podrian ofrecer
" nuevas ideas, no sélo con relacién a principios abstractos sobre el pasado
sino también con relacién a la accién politica futura. La propia China ilus-
tra las razones que hacen que semejante reconsideracion resulte tan opor-
tuna. La historia china es tan impresionante como la historia occidental,
pero no ha sido analizada de la misma manera, por lo que no ha generado



172 Sedn Golden

leyes universales.”® Cuando China y Occidente se encontraron en el si-
glo XIx y principios del xx, habfa bdsicamente un flujo unidireccional de
teorfa sociolégica que iba de oeste a este.*” En esa época, la mayor parte de
los tedricos sociales e historiadores carecian de las herramientas o de las
habilidades necesarias para estudiar la poco conocida historia china a tra-
vés de documentos escritos con mds de veinte siglos de antigiiedad. Tam-
poco estaban dispuestos, por lo general, a digerir por completo los datos
chinos con intenciones de extraer nuevas generalizaciones. Nuestras bre-
ves digresiones sobre Marx y Weber ilustran ese particular. En los dltimos
anos, los paradigmas, modelos, generalizaciones y las diversas construc-
ciones de las ciencias sociales se han aplicado a China, pero la investiga-
cién original basada en las fuentes primarias chinas ha sido tan escasa que
Mary Wright se vio llevada a preguntar, en un tono mds bien quejumbroso:
«Pero si el objetivo de los cientificos sociales es el de establecer las gene-
ralizaciones mds amplias que puedan obtenerse, y si la amplitud de cual-
quier generalizacién depende del alcance de los fenémenos a los que se
aplica, jacaso las exigencias intelectuales de su propia investigacién no los
llevan al estudio de las partes relevantes del historial chino?».?*

Esta cuestién resulta especialmente pertinente en la actualidad por-
que en los iltimos afios nuestro conocimiento de la historia china ha
aumentado de manera significativa gracias a la arqueologfa, permitiéndo-
nos por primera vez observar como empez6 todo ello, siendo «ello» la ci-
vilizacién china [...]. He realizado un esfuerzo preliminar para explicar el
surgimiento de la autoridad politica en la antigua china con el propésito de
proporcionar algunos elementos de reflexién sobre la teoria de la historia.
La cuesti6n del surgimiento de la autoridad politica es algo que tiene que
ver con toda civilizacion antigua. Pero s6lo ahora que tenemos nuevos da-
tos a nuestra disposicion podemos empezar a explorar seriamente la cues-
tién a la luz de los hechos acaecidos en China. El proceso que resulta de
esa exploracion podria ser idéntico al que ha sido hipotetizado por los teé-
ricos occidentales segiin la historia de la civilizacién occidental, pero tam-
bién podria ser considerablemente diferente. Sea como sea, los documen-
tos chinos representardn una importante contribucién a la teorfa histérica:
la confirmardn con nuevos datos o la modificardn parcialmente, lo que
brindard generalizaciones de una aplicabilidad y validez ain mayores.

Aunque Chang no fue en absoluto partidario del comunismo chino y de-
sempend su carrera profesional en Estados Unidos, es evidente que
compartia con los lideres comunistas una percepcion de «caracteristicas
chinas» y la idea de que China deberia desarrollarse de una manera con-
sonante con su propia historia y sistema de valores, y no segtin un mo-
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delo supuestamente universal desarrollado en otras circunstancias, e in-
cluso de que el modelo de desarrollo y transicién propio podria servir
como alternativo a los modelos «cldsicos» promovidos desde Europa y
Norteamérica.
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