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ETHOS Y PATHOS DE LA XENOFOBIA Y
RACISMO OCCIDENTALES

J. ANGEL BERGUA

La xenofobia y el racismo que actualmente manifiestan
las sociedades occidentales hunden sus raices en dos de
sus mas importantes pilares socioculturales, la represen-
tacion humanista y la institucion estatal. El problema es
que, debido a su singular modo de actuar, tales pilares
estan erosionando el modo mismo en que los nosotros
occidentales se autoinstituyeron. En el articulo se sugiere
que para superar la actual crisis de identidad que padece
occidente debera ensayarse una nueva autoinstitucion de
los nosotros con la que no nos singularizaremos frente a
los otros sino con elios. Esta refundacién de Occidente
debera permitir el retorno de las sociabilidades matriarca-
les. En esta linea se desenvuelve cierto ferninismo radical
gue antepone la diferencia a la identidad.

Palabras clave: xenofobia, racismo, violencia simbdlica,
feminismo, humanismo, Estado.
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B no de los valores socioculturales que ha emergido en la

actualidad precipitando la crisis de cierto flanco del ideario

moderno es la xenofobia. En parte su irrupcion se explica a
partir de un contexto econémico-demografico que torna inevitable
el contacto masivo del nosotros occidental con los otros no occi-
dentales. Sin embargo, seria un error deducir que la manifestacién
de tal valor tiene que ver exclusivamente con ciertas caracteristicas
de las infrestructuras econémica y demografica de las sociedades
contemporaneas pues la matriz de la que emerge es cultural. Por
otro lado, también seria incorrecto abordar el analisis de la xenofo-
bia ocidental segtin nos lo sugiere la propia ideologia y las procla-
mas institucionales tardomodernas, como una aberracién que es
necesario explicar y combatir dejando intacto el resto de idecloge-
mas e instituciones modernas. De lo que se trata mas bien es de
explicar la xenofobia en términos de sintoma, como la expresién de
un pathos que afecta en realidad a un denso complejo ideoafectivo
que sirvié a la modernidad para autoinstituirse. Pero sj es posible
pensar de este modo el racismo y la xenofobia actuales eso solo
puede deberse a que el nosotros occidental estd tan extremada-
mente falto de identidad que incluso un observador interno es
capaz de percibir la desintegracién de sus pilares fundacionales.
Quiere esto decir que si el diagndstico resulta tan facil la muerte de

- laidea que el nosotros occidental se hizo de s mismo y de los otros
en la modernidad no debe estar muy lejos. De ahf la necesidad de
rastrear los nuevos modos de unirse que ensayara el nosotros occi-
dental para formar comunidad.
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1. El contexto econémico-demografico

Seguin uno de los tltimos informes del Fondo de Poblacidon de
las Naciones Unidas en todo el mundo, durante la pasada década,
mas de 100 millones de personas, el 2% de la poblacién mundial,
se vio obligada a emigrar. Estos movimientos migratorios son una
respuesta a los profundos desequilibrios econdmicos y demografi-
cos existentes entre el norte y el sur. El abismo econdmico que
separa a los dos hemisferios viene dado por unas relaciones
comerciales que se basan en un intercambio desigual (Mandel,
1979: 337 y ss) ya que se intercambia una pequefia cantidad de tra-
bajo elevadamente remunerada, tal es el valor de las mercancias
del Norte, por una gran cantidad de trabajo escasamente remune-
rada, el valor de las mercancias del sur. Este intercambio desigual
es ademas reforzado por las mismas ayudas al desarrollo que reci-
ben los paises del Tercer Mundo ya que, como ejemplo, las inver-
siones para las que el Banco Internacional de Reconstruccion y
Fomento concede préstamos son habitualmente realizadas por
empresas de los paises desarrollados que de esta manera capitali-
zan la existencia del subdesarrollo (Tamames, 1982: 111). Como
consecuencia de este intercambio desigual de caracter acumulati-
vo en la actualidad el quintil mas rico del planeta lo es 150 veces
mas que el mas pobre. En el interior de cualquier pais semejante
polarizacion de la estructura social serfa fuente inevitable de con-
flictos. A nivel mundial el conflicto se resuelve con masivas migra-
ciones desde los paises pobres a los ricos.

En la produccion de desigualdad econdmica incide también el
desigual crecimiento demogréfico que experimentan los paises del
Norte y los del Sur. Mientras todos los paises mas desarrollados ya
se han modernizado demograficamente y asi a las bajas tasas de
mortalidad, sobre todo infantil, acompafan bajas tasas de natali-
dad, lo que se traduce en un crecimiento vegetativo negativo y en
un envejecimento de sus piramides de poblacion, en el Sur la ya
extendida baja tasa de mortalidad, incluida la infantil, se relaciona
con tasas de natalidad todavia muy altas que son, en Gltimo térmi-
no, las responsables del crecimiento exponencial de la poblacién
mundial (Ehrlich y Ehrlich, 1993). El modelo de la transicién demo-
grafica, entendiendo que la modernizacion demografica va a la par
que la econémica, pronostica que en el siglo XXII la poblacién mun-
dial se estancard y experimentara un crecimiento vegetativo similar
al de los paises europeos, es decir negativo (Weeks, 1990). No
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parece que el mecanismo del intercambio desigual vaya a permitir
la modernizacion econémica de los paises subdesarrollados pero,
en todo caso, aunque esto suceda, hasta entonces el mundo vera
aumentar mucho mas el volumen de su poblacion. Asi que las con-
diciones demogréficas estructurales de los movimientos migratorios
se mantendran los proximos 150 afios (Fernandez Duran: 119-20).

La reaccion de los paises desarrollados ante las corrientes
migratorias provinientes del sur ha sido la de cerrar sus fronteras. La
ley de extranjeria de 1985 y la Ley de Asilo de 1994' muestran que
Espafia, haciendo caso a las sugerencias de la Unidn Europea, ha
apostado por restringir el acceso de extranjeros no comunitarios a
su territorio justo en el momento en que su saldo migratorio es posi-
tivo. Sin embargo, no siempre los paises desarrollados han reaccio-
nado asi (Lopez de Lera, 1995: 225-230; Izquierdo, 1996; 237-238).
En los afios 60, coincidiendo con un momento econémico expansi-
Vo y un déficit interno de mano de obra debido a las bajas tasas de
natalidad de la Segunda Guerra Mundial, los paises europeos mas
ricos, Estados Unidos y Canada fomentaron la inmigracién. Ello per-
mitié ademas que los paises de origen de los flujos migratorios,
como Espana, experimentaran un fuerte despegue econdmico tanto
por la liberacién de mano de obra potencialmente excedentaria
como por la importancia de las remesas de divisas mandadas desde
el exterior. El panorama cambia desde la crisis econémica de media-
dos de los 70. La fase recesiva que entonces se inicia coincide con
un espectacular incremento de la oferta interna de fuerza de traba-
jo, causada por el Baby Boom de los afios 60, que hara aumentar
las tasas de desempleo y con unas politicas econémicas neolibera-
les centradas en la lucha contra la inflacién que igualmente perjudi-
caran a los trabajadores autdctonos. Ante esta escasez de empleos
los paises europeos decidiran impedir el acceso de los no comuni-
tarios que pretenden venir a trabajar. Sin embargo, el volumen de
poblacion extranjera en Espafia ha aumentado? y las peticiones de

' A pesar de que el niimero de refugiados politicos se multiplicé de 1975 a 1990
por 9 en el mundo (Fernandez Duran, 1993: 122) y que las solicitudes recibidas por
la Administracién espariola se triplicaron ente 1989 y 1993 (izquierdo, 1996: 57)

? En la década de los 80 la entrada de inmigrantes se muttiplicara por 3y en
1995 se registrara oficialmente la presencia de 700.000 inmigrantes (Lopez de Lera,
1985). Aunque Espafia se ha convertido en un pais con un saldo migratorio positi-
vo, a finales de 1992 los extranjeros sélo suponian el 2% del conjunto de su pobla-
cién mientras que en Francia eran el 6%, en Alemania y Bélgica el 9% y en Luxem-
burgo el 25% (lzquierdo, 1996: 231).
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entrada siguen creciendo. Y es que los paises desarrollados se han
visto obligados a cerrar sus fronteras a los extranjeros justo en el
momento en que la migracién es econémica y demograficamente
mas necesaria a nivel mundial.

2. Las bases culturales de nuestra aversion al otro

Todo nosotros, como sucede también con los yoes individuales, se
autoinstituye mirandose en el espejo de los otros ya que es de ese
modo como toma conciencia de su singularidad 2 Pero para reforzar
esa autoinstitucién el nosotros no sélo traza una diferencia que le per-
mite distinguirse de los otros, de un modo a la vez etnocentrico y
xendfobo, sino que la semantiza jerarquicamente indicando que mien-
tras el nosotros esta instalado en la Cultura los otros permanecen ain
inmersos en el salvajismo natural, tal es la esencia del racismo.* Es

3 Dicho al modo de Luhmann: un sistema es capaz de observarse a si mismo
s6lo si es capaz de distinguirse del propio entorno (Corsi, Esposito, Baraidi, 1996:
148-150). El problema de esta autoinstitucion del sistema frente o contra el entorno
es que el acto de distincién no es observable. Sdlo una distincion de segundo orden,
u observacion de la observacion primera, puede permitir tomar conciencia de la dis-
tincion original que se esta manejando (p. 124). Como resultado de la distincion de
segundo orden se observara algo paraddjico: que el sistema se distingue negando
Io que "no es" pero gue eso que "no es" es creado por el propio sistema (p. 124). La
salida a esta paradoja la realiza el pensamiento simple inventando condiciones que
convierten en asimétrica la circularidad (p. 125): haciendo que el “ser" sea previo o
superior al "no ser". No obstante, cabe también otra salida, proporcionada por el
pensamiento complejo, que es la de observar las condiciones de la observacion.
Este es precisamente el objetivo de este ensayo. (Véase la siguiente nota)

4 Latour (1992: 124 y ss.) ha hilado mas fino respecto al etnocentrismo occien-
tal haciendo entrar en escena otra distincion de segundo orden y englobandola en
una superior de tercer orden. En su opini6n la distincién nosotros/ellos occidental es
en realidad producto de una distincion previa que, a diferencia de lo que sucede en
otros pueblos, distingue lo natural de lo social. De este modo nuestro etnocentrismo
afirma que, mientras nosotros somos modernos, pues separamos ambas cosas y
somos capaces de objetivar el polo natural (para eso disponemos de la ciencia) ellos
no son modernos pues mezclan permanentemente los dos polos, el natural y el
social. Sin embargo, los "estudios sociales sobre la ciencia”, utilizando la distincion
verdadero/falso y apostando por la indicacion del segundo lado (los modernos pre-
firieron indicar el lado verdadero), muestran que nosotros tambien efectuamos esa
mezcla, s6lo que no nos damos cuenta pues la ocultamos. Comprobando desde
esta distincion gue nosotros y ellos no somos muy diferentes Latour propone una
distincién de tercer orden, ya universal, e indicar el lado humano (forfador universal
de hibridos socio-naturales). Aunque Latour no lo dice es de suponer que el lado no
indicado sera lo no humano muerto o lo divino inmortal.
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por esto que los indios yanomano se llaman a si mismos hombres uti-
lizando el término yanomanoy nombran al resto de pueblos como "no-
hombres” (Clastres, 1981). Del mismo modo, una sociedad més com-
pleja, la sumeria, decia de los qutu, pueblo montafiés hostil, que su
hablar era como el de los perros (Lara Peinado, 1989: 77). Y por el
mismo motivo, los romanos llamaban a los pueblos que les circunda-
ban barbaros y los europeos a los que conquistaron y colonizaron sal-
vajes. En opinion de Levi-Strauss (1987: 20) "es probable que la pala-
bra barbaro se refiera etimoldgicamente a la confusion y ala
inarticulacion del canto de los pajaros opuestos al valor significante del
lenguaje humano; y salvaje, que quiere decir, "del bosque”, evoque
también un género de vida animal por oposicién a la cultura humana".
Por lo tanto el mecanismo cultural basico del que disponen las socie-
dades para autoinstituirse consiste en la expulsién simbdlica del otro
al mundo animal o natural, fuera de La Cultura, que siempre es con-
siderada, como tal, la propia.

2.1. Nuestro humanismo xendfobo.

El problema es que mientras otras culturas, y la nuestra en su
origen, reconocen su xenofobia y han tratado a sus otros poniendo
por delante la diferencia ontoldgica, la nuestra ha inventado un uni-
versal que, aunque también sirve para permitir la autoinstitucion del
nosotros frente a los otros, dice o significa justamente lo contrario
pues proclama la unidn de toda la especie humana (nosotros y
ellos) en una misma comunidad abstracta.5 No es otra cosa lo que
hace el "humanismo" occidental. Dice Heidegger (1988: 22-23) que
los romanos se opusieron a los barbaros congregandose en torno
a su virtus y la paideia griega formando asf la humanitas romana, y
afiade que en el Renacimiento retomnd el concepto que hoy cono-
cemos por oposicion a la barbarie medieval. Parecida es la impli-
cacion del concepto ético de salvacion en la religion cristiana: pri-
mero, los judios se designaron a si mismos como el pueblo elegido
por su dios, y de esta manera expulsaron simbélicamente de la sal-
vacion a los otros, sobre todo a sus opresores; después, el cristia-

® Precisamente para oponerse al autismo inducido por ese abstracto universa-
lismo surgié el relativismo que, en Ultimo término, lleva a tolerar cualquier compor-
tamiento. Todorov (1991: 431-447) intenta ubicarse en un centro equidistante de
ambos extremos. En mi opinion esa salida es imposible pues el relativismo, como se
vera mas adelante, forma también parte de nuestro etnocentrismo tardomoderno.



36

1. Angel Bergua

nismo cerrd la operacion considerando a toda la humanidad como
el pueblo elegido. En dltimo término, mientras ofras culturas reali-
zan una exclusion explicita del otro a partir de definiciones restricti-
vas que hacen coincidir lo humano con la cultura propia, Occidente
anula las alteridades reales inclusivamente, asimilandolas: impo-
niendo universales que se corresponden con atributos de la propia
cultura. Y mientras los primitivos tienden a no relacionarse con los
otros o a guerrear contra ellos, reconociendo asi explicitamente la
diferencia ontoldgica que les separa, Occidente ha apostado por su
inclusion intentando, ademas de vencerles fisicamente, con-ven-
cerles culturalmente, hacer que el vencido asuma los argumentos
del vencedor (Ibafiez, 1985: 1-2).

Las encuestas de opinion, relativas a las actitudes manifiestas
de la ciudadania respecto a los extranjeros, coinciden en sefalar
que la xenofobia no es una actitud extendida.® Sin embargo, los
analisis semidticos, relativos a la estructura profunda de los discur-
sos y textos tanto mediaticos como institucionales, permiten con-
cluir justamente lo contrario y explicar ademas el modo como el
nativo occidental observa al extranjero. En principio, ya al hablar de
los otros en términos de “"epidemia", "olas", "avalanchas”, "invasio-
nes", transmite el nosotros occidental una sensacion de temor que
esta presente en la actitud xendfoba. Por otro lado, 1zquierdo (1996:
71) ha observado que de 1991 a 1994 el nimero de residentes
extranjeros extracomunitarios ha pasado de ser el 60% del total al
43% mientras que el de extranjeros comunitarios es ya el 57%. Sin
embargo, sorprende que para los medios de comunicacion solo
existan los primeros y nada se diga de los segundos, que ya son
mayoria. "Con ellos, segun parece, no va la concurrencia del mer-
cado de trabajo, ni la discriminacién social o cuitural, ni los prejui-
cios ni el racismo". La razén de esta distorsion de la realidad viene
dada por la predisposicién del nosotros a ver un peligro en ciertos
otros, los mas diferentes culturalmente y los menos pudientes eco-
némicamente.

Pero ademas, en los textos y discursos producidos por el noso-
tros occidental (Landowski: 98-118; Santamaria: 65-72), la identi-
dad del extranjero no occidental suele aparecer suplantada por dos
imagenes, en el fondo solidarias, que o estigmatizan o edulcoran su

8 Seglin una encuesta del CIRES los sentimientos de antipatia, salvo en el caso
de los drabes.(12,5%) y los gitanos (20,2%) no pasan del 10% (Alvite, 1995: 102-
103).
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alteridad real. Asf, puede presentarse al otro, o bien rodeado de tér-
minos tales como "inadaptacion”, "drogas”, "robos", etc. que lo ins-
criben en campos semanticos previamente negativizados; o bien en
campos semanticos marcados positivamente que connotan curiosi-
dad o exotismo. Asi que para el occidental el extranjero sélo es
diferente en tanto que un miembro mas de los otros interiores
(como lo son los delincuentes) o en tanto que portador de curiosas
singularidades. De esos dos modos la alteridad ontolégica es des-
mantelada, inscrita en un sistema regulador de diferencias e incor-
porada a la propia cultura.” El nativo occidental puede tomar
conciencia de esta suplantacién del otro comprobando y experi-

mentando €l mismo, por ejemplo, que a pesar de que la moda musi-

cal new age ha incorporado agradables sonoridades exdticas, el
oido occidental es aln en gran medida incapaz de asumir las per-
cusiones, melodias y armonias de los otros al desnudo. Por el
mismo motivo seduce la espiritualidad y misticismo de los hindues
pero resultan repugnantes sus ciudades. Y por eso también la tole-
rante Francia desata de tiempo en tiempo su guerra contra el cha-
dor. Muy diferente es la actitud de las culturas primitivas: "viven de
su singularidad, de su excepcion, de la irreductibilidad de sus ritos,
de sus valcres. No se engafian con la ilusién mortal de reconciliar-
lo todo" (Baudrillard, 1991: 143).

Esta operacion simbdlica que desmantela las diferencias ontold-
‘gicas y las convierte en alteridades débiles (Deleuze y Guattari, pp
173 y ss) en realidad lo que hace es aniquilar a los otros re-presen-
tandolos idealmente y fortalecer un nosotros cada vez mas virtual.
Una vez efectuado ese primer movimiento es posible realizar otros
suplementarios y pasar a conceder derechos a los otros para asimi-
larlos méas efectivamente al nosotros. Pero no lo estaremos hacien-
do respecto al Otro en tanto que ontoldgicamente diferente sino res-
pecto al otro ya re-presentado vy, por lo tanto, tan sélo débilmente
diferente.® Quiere esto decir que la xenofobia contemporanea es

7 Mientras las sociedades sin Estado practican con los otros el genocidio (elimi-
nan fisicamente al otro), las sociedades con Estado practican el etnocidio (eliminan
culturaimente al otro) (Clastres, 1981: 56 y ss.). La diferencia entre la sociedad occi-
dental y otras que también contaron con Estado es que en éstas “la practica etnoci-
da cesa en el momento en que la fuerza del Estado no corre mas peligro” mientras
que en la otra no tiene freno (p. 68).

8 Dar cuenta de la alteridad en sentido fuerte resuita imposible, incluso practi-
cando el relativismo cultural, pues inevitablemente, al interpretar lo que observa que
hacen o lo que dicen los otros, el observador hace intervenir sus propias categorias
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una "fetichizacion de la diferencia" (Baudrillard, 1991: 139 y ss.), la
recreacion fobica de una alteridad ontoldgica ya borrada. En efecto
los extranjeros del sur que vienen al primer mundo se han adaptado
con facilidad a los nuevos estilos de vida y poco hay en sus con-
ductas que sea realmente diferente. Incluso en sus mismos paises
de origen es tanta la fuerza con la que se va implantando el estilo de
vida occidental que su singularidad cultural va siendo paulatinamen-
te borrada. Para encontrar alteridades fuertes es necesario ir a lo
mas remotos lugares de Africa, América, Asia y Oceania, a los esca-
sos lugares en los que quedan culturas virgenes poco o nada con-
taminadas. De esto se deduce que la xenofobia, puesto que van
desapareciendo las diferencias culturales, es un sintoma relativo a
algo bien distinto de lo que dice. Pero es que ademas, la misma cri-
tica de la xenofobia, puesto que no cuestiona la simulacién de la
diferencia, pues se la cree y la denuncia, ella misma refuerza la efi-
cacia y verosimilitud de la alucinacién que produce el sintoma.
Conviene tener en cuenta que esta operacién de inclusion abs-
tracta y de exclusion concreta también la realiza el nosotros con sus
otros interiores (los nifios-adolescentes-jévenes, los mayores, las
mujeres, los campesinos, los estilos de vida populares, los locos,
etc,)? de modo que también la discriminacién xendfoba de los otros de

culturales y, en consecuencia, es etnocéntrico. Tal es la conclusion que se despren-
de de la critica de Winch (1994) a la comparacién que realizara Evans-Pritchard de
la magia de los azande y la ciencia occidental. Geertz (1989: 19 y ss; 1994 73-90)
ha propuesto salir del atolladero poniendo entre paréntesis definitivamente la reali-
dad del otro, reconociendo que el antropdlogo interpreta las interpretaciones previas
efectuadas por los propios nativos y sugiriendo la construccion de etnografias den-
sas que dejen abierta la semosis interpretativa. De esto resultaria un mejor conoci-
miento no de ellos sino de nosotros. Por su parte Latour (1992: 129) propone el paso
a una "simetria generalizada" originada en el reconocimiento de que ellos y nosotros
mezclamos lo natural y lo social produciendo "quasi-objetos hibridos”. Pero para lie-
gar a ese punto es necesario que la antropologia observe las sociedades occiden-
tales del mismo modo que observa las primitivas, prestando atencién a las mezclas
de lo "natural® y de lo "social' que realiza. Para descubrir esa produccion de objetos
hibridos es necesario desobjetivar lo que dice la ciencia de lo natural (que existe una
tealidad independiente de la accién de los investigadores) y lo que dice la politica de
lo "social’ (que existe un orden construido por hombres libres).

¢ Entre los otros del exterior y el nosotros estan también los otros interiores que
igualmente son utilizados por el nosotros para tomar conciencia de su identidad. En
Java "ser humano es ser javanés” pero "los nifios pequefios, los palurdos, los mis-
ticos, los insanos, los flagrantemente inmorales” son considerados "adn no javane-
ses’ (Geertz, 1989: 57). Clastres se ha preguntado: ";No sera que la civilizacion

occidental es etnocida hacia fuera, es decir con otras formaciones culturales, porque

es etnocida respecto a si misma" (Clastres, 1981: 60)



Ethos y Pathos de la xenafobia y racismo occidentales 39

dentro es el modo que permite a cierto nosotros existir. Ademas, tam-
bién en estos casos ha sido necesario, después de reconstruir las
diferencias, inventar derechos que protejan a las alteridades débiles
interiores. Pues bien, como resultado de la re-presentacién o traduc-
cién de los otros interiores y exteriores Occidente ha construido sobre
los escombros de la heterogeneidad social real una homogénea
sociedad virtual. Siendo esta la I6gica del crecimiento de Occidente es
posible prever una era de la universalizacion definitiva del Hombre,
"que coincidira con la excomunién de todos los hombres y brillando
sola en el vacio la pureza del concepto” (Baudrillard, 1980: 143.)
Para que el trabajo de la maquina etnocida occidental resulte
tan efectivo ha sido necesario, ademas del operador xendfobo des-
crito, el compromiso de todos sus nativos para salvar y asimilar a
los otros, lo que se ha logrado gracias al combustible moral de la
compasion-caridad inoculado en sus almas por el cristianismo . En
este sentido hay una gran diferencia entre la cultura occidental y las
otras si tomamos en consideracion el ethos con que se trata a los
otros. Mientras los primitivos son amorales 1os occidentales efectu-
.an el etnocidio de los otros inpirdndose en potentisimos y patoldgi-
cos principios morales que hacen del otro un ser débil que debe ser
redimido y convierten al yo en un ser torturado por su mala concien-
cia y que debe dar caridad.™ Es por esto que el occidental medio,
para tranquilizar su alma enferma, presta su consentimiento, apoyo
y colaboracion a esas campafias caritativas que cada cierto tiempo
los media y las empresas lanzan o patricinan para obtener mas
audiencia o publicidad (Lipovetsky, 1994: 134) y que, al paso, sir-
ven para intensificar el etnocidio y continuar el expolio econdmico
de los otros (Colectivo etcétera, 1997: 66-70). Asi que la torturada
alma occidental necesita de esos otros subdesarrollados para
hacer crecer virtualmente el nosotros occidental, para dar caridad y
calmar asi la angustia producida por su atavica mala conciencia
(Baudrillard, 1993: 104-111) y para permitir a la megaméaquina
capitalista del norte seguir creciendo ininterrumpidamente.

10 “Es esta una especie de demencia de la voluntad que, sencillamente, no tiene
igual: la voluntad del hombre de encontrarse culpable y reprobable a si mismo hasta
resultar imposible la expiacion, la voluntad de infectar y de envenenar con el proble-
ma de la pena y de la culpa el fondo méas profundo de las cosas a fin de cortarse, de
una vez por todas, la salida de ese laberinto de ideas fijas, su voluntad de establecer
un ideal -el Dios Santo- para adquirir, en presencia del mismo, una tangible certeza
de su absoluta indignidad... Aqui hay enfermedad, no hay duda, la mas terrible enfer-
medad que hasta ahora ha devastado al hombre ..." (Nietzsche, 1983: 106)
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Dejando al margen la crisis econémica mundial que puede cau-
sar el insostenible intercambio desigual, la gran tragedia cultural de
Occidente es que la masiva y progresiva destruccién de los otros,
impulsada por un nosotros cada vez mas virtual, trae consigo ine-
vitablemente el borrado de la diferencia ontoldgica por la que el
nosotros logra autoinstituirse (pues pronto no habré otros frente a
los que singularizarse) y la destruccién del tipo de alma que habita
en sus sujetos (pues no quedaran otros a los que salvar). De los
dos modos la aniquilacion de los otros esta dando lugar a la desin-
tegracion del nosotros occidental.™ Si estas alteridades reales aca-
ban por extinguirse, lo que no tardara muché en suceder, a Occi-
dente no le quedara mas remedio que desbordar la modernidad e
inaugurar una nueva era postidentitaria y postmoral'? en la que los
sujetos formaran comunidad y practicaran la ayuda de un modo
bien distinto al actual. Si no hay tal cambio al etnocidio de los otros
sucedera invitablemente la desintegracién del nosotros.

" De ahi que el racismo aparezca y se propague a medida que se desintegran
o desaparecen ciertos referentes emblematicos de la modernidad. Dice Wieviorka
(1992: 254): "El racismo se desarrolla en la desintegracién -o la imposible integra-
cién- de la razén y de la nacién, de los valores universales y de la referencia a una
especificidad; su espacio propio lo encuentra en el vacio que se crea esos dos regis-
tros y en el esfuerzo por llenarlo siguiendo una modalidad biologizante". Por eso a
la desintegracién del movimiento obrero ha acompafiado, para compensar la pérdi-
da de identidad, el auge del racismo.

12 No creo, como opina Lipovetsky (1994: 12-13), que estemos ya en una era del
postdeber. En mi opinién los viejos principios éticos religiosos y politicos que orien-
taban la accién de los sujetos no han desaparecido sino que han pasado a formar
parte de la misma personalidad de los individuos tal como demuestra el boom del
voluntariado. E| problema es que lo que esta neosolidaridad intenta, establecer
puentes con los otros y reparar sus estados de necesidad, siempre resuita fallido
pues parte de la funcién individuo y no cuestiona el contexto econémico y politico
productor de desigualdad. Una auténtica era del postdeber necesitaria superar esos
dos limites. Para superar el individualismo quiza hubiera que prestar atencién a lo
que realmente une, la comunidad, la experiencia de lo comiin (Garcia Calvo, 1995).
En tales conextos no es necesaria la solidaridad pues no se puede volver a unir lo
que nunca ha sido desunido. En cambio {a neosolidaridad tardomoderna parece que
siente la necesidad de recuperar lo comun pero no se decide a abandonar la funcién
individuo. Algo similar sucede con el segundo limite, el de {a desigualdad social pro-
ducida por relaciones de intercambio desigual entre el Norte y el Sur. Las camparias
de ayuda al tercer mundo ponen de manifiesto la existencia de esa desiguaidad y
acusan a los gobiernos del primer mundo de produciria pero no cesan de pedir
ayuda a esos mismos gobiernos. En una era postsolidaria tales grupos debieran
recuperar, como de hecho ya sucede en algunos casos, un principio de reciprocidad
o intercambio de valores iguales por el que todos den y reciban lo que les sobre o
falte, incluida la ayuda. Pero al margen de los Estados.
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2.2. Nuestro Estado racista

Dejando al margen las interesadas teorizaciones liberales,
esencia de la accion del Estado consiste, segun reconoce la cien-
cia politica moderna, en la utilizacion de la violencia en régimen de
monopolio y en la facultad de discriminar a los amigos de los ene-
migos (Schmitt, 1991; Weber, 1981: 83-85). Dicho de otro modo,
corresponde al Estado decidir quienes son los enemigos del noso-
tros y declararles.la guerra. Asi que, en dltimo término, si no hay
enemigos el Estado necesitara crearlos para justificar su existencia.
Esta estatalizacion de la violencia ha logrado abolir las guerras pri-
vadas, instaurar una paz social heterorregulada y permitir el inicio
de la civilizacién de las costumbres (Elias, 1989).

Pero ademas de por discriminar a los amigos de los enemigos y
de utilizar el monopolio de la violencia, la accidn del Estado moder-
no se caracteriza desde el siglo XIX por el poder de hacerse cargo
de la vida misma (Foucault, 1992). En la misma época, el siglo XVI,
en gue se toma conciencia de la importancia de la guerra en la teo-
rizacion del Estado moderno, otra clase de pensadores reformula-
ron el sentido de la historia al dejar de entenderla en términos de
luchas dindsticas, como propusieron los antiguos, y pasar a consi-
derar que es la guerra entre "razas” o culturas diferentes la que
constituye su trama. Pues bien, en el siglo XIX se dié el paso deci-
sivo para la creacién del "Estado racista" al proponerse que la
accion de Estado debia encargarse de la integridad y pureza de la
raza (Foucault, 1992: 90), entendida ahora en términos no cultura-
les o étnicos sino radicalmente bioldgicos (Todorov, 1991: 131-
155).'8 Este espiritu biopolitico habia recibido un impulso decisivo
con la declaracion de derechos de 1789 pues, al afirmarse que la
"desnuda vida natural" es portadora de derechos y que el "nagci-
miento" se convierte en la pieza clave para construir la soberania
de la "nacion”, se permitié "la adscripcion de la vida natural al orde-
namiento juridico politico de la Nacién-Estado" (Agambern, 1996:
41-52). Este nuevo ethos del Estado traera consigo un cambio muy
importante en el ejercicio del poder (Foucault, 1992: 247 y ss.). Si
el Estado clasico (el detentador del monopolio de la violencia) admi-

'3 Conviene recordar que el término 'nacién' deriva del latin ‘nascor' ("nacer"),
gue estd emparentado con ‘germanus' ("hermano de la misma raza u origen") y
‘genus' ("linaje”, "origen"). Ademas, todos ellos son derivacion de la raiz indoeuro-
pea‘gen' que significa "dar a luz, parir" (Roberts y Pastor, 1997: 57-58)
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nistraba la muerte haciendo morir y dejando vivir, el Estado racista
(al que se le encomienda la pureza e integridad de la raza) admi-
nistrara la vida haciendo vivir y dejando morir. En esta nueva mane-
ra de ejercer el poder tendran gran importancia las estrategias dis-
ciplinarias, que aumentan la fuerza de los cuerpos (Foucault, 1986),
pero sobre todo las estrategias biopoliticas, que regulan y optimi-
zan la vida de la especie. De ahi el interés de los Estados del siglo
pasado por la salud y la medicina. Actualmente el biopoder es algo
bastante mas completo y sofisticado que en el siglo XIX pues las
biopoliticas no sélo se aplican a los enfermos y tullidos, sino a los
denominados "grupos de riesgo”, que en potencia somos todos, y
los avances de las ciencias y las técnicas en asuntos como la
reproduccion asistida o la manipulacién genética dan un poder de
intervencidn en la vida inédito y de imprevisibles consecuencias.

E! peligro de la accién de Estado en la tardomodernidad viene
de su subordinacion a fa ecuaciéon nacimiento-nacién-derecho deci-
dida en la Revolucion Francesa, en un momento en el que los movi-
mientos de objetos, sujetos y mensajes a nivel mundial borran ios
limites nacionales. Tras la Primera Guerra Mundial, el nazismo se
enfrentd a este problema definiendo un "derecho de sangre” que le
permitié distinguir a los amigos de los enemigos y orientar hacia
unos y otros el poder de hacer morir y el de hacer vivir utilizando los
medios que las ciencias y técnicas pusieron a su disposicion. Hoy
el problema que intentd resolver el nazismo, la distincion del noso-
tros frente a los otros, acosa de nuevo a los decadentes Estados
Nacionales con la intensificacion de los movimientos de poblacién.
Provisionalmente la solucién esta pasando por el cierre de las fron-
teras y la sugerencia de biopoliticas todavia blandas: la recomen-
dacion de que los otros deben contener el crecimiento de poblacion
controlando su fecundidad. Quiza en un futuro inmediato, si nues-
tro vetusto marco juridico permanece inalterado, con la ayuda que
son capaces de proporcionar las ciencias y técnicas de la vida, la
separacion de los amigos y de los enemigos se efectle de un modo
similar al que ensay6 el nazismo. Sin embargo, cabe una solucién
mas drastica, y a la vez con mayor valor de supervivencia, que es
la de sustituir la ecuacién nacimiento-nacion-derecho, que permite
distinguir a los amigos nacionales de los enemigos extranjeros, por
una ecuacion distinta.
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3. Hacia una era postidentitaria y postnacionalestatal.

Aunque es imposible predecir el futuro postidentitario y postna-
cionalestatal que nos espera se puede seguir el rastro de aquelio
que la cultura occidental necesitd reprimir o residuar para autoins-
tituirse pues seguro que en la actual crisis del sistema de re-pre-
sentaciones moderno algo de lo oculto retornara a la superficie y
quiza dara lugar a una nueva autoinstitucién.'

En primer lugar hay que preguntarse cual es la existencia pos-
testatalnacional que debe corresponder a esa comunidad sin noso-
tros ni otros. Es imposible saberlo pero quiza la ambigledad juridi-
ca que porta consigo hoy la figura del extranjero pueda darnos
alguna pista. Aunque significativa en términos estadisticos para el
actual ordenamiento juridico la figura del extranjero es sélo una
excepcion legal’® ante la que los derechos fundamentales deben
desaplicarse, retirarse, suspenderse. No obstante, opina Agambern
(1996: 48), puesto que el extranjero rompe la ecuacion nacimiento-
nacion-derecho y permite que aparezca en la escena politica
‘aquella vida desnuda que constituye su premisa secreta" ;no
resultarfa entonces conveniente tomar en consideracion "la figura
de la vida en su inmediata y originaria relacién con el poder sobe-
rano"?. De este modo atenderiamos a una ecuacion mas originaria,
vida-derecho, y alumbrariamos una dialéctica mas primaria que la
del amigo-enemigo, la que vincula la voluntad de vivir con el poder

4 Martin Santos (1988: 221) ha propuesto el término de "anagnorisis" para indi-
car los momentos en que el poder (quiza como consecuencia de la crisis del siste-
ma de representaciones encargado de legitimarlo) revela su verdadero caracter. Por
su parte Ibafiez (1985: 14) entiende que el logro de la "anamnesis” ("desligar lo que
esta ligado por represion, liberar las posibilidades de funcionamiento reprimidas por
la memoria, transformar la memoria en conciencia"), es precisamente la operacion
fundamental de cualquier ciencia, pero especialmente de las sociales, en relacién a
un inconsciente biografico {caso de las psicologias) o a un inconsciente histérico
(como sucede con las sociologias).

's La situacion de excepcion que plantea la figura del extranjero y las medidas
de emergencia que requiere no son en absoluto singulares pues hay otras muchas
situaciones excepcionales que han sido tratadas de un modo parecido. El problema,
opina Bergalli (1992: 155-177), es que con esta "cultura de la emergencia" desapa-
rece la "razon juridica" y se asienta una “razén de Estado" que convierte los orde-
namientos juridicos en meras variables dependientes. En mi opinién lo mas impor-
tante de la cultura juridica de la emergencia es que torna patente la arbitrariedad de
la norma, en este caso la ecuacion nacimiento-nacion-derecho.
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(Martin Santos, 1988: 209-223), que nos permitiria relativizar la
importancia del Estado e incluso justificar su aniquilacion.'®

Ahora bien, },qué pasado puede inspirarnos en la construccién
de un orden social sin Estado ni monopolio de la violencia y sin la
dialéctica amigo/enemigo? Para averiguarlo conviene rastrear los
origenes de la dialéctica amigo/enemigo. Lo primero que constata-
mos desde un punto de vista filologico es que los términos caste-
llanos ‘hostilidad' y 'hospitalidad' son hoy seménticamente contra-
dictorios pero originalmente su significado no era muy distinto. En
efecto, 'hostis' y "xevos' "cubren un area semantica muy préxima a
la de los términos que indican amistad" (Cacciari, 1996; 18) y
ambos derivan de la raiz indoeuropea ‘ghos-ti' que significa, a la
vez, "extranjero" y "huésped" (Roberts y Pastor, 1997: 65-66). De
este parentesco ya tomod nota Benveniste (1969: 87 y ss.) cuando
observo que el vocablo ‘hostis’, con el significado de"compensar” o
“igualar”, fue utilizado para hacer referencia a los extranjeros asi-
milados que poseen los mismos derechos que los romanos. Asi
que para los romanos, frente a los "hombres libres", habia dos cla-
ses de hombres: los esclavos, capturados en la guerra, y el extran-
jero, con posibilidad de convertirse en huésped (pp. 355-361).
Entiende Benveniste que como el nacido fuera es a priori un ene-
migo sera necesario un ritual politico que establezca entre él y ego
relaciones de hospitalidad. Esta sociabilidad que no encaja del todo
bien en la dialéctica amigo/enemigo aparece también en el término
philos' que sirve para designar tanto a un enemigo como a un
auténtico ‘philos’ por efecto de una convencion ritual (p. 361).17

'6 Pero para ello es necesario pensar al margen y contra la identidad, cuestion
ésta nada sencilla. No obstante Foucault (1992: 95 y ss.) lo ha intentado releyendo
a Hobbes. Antes del Estado no hay en realidad una guerra de todos contra todos
sino una escenificacién de la misma y el uso de "una diplomacia infinita entre rivali-
dades que estan por naturaleza en el mismo nivel" (p. 101).

'7 Es interesante tomar nota de la paradoja que plantea el hijo del dios cristiano
(Cacciari, 1996; 20-21). Se trata de un dios extranjero (“mi reino no es de este
mundo" dice) que no es hospedado ni pide que se le hospede sino que, al contrario,
"ofrece hospitalidad". Visto desde la dialéctica amigo/enemigo es obvio que “para
que este extranjero sea enteramente hospedador tiene que ser enteramente extran-
jero en el mundo" (p. 21). Sin embargo, quiza ese dios habla de un tipo de comuni-
dad distinta en la que, por no funcionar la dialéctica amigo/enemigo, se puede per-
mitir la facultad de hospedar aun siendo extranjero. (Véase el parrafo final del
articulo) ¥ B ; . s e a o
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La ambigliedad en la consideracion del otro exterior, que puede
ser tanto amigo como enemigo, quiza pueda ser entendida mejor si
prestamos atencion al nosotros que la produjo y, mas exactamen-
te, al tipo de relacion entre los sujetos que instituyd. Una pista sobre
esta situacion nos la proporciona la etimologia de los términos uti-
lizados para nombrar las acciones involucradas en el principio de
reciprocidad,’® base de cualquier comunidad, pues también ahi
aparece una sospechosa ambigliedad semantica. Segun Benve-
niste 'dar' y 'tomar', como sucede con 'hostilidad' y ‘hospitalidad’,
remiten a un mismo término indoeuropeo que indistingue una y otra
accioén y se opone a ‘emo’ ("tomar para si"), término que enfatiza la
adquisicion (pp. .81-86). Otra pista que nos informa del tipo de
socius construido por nuestros ancestros la encontramos en la eti-
mologia del término "dinero”. En germanico antigo ‘ghilde’ tuvo ori-
ginalmente un significado a la vez econdmico ("recompensa"), reli-
gioso ("pago a la divinidad") y juridico ("pago para compensar un
crimen") (Benveniste, 1969: 70-71). En opinion de Benveniste ‘ghil-
de' designa originalmente una reunién de fiesta, "la comida sacrifi-
cial de una fraternidad juntada para una comunion voluntaria” en la
que todos llevan el mismo nombre (p. 72). Asi que el dinero, hoy
asociado a los intercambios excedentarios y a la individualidad fue
originalmente una manifestacion religioso-politico-juridica creadora
de comunidad.

Si comparamos nuestro intercambio desigual, basado en la
explotacion, con el igualitario que practicaron nuestros ancestros,
basado en el principio de reciprocidad, y los relacionamos con los
modos que uno y otro nosotros tienen de relacionarse con los otros
tenemos dos contratos sociales diferentes. Por un lado una situa-
cion social comunitaria, construida con el principio de reciprocidad,
que indistingue el dar del recibir y que a nivel intercomunitario no
distingue al amigo del enemigo, y por otro lado una situacion social
asimetrizada que enfatiza la adquisicion (asi que esta en condicio-
nes de legitimar el intercambio excedentario o explotacién) y que a
nivel comunitario tiende a dividir en términos de hostilidad y hospi-
talidad (Cacciari, 1996: 21). Quiere esto decir que el modo de rela-

'® Entiendo que, del mismo modo que las relaciones intracomunitarias construi-
das en base al principio de reciprocidad definen las relaciones del nosotros con la
naturaleza y con los dioses (Mauss, 1991: 153-263; Shalins,1983: 184-187), ese
mismo principio de reciprocidad debe tener algo que ver con la manera de definir las
relaciones entre el nosotros y los ofros.
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cionarnos con los otros exteriores a la comunidad esta intimamen-
te relacionado con el modo de relacionarse los sujetos dentro
mismo de la comunidad: si puertas adentro se practica el principo
de reciprocidad y el comunitarismo los otros podran ser tratados
€Omo amigos, pero si se apuesta por el intercambio excedentario y
el individualismo' los otros tenderan a ser vistos como enemigos.
Dicho de un modo mas general, sélo se perciben otros en el exte-
rior cuando han sido creados otros internos. Pues bien, las ambi-
gliedades semanticas respecto a la consideracion de los otros (que
pueden ser tanto amigos como enemigos) y respecto al término uti-
lizado para designar el acto del intercambio (que indistingue el dar
y el recibir) parece indicar que estos dos modos de existencia
social, el comunitario u holista y el societario o individualista, se
suceden en el tiempo y que fue precisamente ese transito el que
produjo tal ambigiliedad pues se siguieron utilizando los términos
antiguos para designar una realidad social organizada de otro
modo.

¢, Qué experiencia historica puede hacerse corresponder con
ese escenario social anterior al que funda nuestra aversion al otro?
Pues es probable que el matriarcado. Segun Marija Gimbautas
(Getty, 1990: 13) entre el 7000 y el 3500 antes de nuestra era flo-
recié en el sureste europeo, irradiada por los tracios, una civili-
zacion que adoraba a la Diosa y que, en opinién de la autora, no
fue producto de ninguna influencia oriental pues provenia de una
tradicion que se adentraba en el paleolitico. Segun observara
Bachofen (1987: 118-124), hace ya un siglo, en Creta todo asesi-
nato era considerado un parricidio pues, partiendo de la maternidad
de la tierra y del parentesco de ella derivada, todos los hombres
eran considerados hermanos asi que al asesinar a uno de ellos se
estaba en realidad matando a un hermano y se atentaba contra la
potencia natural generadora y procreadora. Ademas, las mujeres
que adoraban a Diana tenian por costumbre rogar por los hijos de
las otras mujeres en lugar de por los propios. Por otro lado Robert
Graves (1988: 524) ha aislado el mito de la Diosa Blanca a la que
esas culturas adoraban: "Ella tenia un amante que era, alternativa-
mente, la benéfica Serpiente de la Sabiduria o la benéfica Estrella
de la Vida, su hijo. El hijo se encarnaba en los diversos demonios
de las sociedades totémicas... El Hijo, llamado también Lucifer o

'8 Conviene recordar con Canetti (1982: 8-10) que es precisamente la aversion
al contacto lo que individualiza al sujeto -
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Fosforo (“portador de la luz")... renacia cada afio, crecia a medida
gue avanzaba el afio, mataba a la Serpiente y conquistaba el amor
de la Diosa. Ese amor lo mataba , pero de sus cenizas nacia otra
Serpiente que, en la Pascua de Resurreccion, ponia el glain o
huevo rojo que ella comia; de modo que el Hijo volvia a nacer para
ella como un nifio una vez mas". Obsérvese que este mito dice lo
contrario que el de Edipo, utilizado por Freud para explicar el com-
plejo de culpa de las subjetividades modernas: si en el mito de Gra-
ves el amor materno-filial es ensalzado (lo que permite poner en un
primer plano el nivel de las relaciones) en el divulgado por Séfocles
es condenado (y sale fortalecido el nivel de las ménadas individua-
les). No nos dicen los investigadores del matriarcalismo preindoeu-
ropeo qué relacién tenian estas sociedades con los otros exteriores
a la comunidad pero no es dificil deducir que, dado el respeto con
que consideraban la funcién generadora de la Diosa y la consi-
guiente observacion del principio fraternal, fueran considerados
también como hermanos en lugar de como enemigos. De hecho,
segun recuerda Riane Eisler (Maturana, 1995: 27), no se ha logra-
do descubrir en estas culturas ningun signo de que se practicara la
violencia institucional, en régimen de monopolio, asi que la dialéc-
tica amigo/enemigo quizas no existiera.

Cierto feminismo radical contemporaneo parece estar facilitando
la anamnesis de una sociabilidad de corte matriarcal analoga a la
descrita, pero adaptada a las circustancias tardomodernas, refle-
xionando y llevando a la practica las posibilidades politicas que
ofrece la reivindicacion de la diferencia. Asi, frente a esa monada
abstracta que es el individuo liberal ponen por delante la relacion
que lo vincula con otros, o que les lleva a recordar la importancia
de las sociabilidades urbanas contemporaneas basadas en la amis-
tad y en la eleccién voluntaria (Friedman,1996: 161-166). En lugar
del concepto liberal de ciudadania universal, concebida como el
conjunto de individuos libres e iguales, parten de una sociedad for-
mado por grupos diferentes que darian lugar a unos actores politi-
cos, las "coaliciones arco iris", bien diferentes a los homogéneos
partidos politicos. En ellas "cada uno de los grupos integrantes afir-
ma la presencia de los demés y afirma también la especificidad de
su experiencia y perspectiva acerca de los asuntos sociales"
(Young, 1996: 114-115). Y, por ultimo, frente a las relaciones de
compentencia de los hombres entre si y de estos contra la natura-
leza y los otros, Irigaray (1992: 35-43) antepone la experiencia
espontanea e inercialmente altruista (que no solidaria) de la madre



48 I Angel Bergua

gue sostiene con su vida la de su hijo. En su opinion esta expe-
riencia de sociabilidad deberia ser ética, ecoldgica, econémica y
politicamente central.

Las practicas xendfobas y racistas denvan entonces de una
experiencia social y politica patriarcal que antepone el individuo,
borra las diferencias y con su abstracta idea de la igualdad crea
desigualdad y practica el etnocidio. En cambio, aprovechando la
actual crisis del sistema de representaciones moderno, las reflexio-
nes y proyectos politicos feministas reconocen la diferencia, ponen
por delante los vinculos comunitarios y perciben mas claramente
cémo la hegemonia o dominio cultural de un grupo genera desi-
gualdad. Este modo de estar en y pensar el mundo parece facilitar
la anamnesis del comunitarismo matriarcal. Pues bien, da la impre-
sion de que una existencia social postmoral, postidentitaria y post-
nacional estatal, exigida por la saturacioén del modo de relacionar-
nos con los otros ensayado en la modernidad, debera tener en
cuenta la anamnesis del socius matriarcal que la reflexién feminis-
ta radical esta llevando a cabo.
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