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RESUMEN:

El curso historico de la alteridad deja ver el auge y el declive de una serie de
discursos ideoldgicos, politico-juridicos estructurados en torno a la dicotomia
nosotros/ los otros. En su interior, es posible distinguir, a su vez, una otredad fun-
cional (del barbaro al hereje) caracterizada por desempefiar un papel en el relato
de la identidad, y una otredad en sentido fuerte ocupada hoy por los «sin papeles»
y los pueblos indigenas. Este trabajo reflexiona sobre unas y otras, a la vez que
analiza ese proceso dindmico como una serie de sustituciones, (del discurso de
raza por el culturalista y luego del rasgo cultural en la acepcion descriptiva o
antropologica del término) en la formacion de la alteridad a favor del componente
econdmico de estatus propio de la fase de capitalismo global por la cual el otro
—primero étnico y luego cultural— paradigmaticamente el indigena se reinterpreta
en términos de marginalidad y «cuarto mundo»: un corolario de la desaparicion
del objeto de la antropologia que coincide con la crisis del discurso de la multi-
culturalidad, la debilidad de los organismos supraestatales y la aparicion de un
nuevo escenario de problemas ecoldgicos globales cuyas consecuencias no cono-
cemos del todo bien.

PALABRAS CLAVE:
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ABSTRACT:

The historical course of otherness reveals the rise and decline of the
ideological, political-legal discourses structured around the dichotomy of us / the
others. Inside, it is possible to distinguish, a functional otherness (from the
barbarian to the heretic) characterized by playing a role in the narrative of identity,
and an otherness in a strong sense occupied by the «paperless» and by the
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indigenous people. This work reflects on each other, while analyzing this dynamic
process as a series of substitutions, (from the discourse of race by the culturalist
and then the cultural trait in the descriptive or anthropological meaning of the
term) in the formation of alterity in favor of the economic status component of
the phase of global capitalism by which the other —first ethnic and then culturally—
paradigmatically the indigenous is reinterpreted in terms of marginality and
«fourth world»: a corollary of the disappearance of the object of anthropology
that coincides with the multicultural discourse crisis, the weakness of supra-state
organisms and the emergence of a new scenario of global ecological problems
whose consequences we do not know quite well.

KEY WORDS:
Legal anthropology, identity, otherness, «fourth worldy, marginality.

1. USOS DESCRIPTIVOSY PROPOSITIVOS DE LA ALTERIDAD:
UNA BREVE APROXIMACION

Sea como constatacion de la existencia del otro en la gnoseologia y en la
dialéctica de Heraclito y Platon, sea como explicacion de los vinculos constituti-
vos entre el yo y los otros, como nucleo del problema de la intersubjetividad de
acuerdo con la fenomenologia de Husserl, sea como teoria sobre el «alter que
alterna conmigo» en los términos de Martin Buber!, como primacia del «otro»?
en la Etica en tanto que filosofia primera de Enmanuel Lévinas, o en el nicleo
del existencialismo de Sartre a Marcel, lo cierto es que por la cuestion de la alte-
ridad en relacion con la identidad individual®, la personalidad o la conciencia se

' En la compleja reflexiéon de Lévinas de la alteridad, esta sefiala «la idea de lo Infinito en
nosotrosy». E. Lévinas 2006, 103 y ss.

El Otro no es otro con una alteridad relativa ni depende de una cualidad que lo distinguiria
del yo, porque una distincion de esta naturaleza implicaria precisamente entre nosotros una
comunidad de género que anula ya la alteridad. Lévinas 2000, 53 y 54.

La igualdad significa equivalencia parcial entre diferentes entes; la semejanza evoca la mera
afinidad o aproximacion, mientras que identidad es la coincidencia absoluta de un ente con-
sigo mismo, pero en las ciencias sociales (saberes auxiliares, pero en gran medida constitu-
tivos del enémeno juridico como la antropologia, la psicologia y la sociologia,
principalmente), la identidad es, en términos generales, la concepcion y expresion que tiene
cada persona acerca de su individualidad y pertenencia a ciertos grupos. Dado el caracter
cambiante de los pueblos, las personas, etc., eso mismo deberia bastar para poner en entre-
dicho la posibilidad de definir una identidad europea, nacional, etc.
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han interesado desde antiguo tanto la ontologia como la teoria del conocimiento.
En un sentido ontoldgico, y, en gran medida metafisico, la alteridad es una con-
dicién de posibilidad del individuo, pero también, como observo Platon en el Par-
ménides, una determinacion esencial de todo cuanto existe. En ciertos aspectos
de la conciencia individual pero ya en relacion con el otro, esto es, con el presu-
puesto de las distintas figuras y modos de constitucion de la alteridad, saberes
practicos del tipo de la moral o la ética se han ocupado a lo largo de la historia en
la elaboracion de cuerpos normativos que incluyen conceptos como los de didlogo,
respeto o reconocimiento.

De acuerdo con una bella imagen de Luis Villoro, el otro se presenta en la
soledad de la conciencia del sujeto como un satélite*. Como quiera que la identi-
dad individual requiere del grupo, esa conciencia de uno y del otro remite u orbita
inmediatamente sobre la comunidad, sobre la sociedad que reconoce la identidad
y le nombra: asi en el cuadro antropoldgico-juridico de Jacinto Choza, el tétem
de clanes, el linaje o los apellidos son tres formas basicas de su evolucion en un
ordenamiento sociocultural, pero, al mismo tiempo, en términos colectivos, el
despliegue de la especie humana sobre el planeta puede verse desde el punto de
vista del derecho como un proceso de colonizacion fisica, sociologica y politica
mediante la cual los grupos que eran extrafios pasan a ser reciprocamente cono-
cidos®. Por ello, sea a proposito del lugar de uno en el grupo, sea en la (s) linea (s)
de demarcacion del fin del mundo en la prehistoria, como fundamento (débil) de
la estratificacion en el interior y en los margenes la ciudad desde su fundacion
babilénica, sumeria o asiria 5000 afios antes de nuestra era, como frontera entre
civilizacion o barbarie en la Grecia y Roma antiguas, sea como presupuesto de la
separacion de lo humano resultado de los «descubrimientos» geograficos y la
conquista de América en los siglos XV y XVI, de la colonizacion y los viajes
cientificos entre el XVII y el XVIII, o del Imperialismo en Africa y la radicaliza-
cion de los discursos racistas y antisemitas del XIX al XXy, por tanto, como cues-
tion central de las morales de la historia®, la integracidn, la negaciéon o la
consideracion de la perspectiva del otro ha estado en la base de la evolucion de la

L. Villoro 1949, 30.

Bajo la forma mas intuitiva (y quizas mas primitiva) de denominacion de la identidad, la
identidad es el nombre. El nombre es la respuesta a la pregunta ¢quién eres? Los otros son
los demas, pero sin esos otros no es posible entender la identidad. El hecho de ser reconocido
por el grupo confiere al recién nacido ese poder que es un nombre. A su vez, en las distintas
articulaciones historicas de la relacion entre sistema social e identidad personal (que conlle-
van a su vez una idea del ordenamiento juridico) la denominacion de la identidad cobra
aspectos diversos, desde la expedicion de titulos profesionales por parte del estado a la tipi-
ficacion de figuras delictivas en el codigo penal como modo de proteccion del sistema iden-
titario. J. Choza 2018, 78-81.

¢ T.Todorov 1993, 37-117.
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politica y del derecho en intima relacion con los avances en la geografia, la bio-
logia, la etnologia y, hoy en dia, el marquetin, las telecomunicaciones o la industria
de la Inteligencia Artificial, entre otras parcelas de la cultura contemporanea.

La consideracion de la perspectiva del otro —desde el calculo de la reaccion
del enemigo en la estrategia bélica a la gran diplomacia internacional, desde el
sometimiento a la metropoli a la literatura postcolonial— ha cambiado a lo largo
de la historia. Asi mismo, las ideas de «otredad» y alteridad” como condicion
de la identidad y presupuesto de la naturaleza social del hombre tiene un sentido
historico, tornadizo, dindmico y afecta asi de forma variable, desde el paleolitico
hasta nuestros dias, tanto a las descripciones del mundo propias de las ciencias
naturales como a cuestiones normativas €ticas, juridicas y politicas tan distintas
como la igualdad, la condicion de ciudadania®, la regulacion de la esclavitud,
las relaciones sexuales y afectivas, la division del trabajo, las relaciones y fron-
teras internacionales, la jerarquia social, el trato debido a algunas minorias, la
legitimidad del poder o los derechos humanos como propuesta de c6digo nor-
mativo universal.

En el primer conjunto de saberes, los que dan prioridad a la persona, a la
conciencia y al conocimiento de si, la pregunta fundamental es ;quién soy?, cues-
tion cuya respuesta pasa por la pregunta ulterior o simultdnea ;quiénes son los
demas? Relacionada con esta, pero desde una perspectiva mas general la pregunta
especifica de la etnologia o de la antropologia en tanto que ciencias descriptivas
es: (quiénes son los otros? (cuestion en un punto clave muy distinta a jquiénes
son los demas?). El interrogante tipico de la moral, la politica o el derecho como
saberes propositivos o prescriptivos es jcomo debo considerar al otro? ;qué mere-
ce? (qué trato se le debe reservar?

Por lo que respecta al juego de preguntas ;quién soy? / ;quiénes son los
demas? (cuestiones que solo parcialmente nos pueden ocupar aqui) la primera
impresion es que ahi también se hace evidente la naturaleza siempre histoérica,
siempre movible de ideas aparentemente fijas como las de persona e identidad
personal. En «Una categoria del espiritu humano: la nociéon de persona, y la

Usamos la expresion «alteridad» para designar distintas formas de relacion, intercambio,
trato y visiones del otro (negacion, guerra, dialogo, etc.), formas que van desde la cosifica-
cion (esclavitud, la Shoah) a la posibilidad de darle la palabra como en el Codigo de Florencia
del franciscano Bernardino de Sahagun en el siglo XVI. La «otredad» indica una abstraccion
del otro, una vision plural que atraviesa episodios, es decir, que evoluciona. La historicidad
es un presupuesto o condicion de las formulas de la alteridad.

T. H. Marshall 1998, 37. La idea se remonta a Aristoteles para quien ciudadano era aquel
hombre que siendo igual a otros de su condicion, podia participar libremente en las decisiones
de la ciudad. Partimos de la idea de que tanto la identidad, como la alteridad y la idea de
persona, y desde luego, el estatus de ciudadania tiene un caracter esencialmente historico,
vid., R. Dahrendorf, 1996. Ch. Tilly 1996, 27 y ss.
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nocion de yo», Marcel Mauss insistio sobre esa historicidad de la «persona»® que
nos parece hoy un punto de partida irrenunciable a la hora de hablar de identidad.
La aparicion y los significados también historicos de la individualidad es un tema
debatido y ha ocupado la filosofia de la historia, de Hegel a Weber, y, en lo relativo
a su relacion con la colectividad en la antigua Grecia y Roma la obra de autores
como Jean Paul Vernant o Louis Dumont, sobre todo frente a concepciones cla-
sicas holisticas del hombre y la sociedad!®. En ambos modelos, individualistas y
holistas, la perspectiva del otro y las relaciones que se establecen con ¢l (horizon-
tales, verticales, etc.) vienen determinadas por la estructura socio-politica.

A veces somos tan diferentes de nosotros mismos como de los demas, escribid
La Rochefocauld, abriendo la puerta a un nivel mas sofisticado de la respuesta a
la pregunta ;quién soy? Un dicho aproximado, pero creemos que especifico del
ambito juridico ya indicaba una idea analoga: homo plures personas sustinet (el
hombre sostiene o desempefia muchas mascaras o papeles), pero es en la linea
del moralista francés donde se situaran mas tarde una serie de escritores y poetas,
desde el rotundo «Je est un autre» de Rimbaud'' a los heterénimos de Fernando
Pessoa. En La enfermedad mortal, Kierkegaard afirma que son tres las enferme-
dades del yo: no tener un yo, querer ser uno mismo, y querer ser otra persona'? la
cual cosa, ya en clave analitica, apunta tanto a la certeza de un yo delirante o a la
esquizofrenia del yo fragmentado, a la desesperacion neuroética, al reproche pato-
légico (melancolia) o a la adquisicion de los sintomas del otro por identificacion.
En esa linea, preocupada en subrayar la presencia de estructuras materiales (Marx)
impulsos inconscientes de la identidad, fuerzas externas, inercias «reproductoras
(Bourdieu) se debe a Freud un primer andlisis de los sustratos ocultos de la iden-
tidad personal que a falta de un fundamento cientifico sélido (o de unas asevera-
ciones falsables) tiene como mérito su extraordinaria influencia en la manera de
describirnos a nosotros mismos desde el siglo XX hasta hoy. No hay un yo idén-
tico a uno mismo sino, al decir de Lacan, una serie de identificaciones moviles.
Hoy, se asume con cierta imprudencia sobre su inevitabilidad o su generalizacion,
el caracter fragmentado, quizas «liquido», de la concepcion de la identidad, las
pertenencias multiples, la perdida del factor religioso en favor de las pertenencias

9 M. Mauss 1950, 124.

10" L. Dumont 1987, 23 y ss.

T «Je est un autre. Tant pis pour le bois qui se trouve violon, et Nargue aux inconscients, qui
ergotent sur ce qu’ils ignorent tout a fait» [Yo soy otro. Tanto peor para la madera que se
descubre violin, jy mofa contra los inconscientes, que pontifican sobre lo que ignoran por
completo!]. «Car Je est un autre. Si le cuivre s’éveille clairon, il n’y a rien de sa faute» [Por-
que Yo soy otro. Si el cobre se despierta convertido en corneta, la culpa no es en modo alguno
suya»]. A. Rimbaud 2009, 72.

12 K. Kierkegaard 1984, 102 y ss.

55



JESUS GARCIA CIVICO

débiles, las redes sociales, el discurso de la identidad sexual'* o preocupaciones
epocales como el curriculum digital y si bien es cierto que ese diagnostico sirve
para calificar en gran medida la identidad posmoderna, también es cierto que
obvia la permanencia del caracter mimético'* de la naturaleza humana a la vez
que oculta lo que desde esa misma idea dominante podriamos situar precisamente
bajo la idea de «otredad», esto es, identidades desplazadas, sujetos ocultos y
excluidos (aquellos de los que nunca hablamos)'>, identidades no urbanas, no
interconectadas, sin perfil digital, fuera de las pautas actuales de consumo y de
los intermediarios financieros o, dicho de forma positiva, tanto colectivos alter-
mundistas (mas o menos coherentes con sus ideas) en el interior de las grandes
ciudades como, sobre todo, personas en la periferia del primer mundo, tribus de
agricultores y cazadores-recolectores a pequefia escala pegados a la tierra, con
relaciones economicas basicas, lazos comunitarios fuertes y que padecen los efec-
tos del deterioro medioambiental, la burocratizacion estatal o la expansion de las
nuevas tecnologias de la hipercomunicacion. Estos son los que presentan mayor
interés en el episodio actual de lo que estamos llamando aqui «curso antropologico
de la alteridad».

Es decir, en lo que toca la cuestion ;quiénes son los otros y como tratamos
con ellos?, y a la espera de que un hipotético contacto exterior resitie la vision
de nosotros mismos mas alla del sistema solar, el planteamiento puede hacerse
hoy en relacion tanto con una suerte de amplia y difusa disidencia interior, como
con los perjudicados del modelo de globalizacion (desplazados, parias, poblacio-
nes empobrecidas) como, finalmente, con minorias étnicas y culturales, sobre
todo en los analisis sobre la composicion «multicultural» de las sociedades con-
temporaneas en relacion con las nuevas formas del viejo fendmeno migratorio;
la alteridad también est en la base del pretendido choque de civilizaciones (entre
la sociedad aparentemente laica y el Islam)'® en la pretericion estética del anciano
y del incapaz y, lamentablemente, en gran parte del mundo en la persistente domi-

13 7. Bauman 2000, 64.

Los hombres se influencian unos a otros, y, cuando estan juntos, tienen tendencia a desear
las mismas cosas. El hombre busca hacerse un ser que esta esencialmente fundado sobre el
deseo de su semejante, el deseo mimético nos lleva a querer lo que otros quieren, esto con-
duce a la violencia generalizada, a la vez, este deseo segun Otro es una funcion seminal de
la literatura. R. Girard 1985, 23.

15 J. Garcia Civico 2009, 59.

En lo que toca a Espafa y a pesar de que historicamente el islam ha formado parte de la
construccion social y cultural de la identidad, las encuestas de percepcion ciudadana y el
discurso de partidos xenofobos concluyen que grupos especificos de inmigrantes, principal-
mente musulmanes, son incompatibles con una determinada concepcion de «nuestray iden-
tidad. La razon de esta peligrosa percepcion esta en gran parte relacionada con la
construccion social del migrante como «otro» por los discursos politicos, académicos y
medios de comunicacion, I. Barbero Gonzalez 2014, 115-150.
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nacion masculina sobre la mujer'’, en el centro de la persecucion del llamado
colectivo LGTBI, etc. Creemos que el rasgo fundamental en el seno de ese con-
junto amplio que podemos llamar «otredad» en funcién de un modelo de identidad
dominante reside en distintas formas de vulnerabilidad que resultan del manteni-
miento de una serie de ideas tan descabelladas como convincentes relativas a esen-
cias identitarias como si determinados rasgos raciales o culturales fueran
enormemente importantes en la historia de la humanidad (nuestra historia) o como
si estos todavia fueran pertinentes (si es que lo han sido en algin momento) en lo
que toca al comportamiento de los individuos.

Nos interesa aqui, sobre todo, la historia reciente de la perspectiva del otro
cuando este no desempefia un papel econdémico o carece de representacion poli-
tica, asi, basicamente, el paria, el «sin papeles» y, de distinta forma, el «otro» cul-
tural. El ocaso del otro es su pérdida de relevancia, su desaparicion o asimilacion
en un sistema que lo asemeja reduciéndolo: el caso mas evidente es el indigena
desplazado en el «cuarto mundo». Lo que anunciamos como «ocaso del otro»
apunta no solo a la desaparicion fisica paulatina de un grupo clave en el discurso
de la alteridad y a la pérdida de su relevancia politica sino a la desaparicion de un
enigma que tiene que ver con la humanidad, porque, en nuestra opinion, el nicleo
duro (el reconocimiento radical del otro) de esa alteridad en declive, al menos
desde un punto de vista antropolégico, lo siguen constituyendo los pueblos indi-
genas cuya fascinacion, mas alla de su caricaturizacion bioldgica como «infancia»
del hombre, expresa, al decir de Luis Villoro, a menudo inconscientemente, el
anhelo por identificarnos en lo mas auténtico de nuestro ser'®.

2. CURSO HISTORICO DE LA ALTERIDAD COMO JUEGO
DE INTEGRACION Y EXCLUSION

No siempre, ni en todas las culturas, el concepto de persona ha coincidido
con el de ser humano. La esclavitud es una forma de negacion de la persona. Claro
ejemplo de que la otredad puede resultar, como a menudo resulta, de una cons-
truccion juridica, la categoria del esclavo es la de una cosa objeto de propiedad.
El comercio negrero, Maafa, o trafico transatlantico de esclavos supuso centenares
de miles de viajes a la costa occidental africana'® entre los siglos XVI y XVIII

17" Beauvoir plantea asi una de las cuestiones fundamentales de £! segundo sexo: «El moderno
sistema basado en el sexo y el género no podria funcionar si no tendiéramos a interpretar la
diferencia entre géneros como una diferencia entre el Yo y el Otro..».. S. Beauvoir 2005, 117.

18 L. Villoro 1993, 434.

19 También a través del Sahara, mar Rojo, y puertos del océano Indico. En 1860 llegd a Alabama
el ultimo barco negrero estadounidense, el Clotilde. E. M’ Bokolo 2005, 367-369.
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por parte de decenas de paises para encadenar y manejar con latigo a millones de
jovenes africanos vendidos junto con distintos tipos de utiles y animales de granja.
En esa misma época atin son populares las jerarquizaciones ontologicas de los
seres y la clasificacion de homo monstrosus segun la variable climatica®. El carac-
ter juridico de la construccion del otro presenta episodios particularmente oscuros
como las Leyes de Niiremberg y en la actualidad es posible verla, con sustanciales
cambios de grado, pero no de forma, en la division nacional y extranjero y en el
seno de esta ultima categoria en la subdivision entre inmigrante legal e ilegal. En
el futuro es posible que, como sucedia en la novela de Philip K. Dick ;Suerian
los androides con ovejas eléctricas?, tengamos dificultades para averiguar cual
es el trato moral y juridico debido a individuos transformados, ciborgs «réplicas»
o «replicantes» como ocurria en su adaptacion cinematografica Blade Runner
(Ridley Scott, 1982).

La alteridad, 1a identidad (al igual que el concepto de persona) solo se entien-
de bajo una perspectiva dinamica, historica. Lo que tiene historia no tiene defini-
cion, por ello, el concepto cambiante de alteridad requiere, al menos en las
acepciones que tienen que ver con la cognicion y la conciencia —como presupues-
tos que subyacen a ellas— tanto la existencia del otro como la condicion de un
«yo» frente a todo lo demds (o de un «nosotros» frente a los «otros»). ;Como es
posible el yo y de qué forma toma conciencia de si? La formulacién mas explicita
de tal cuestion tiene su origen en la filosofia del ego cogito de Descartes?' y la
polémica sobre los rasgos basicos de la conciencia (la auto-conciencia) atraviesa
la obra de Hume a Strawson??. A su vez, la idea de una identidad colectiva y de
esa serie de ficciones sobre naciones, culturas y otras entelequias que pergefia la
historia del hombre ha sido objeto de aproximaciones criticas en la linea de autores
como Tzevan Todorov o Axel Honneth pero en la actualidad preocupa también a
los politdlogos interesados por el fundamentalismo, el regreso de viejos naciona-
lismos o el populismo de lideres politicos que siguen explotando la oposicion

20 M. Hodgen 1964, 418.

21 La respuesta supone, a su vez, un problema por el que se interesan saberes aparentemente
mas alejados del derecho como la literatura y el psicoanalisis. No hay lugar para extendernos
en esta cuestion, tampoco en el subjetivismo reflexivo de Kant), baste insistir de nuevo en
nuestra primera premisa: una formula asi no siempre ha sido capaz de articularse o su arti-
culacion se ha dado siempre en la marginalidad del sistema, en los arrabales del pensamiento
dominante, el concepto de identidad como el de persona varia y con ¢l la idea de alteridad.
La reflexion de la alteridad desde la perspectiva de uno solo, esto es, bajo la forma de la sub-
jetividad, es tipicamente moderna y su interlocutor mas conocido es el filosofo racionalista
francés René Descartes. Es el mundo pensado desde el que comienza pensandose a si. J.
Garcia Civico 2018, 3-43.

Frente al dualismo cartesiano (res cogitans / res extensa) para Peter Strawson los estados de
conciencia tanto como las caracteristicas corporeas deben su identidad como particulares a
la identidad de la persona de la cual son estados o experiencias, P. Strawson 1989, 100-101.
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«nosotros/ los otros» en clave electoralista, asi, en las fechas en que redactamos
este trabajo, el discurso frente-inmigratorio, supremacista y racista en Donald
Trump en relacion con los hispanos o la construccidén nacional étnica en Israel
(como expresiones de un maniqueismo renovado: bien/ mal en correspondencia
con la antigua oposicion civilizacion/ barbarie), las politicas migratorias de sesgo
identitario-religioso en el centro de Europa y el discurso de la seguridad son otros
ejemplos donde la adopcion del punto de vista del otro o, con menor pretension,
su representacion politica, no es el estado de cosas habitual.

La alteridad como problema ha ocupado la reflexion de pensadores tan dis-
tintos como Heraclito o Montaigne, como Pascal, Wittgenstein o Sartre?’. La
alteridad como respuesta esta en el discurso del amor de Platon, en el formato
dialogico de su filosofia; estd en la amistad y en la justicia aristotélica (asi en el
nucleo de la exposicion de la justicia conmutativa). Mas alla de los sentimientos
reciprocos y de la justicia de uno con otro, la conciencia de la cohesion tribal y
de la cohesion social se articulan y funden en un proceso arduo y conflictivo que
se expresa en la tragedia griega y que Hegel tipificara en la Antigona de Séfo-
cles?*. Parafraseando a Aristoteles, el otro se ha dicho de muchas maneras: el
otro es una entidad peligrosa en Hobbes, pero el conocimiento de su naturaleza
es una condicion indispensable en la legitimidad del poder politico. El otro es
objeto de la salvacion en la doctrina catolica de las buenas obras de acuerdo con
la escatologia cristiana. Mucho mas tarde, ante el crecimiento de sectores sin
voz politica, la ubicuidad de la clase global de los desfavorecidos como la des-
cribe Sassen?, o, de acuerdo con Bauman, cuando las relaciones se reducen a
intercambio econdmico en términos de mercado, el problema de una determinada
otredad reside en su falta de funcionalidad en el sistema, en el hecho de resultar
prescindibles econdmica, cultural y politicamente®. ;Ha habido alguna constante
en ese transcurrir de la alteridad?

Las aproximaciones que abarcan un largo lapso temporal tienen la ventaja
de hacernos ver tanto el dinamismo como la permanencia de juegos de integracion
y exclusion en la humanidad. En el juego historico de la alteridad siempre pode-
mos encontrar, siguiendo a Jacinto Choza quien tiene en consideracion un periodo
de Ia historia del hombre de mas de 10 000 afios, un ambito de humanidad como
interioridad, otro de inhumanidad como exterioridad y unas formas evolutivas de
intercambio entre dos ambitos: «el hombre integra la exterioridad en la interiori-

23 J. P Sartre 1954, 228.

24 A. Castresana Herrero 1991, J. Choza 2018, 11.

Individuos desplazados y fungibles para el sistema conviven en las ciudades globales de for-
mas andnima junto con una clase transnacional hipermévil y una nueva élite internacional
que en esas metropolis pueden actuar de forma invisible. S. Sassen 2007, 230 y ss.

26 7. Bauman 2000, 107.
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dad de su cultura, su lenguaje, sus proyectos, etc., y mediante ellos lleva a cabo
la exposicion y presencia de si mismo, es decir, realiza sus ideales de humanitas,
sus concepciones de lo humano, su humanismo, mediante regulaciones juridi-
cas»?’. Para Choza, el proceso de integracion de la totalidad de lo real en la inte-
rioridad social, de su institucionalizacion y regulacion juridica responderia al
siguiente cuadro: en el paleolitico, el ambito fisico de la humanidad (interioridad)
es la choza y el poblado y su ambito politico se corresponde con las bandas, las
tribus, el cosmos, el lenguaje. El &mbito fisico de la inhumanidad (exterioridad)
es el caos y los monstruos que lo pueblan caen del lado del ambito politico. La
cazay la recoleccion son las formas de intercambio entre ambitos. En la antigiie-
dad de Grecia y Roma la polis, la urbe es el ambito fisico, el ambito politico lo
constituyen la patrias y la civitas, El ambito fisico de la inhumanidad lo ocupan
el extranjero y el exilio y el ambito politico de esa exterioridad, los barbaros y los
esclavos (podriamos afadir a los anénimos). Esa zona de intercambio entre los
ambitos que podemos llamar de «alteridad» incluye la domesticacion, la guerra,
la conquista, el comercio y la pirateria. Durante el medievo, la interioridad de la
humanidad se desarrolla fisicamente en castillos y ciudades, constituyéndose el
ambito politico por reinos y la civitas de la cristiandad; al otro lado, el &mbito
fisico de la inhumanidad es el infierno, los extranjeros, mientras que judios e
infieles se situan en el &mbito politico de la inhumanidad. ;Cuales son las formas
de reconocimiento y trato con el otro, de alteridad o, por seguir con la expresion
de Choza, el «intercambio entre ambitos» hasta el fin de la edad media? Las inva-
siones, las migraciones, las guerras, la evangelizacion, la excomunion. Los paises
y la nacién-estado constituyen respectivamente el ambito fisico y politico de la
modernidad cuando el intercambio con la inhumanidad fisica (el Nuevo mundo)
y politica (el otro como salvaje) es la colonizacion. En lo que el antropdlogo sevi-
Ilano llama «posthistoria» el ambito fisico de la humanidad ya es todo el planeta,
un planeta cuyo ambito politico esta atravesado de organismos mundiales del tipo
de la ONU, UNESCO, FMI, OMC..., sigue habiendo una exterioridad (una inhu-
manidad) constituida por «ilegales», clandestinos, cuando ya no hay un ambito
fisico de la exterioridad (nosotros incluiriamos aqui limbos como Guantanamo)
y el intercambio entre dmbitos lo expresan basicamente las migraciones, el comer-
cio, el turismo y la jurisprudencia internacional. ;Es posible afiadir otra «otredad»
en este cuadro? Creemos que si: los pueblos indigenas. Volveremos enseguida a
esta cuestion.

El cuadro de Choza presenta un interés especial pues situa al derecho en un
lugar prioritario. Cuadros de una evolucion semejante se extraen de una lectura
de la historia de las ideas (por ejemplo del fabuloso estudio Economia y sociedad

27 J. Choza 2018, 126-127.
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de Max Weber): a grandes rasgos, si dejamos de lado, la representacion del otro
como monstruo o imagen del mal en las primeras fases de la humanidad y sin
animo de exhaustividad el desarrollo historico de la otredad de acuerdo con Hegel
0 Marx, habria tenido los siguientes capitulos: el primero apunta al proceso de
expansion e influencia de culturas antiguas, de las que la griega y romana son
solo grandes ejemplos. En esa fase la figura paradigmatica de la otredad es el bar-
baro. Las diferencias entre siervos y sefiores en el feudalismo y la hostilidad entre
sistemas de creencias monoteistas caracterizan el mundo medieval. Como quiera
que la geografia horizontal euroasiatica?® permitia la noticia de pueblos lejanos,
de la India hasta el extremo oriente, y dado que la escritura retenia el conocimiento
de civilizaciones olvidadas, el momento esencial, el gran auge o «aurora» de una
alteridad fuerte se produjo con el descubrimiento de América y contiene, a su vez,
episodios de muy distinto peso: la dominacion jerarquica, la conversion entre
iguales, la paulatina alteridad (en sentido estricto). En Los grandes momentos del
indigenismo en México Luis Villoro traza una genealogia de los modos en que la
alteridad indigena ha sido negada y reconstruida a lo largo de la historia®. El
encuentro de los conquistadores como Hernan Cortés o Pizarro con esta alteridad
radical se produce primero en el marco de una logica de ambicion personal y con-
quista militar, luego de explotacion econdmica y dominio politico explicito carac-
terizado por un falso reconocimiento del otro y por el abuso de practicas de
destruccion y expolio masivo®. Hay una otredad construida por la religién que a
su vez recurre a las practicas de conversion (evangelizacion) entre la cruz y la
espada, el sometimiento tras la lectura del Requerimiento. La Junta de Valladolid
celebrada entre 1550 y 1551 hace explicitas dos propuestas de alteridad para con
los naturales, en ella Ginés de Sepulveda defiende el dominio de los espaioles
sobre los indigenas en tanto que homunculos o seres naturalmente inferiores3'.
Los argumentos son muy parecidos a los de la servidumbre natural en Aristoteles.
Al otro lado de la disputa, el «generoso asimilacionismo»*? de Bartolomé de las
Casas, aun reduciendo la comprension del otro a las categorias de la cultura domi-
nante (la suya), supone un precedente en el reconocimiento de la igualdad del
género humano. No se renuncia a la sumision: se reconoce la igualdad, pero no el
derecho a su diferencia, el desencuentro en lo sagrado?:. De acuerdo con los tra-
bajos de Luis Villoro, el tercer modelo es el seguido por Bernardino de Sahagin
y su esfuerzo por dar a los indigenas, sin intermediario alguno, la voz para enten-

28 J. Diamond 1998, 52 y ss.

29 L. Villoro 1950, 247.

30 T. Todorov 1993, 75.

31 L. Villoro 1950, 247-248 y 258. M. T. Ramirez 2007, 149 y ss.
32 T. Todorov 1993, 62.

3 L. Villoro 1998, 17. L. Villoro 1950, 249-250.
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der, redescubrir y preservar su mundo expresandolo en su propia lengua®*, con
ello colonizado y colonizador mantienen vivas dos culturas®. Independientemente
del caracter subjetivo y parcial de la valoracion que hace el no-indigena del indi-
gena, la definicion discursiva del lugar del indigena implica un mecanismo de
falsificacion, de suplantacion y conforma un dispositivo para la dominacién, la
exclusion o la negacion’®.

Tras los episodios clasico, feudal y la conquista de América como culmina-
cion de las historias de «alteridad», la Ilustracion supuso un hito extraordinario
de un signo casi insélito capaz de someter a la critica de razon las filiaciones nata-
licias, las posiciones heredadas, los vinculos adscriptos y toda una serie de supers-
ticiones en torno a la identidad que también abrié —de la mano de una némina de
pensadores escoceses de David Hume a Adam Smith—un movimiento de simpatia
(una forma de alteridad) que habria de afectar tanto al fundamento emocional de
la moral como al desarrollo de las actividades economicas. Es cierto que también
tuvo como efecto, primero una cierta homogeneizacion, por citar solo un ejemplo
cercano, la del pueblo gitano®’ y luego una suerte de uniformidad, la unidimen-
sionalidad de Herbert Marcuse, pero la herencia fundamental es una forma de
reflexion (de meta-reflexion) que contiene en esencia tanto el presupuesto del
relativismo cultural como el amplio conjunto de formas de superacion a partir de
un universalismo normativo consciente de sus peligros y potencialidades.

En primer lugar, la racionalizacion de las distintas parcelas del saber impli-
caba ya el germen del descentramiento del etnocentrismo anterior (titubeante en
Montaigne y Montesquieu) y a su vez el éxito de un modelo universal (o mejor,
universalizable): la democracia, la division de poderes y una gran invencion: el
estado de derecho. Ampliaremos esta idea central un poco mas adelante. En lo
que nos interesa ahora, un estadio paralelo de la evolucion de la identidad lo supo-
ne el discurso romantico de las naciones y los pueblos: la identidad cultural, la
Kultur ala que el socidlogo Norbert Elias contrapone el proceso de civilizacion.
En relacion con el discurso nacional y la defensa de sus intereses culturales y eco-
ndémicos, el episodio culminante es el proceso de colonizacion y el imperialismo
del siglo XIX y primeras décadas (Bélgica, Portugal) del siglo XX. La condicion
de la colonizacidn parte siempre de una minusvaloracion, de una inicial negacion

[

4 L. Villoro 1950, 257. T. Todorov 1993, 63 y ss.

35 Con distintos grados de crueldad o condescendencia pareciera que solo el colonizado —jamds
el colonizador— puede convertirse a la otra cultura. Sin embargo, conocemos en relato de
Borges y la experiencia de la conquista de doble direccion entre Roma y Grecia. En nombre
de algun tipo de consumacion edénica y como sefiala George Steiner «se ha infligido un
sufrimiento indecible a disidentes, herejes y saboteadores». G. Steiner 2001, 134.

36 M. T. Ramirez 2007, 155.

37 San Roméan 2010.

8 N. Elias 2010, 87.
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del otro o, mas exactamente, de su sumision, de su constitucion discursivo-
ideologica como objeto de dominio. Un episodio particular de la mentalidad colo-
nial y sus formas de alteridad lo supone el orientalismo definido por Edward Said
como tradicion mistificadora, constructora de estereotipos, constelacion de ima-
genes distorsionadas, falsos prejuicios que subyacen en el fondo de las actitudes
occidentales con respecto al oriente, persistentes y sutiles prejuicios eurocéntricos
contra los pueblos arabes-islamicos y su cultura. Mas tarde, los procesos de des-
colonizacion supusieron ya una razon sensible al otro, cuando no la razén del
otro. Como puede apreciarse en las paginas de Rolland, Gide o Malraux o en la
reivindicacion de la literatura decolonial desde los afios 70, ya se deja de hablar
del otro en términos negativos (quien no es tal o cual, quien no se parece al mode-
lo, etc.) y la superacion de una mera inversion de valores (de la metropoli) se tra-
duce en el reconocimiento de una hibridacion®.

Frente a la diferencia oscilan historicamente actitudes de rechazo y de cos-
mopolitismo, de xenofobia o respeto*. Es posible integrar al final de esta secuen-
cia las conocidas reflexiones del socidlogo Zymunt Bauman sobre el proceso de
formacion de su «modernidad liquida»: tras la pertenencia agonistica a la clases
y la identidad dada por la relacion con los medios de produccion, a finales del
siglo XIX, la desintegracion de las sociedades colectivas, y el auge de la indivi-
dualidad en términos de ciudadania, la neoliberalizacion, el hiperconsumo y el
resurgimiento de la alteridad en la forma de movimientos indigenas, el feminismo,
la Iucha arcaica en medio oriente, el crecimiento exponencial de la poblacion
mundial, y era de las TIC, la modernidad liquida se situa al final de un proceso
por el cual el individuo se integra en una sociedad global sin identidad fija, fragil,
maleable, voluble como una mascara de supervivencia, consciente (y he ahi, qui-
zas el aspecto positivo de su teoria) de que la esperanza reside en esa dependencia
del otro en términos de humanidad y naturaleza*'.

En la actualidad es un hecho el caracter multicultural de la mayoria de las
sociedades del mundo, una multiculturalidad que no resulta en puridad, novedosa,
pero que parece haberse situado en un primer plano de las agendas politicas y
mediaticas, y, por tanto, también académicas. Las propuestas de gestion de esa
realidad suelen catalogarse en asimilacionistas, multiculturalistas, intercultura-
listas segun sea el mayor o menor grado de insistencia en la conservacion de
determinadas sefias identitarias. (Zapata, De Lucas). Tal multiculturalidad impli-
ca una redefinicion de conceptos como los de estado y democracia y una atencion

39 Junto a Said, cabe destacar el Peau noire, masques blancs de Omar Fanon, entre otros. Para

el tedrico del poscolonialismo de origen indio Homi K. Bhabha, se trata de la fusion de lo
«otro» con lo «propio» en un tercer espacio. H. K. Bhabha 1994, 173.

40 Q. Pérez de la Fuente 2006, 66.

4l 7. Bauman 2005, 92.
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seria a sus implicaciones*?. Si tuviéramos que sintetizar el estado de la alteridad
en la segunda década del siglo XXI, podriamos decir que esta se caracteriza por
la tension entre dos modelos, uno de caracter universalista que asume e intenta
corregir a la vez el proceso de globalizacién econdmica con la extension de los
derechos humanos, otro de renacionalizacidn, proteccionismo y control de
fronteras. El peor formato de la alteridad (la cosificacion que implica la tortura)
se extendid precisamente como consecuencia de las politicas unilaterales de
reaccion frente a los atentados del 11/S y suponen una afrenta a los avances de
una cultura entendida en sentido moderno y universal. Como ultimos detalles
del cuadro historico que hemos querido dar en este epigrafe central, la figura
del «ilegal» y la pauperizacion de un gran numero las comunidades indigenas
se sittian en los margenes de la humanidad. Otros rasgos del episodio actual de
la historia esbozada en este epigrafe es la tension que se produce en un plano
general entre el universalismo y el racismo, de acuerdo con las tesis de Wallers-
tein —en particular en su idea de sistema-mundo— o Etienne Balibar, entre otros,
y la persistencia de racismos, sexismos, etc. en sociedades que formalmente los
rechazan incluso a pesar del discurso emotivo propio del universo artistico-cul-
tural dominante en las ideas de diversidad, hibridacion, heterogeneidad, mesti-
zaje cultural o mestizaje lingiiistico.

3. EFECTOS HISTORICOS DE LA ALTERIDAD:
LA OTREDAD EN LA IDENTIDAD

Sobre los efectos de la otredad en la propia identidad resulta clasico el juego
especular en Des Cannibales (1580) y Des Coches (1588) de Montaigne y luego
en El espiritu de las leyes, Mis pensamientos y Cartas persas de Montesquieu.
El canibalismo de los salvajes evoca en el autor de los Ensayos la mas «civilizada»
costumbre occidental de asar vivos a herejes que nadie se come después®. En las
Lettres persanes, (1717) Charles Louis de Secondat, barén de Montesquieu adopta
una pretendida mirada oriental para ironizar sobre dogmas religiosos, incoheren-
cias de usos y costumbres occidentales especialmente de la corte francesa. Al otro
lado del Canal de Suez, Jonathan Swift ya habia descargado toda su misantropia
contra la Inglaterra de su tiempo a través de hipotéticos viajes a otras islas. En
Los viajes de Gulliver (1726) el distanciamiento tiene por efecto una imagen
inusualmente lucida de la arbitrariedad del poder, la debilidad de su legitimidad

42 El modelo de alteridad para Villoro es la «autonomia» y su derecho a pactar con el Estado
las condiciones de sobrevivencia y desarrollo como pueblos dentro de un Estado multicul-
tural. L. Villoro 1996, 210 y ss.

43 M. Montaigne 2003, 237 y ss.
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o la convencionalidad de la norma: en el reflejo especular* del otro la critica se
vuelve tan certera como insoportable.

En un plano individual, en Rapports et memoires sur le sauvage de I’Aveyron
(1801), el médico y pedagogo Jean Itard comenzaba su acercamiento a un nifio
feral hallado en los bosques del mediodia francés (el «pequefio salvaje» en el
filme de Frangois Truffaut), al que habrian de llamar Victor con palabras cargadas
de humildad y, por tanto, de sabiduria: Somos lo que se nos ha hecho ser®. Ese
«otro» encontrado en el pais de La Encyclopédie desmonto6 en gran medida las
conjeturas rousseaunianas de la naturaleza «buena» del hombre y de una supuesta
edad de oro de la infancia (del individuo y de los pueblos), en el mito del pasado
pre-civilizado como arcadia feliz.

Si la vision del salvaje (del «otro») en Montaigne permitia reconsiderar lo
que de salvaje habia en el europeo, el sauvage de Itard —en la linea de la idea de
enculturacion expresada ya por Turgot en su Plan de dos discursos sobre la historia
universal—reconduce el nicleo de la identidad a la socializacion: uno es lo que se
le ha hecho ser. Por eso, en el caso de otro niflo abandonado, Kaspar Hauser, tanto
Paul Johann Anselm von Feuerbach como su primer tutor Georg Friedrich Daumer
califican el abandono en la torre (a sola con su caballo de madera, agua y pan) de
«crimen contra la vida interior del hombre»*. La construccion imaginaria del otro,
y de lo otro en general aparece como un elemento constitutivo de nuestra capacidad
de autocritica, humildad, apertura y «escucha»*’. Shakespeare es sensible a la inclu-
sion del diferente con el que compartimos una identidad esencial, de ahi el inte-
rrogante retorico de Shylock en El mercader de Venecia: ;Si nos hacéis un corte,
no sangramos? En la literatura la otredad, como la moral, se suspende. A su vez,
en la fina agudeza de Lichtenberg o Chauteubriand la expresion «yo soy yo» deja
en la modernidad de ser una tautologia. Hegel, en la famosa parabola de la dialéc-
tica del amo y el esclavo desarrolla la idea del otro como parte del autocono-
cimiento. En Sartre la libertad del otro funda nuestra esencia®.

Cada episodio de una alteridad dominante (la esclavitud, la guerra, la acusa-
cion de barbarie a los pueblos que viven tras la frontera) parece incluir su propia
réplica donde quiera que se haya desarrollado una filosofia. Por eso es justo recor-
dar episodios singulares de tipo universalista (no recogidos en el cuadro de Choza

4 La metifora del espejo se extiende pronto en la reflexion antropolégica. En Tristes trépicos,

Lévi-Strauss percibe que [€]] «constituia una pieza en un conjunto mas vasto, y de que para
conocerse debia contemplar antes su irreconocible imagen en ese espejo desde el cual una
parcela olvidada por los siglos iba a lanzar, para mi solo, su primer y ultimo reflejo». Lévi-
Strauss 2008, 406.

4 Ttard 1990, 7.

46 L. von Feuerbach 2017, 43 y ss.

47 L. Villoro 1993, 437.

48 J. P Sartre 1954, 231.
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apuntado atras) que muestran que la pervivencia de un discurso fraterno (en la
version secularizada de la fraternidad, solidario) y cosmopolita arranca desde
antiguo. Como una evidencia de que ninguna cultura es homogénea, sino que con-
vergen y chocan en ella sensibilidades muy distintas y a pesar de que sea valido
(en términos generales) el cuadro sobre el otro en la Grecia y Roma antigua por
el cual la interioridad de la urbe, patrias 'y civitas deja fuera a barbaros y esclavos,
en Epicteto, por ejemplo, se borran las diferencias entre amos y esclavos, ricos y
pobres, griegos y extranjeros: Los extranjeros, como los mendigos, son hijos de
un Zeus ahora paterno, ahora fraterno*. En el interior de la humanidad (polis)
individuos e ideas contracorriente critican los modelos dominantes. El estoico tie-
ne presente la doble via de la otredad: «Cuando otro te censure, te odie o exprese
contra ti cosas de este tipo, acércate a sus almas, penétralas a fondo y mira coémo
son»?. Antes, en la periferia de un locus dominante, en el siglo VI antes de nuestra
era, Plinio sitia a Herdaclito, junto con Didgenes el cinico, Pirron y Timon, entre
los sabios impulsados al odio al género humano por una aspereza de caracter que
les priva de toda afeccion de un «nosotrosy. El sentimiento de desagrado, rechazo
y extrafieza que permite acufiar el término «misantropia» es amplio y recorre la
literatura desde Moliere a William Schwenck Gilbert, desde la obra postrera de
Séneca al pesimismo de Schopenhauer, desde la huida del mundo presocratica y
el debate sobre la «vida contemplativa» (bios theoretikos) al pathos de aventureros
cinematograficos como Jeremiah Johnson (Pollack, 1972), en todos ellos se escu-
cha una reivindicacion negativa: yo no soy como vosotros.

Para un grupo reducido de hombres sabios, el conocimiento profundo de
la otredad se traduce en la comprension de que bajo diferencias lingiiisticas,
étnicas, usos y costumbres se esconde una unica identidad: el género humano.
La idea de una sola cultura y civilizacion (la humana) se defiende desde la antro-
pologia evolucionista de Morgan y Taylor en multitud de perspectivas del hom-
bre y de la historia y hay razones para entender que los derechos humanos no
son una expresion de eurocentrismo o etnocentrismo occidental, sino la forma
actual de la idea de justicia resultado de esa unica Historia, la del ser humano,
que principia entre el Tigris y el Eufrates, en el valle fértil del Nilo, en lugares
que hoy llamamos Siria o Iran, una historia plagada de conflictos, entre ellos
una guerra que entre 1939 y 1945 supuso la muerte de 70 millones de seres
humanos en todo el mundo. La aspiracion de una paz mundial a través del dere-
cho de Kant a Kelsen, de una norma mundi>' es un ideal cosmopolita que
encuentra su razon de ser, no en un continente privilegiado naturalmente sino

49 «No me es licito, aunque viniera uno mas miserable que tu, tratar a un extranjero con des-
precio, pues todos, extranjeros y mendigos, son de Zeus». Epicteto 1990, 45.

30 Epicteto 1970, 80.

51 C. Garcia Pascual 2005, 94.
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en un continente que ha padecido innumerables guerras. El cosmopolitismo
sedujo tanto a Didgenes Laercio como a Thoureau o Rabindranath Tagore. El
universalismo de la Ilustracion o la idea hegeliana de un progreso del espiritu
son, a su vez, resultado de cruces de ideas que permitiran la propuesta de un
codigo de validez universal: los derechos del hombre. Los grandes reveses pro-
pinados a la idea de razon y al proceso de civilizacion del siglo XX incluyeron
los episodios mas terribles del trato a otros seres humanos, la Shoah, el holo-
causto, el campo de exterminio, la negacion de la categoria humana a judios,
gitanos y homosexuales, la aniquilacion fisica de personas consideradas débiles,
la persecucion de la disidencia desde el Gulag a las dictaduras del cono sur,
pero también significé la Declaracion de 1948.

En la época en la que mayor conocimiento tienen unos estados, naciones o
pueblos sobre otros, el cosmopolitismo del siglo XXI resultado de la conciencia
de que los problemas acuciantes son problemas globales se enfrenta, sin embargo,
al repliegue proteccionista (tipo «American first»), al regreso de credos naciona-
listas y religiosos (en los paises del este de Europa) en una suerte de retroceso
insolidario (las politicas de inmigracion en UE o Australia, los episodios de excep-
cion en el espacio Schengen en la primera crisis de refugiados libios y sirios tras
la «primavera arabe») caracterizado bien por el desdén hacia las instituciones del
derecho internacional publico> bien por los propios compromisos juridicos adqui-
ridos. En Los limites del patriotismo, Martha Nussbaum, recuerda que la educa-
cién cosmopolita y el conocimiento de los «otros» permite aprender mas acerca
de nosotros mismos y que nuestras conexiones con el resto del mundo se estan
haciendo cada vez mas fuertes, por lo que debemos desconfiar del concepto tra-
dicional de pertenencia nacional entendiéndolo como una idea provinciana y, en
su lugar, contemplarnos como «ciudadanos del mundo»*? pero con diferentes
argumentos y prioridades, autores como Gertrude Himmelfahr o Michael Walzer
aun defienden distintas formas de patriotismo, Elaine Scarry alude a la dificultad
de imaginar a otras gentes**.

El curso historico de la alteridad resulta siempre un juego de integracion y
exclusion, en El mundo hasta ayer, Jared Diamond recoge distintas lecciones
que podriamos aprender de las sociedades tradicionales de un pasado casi
desaparecido. Nosotros (sociedades desarrolladas) podriamos aprovechar el
conocimiento antropologico en relacion con los peligros y crianza de los hijos,
el respeto a la vejez, la poliglotia®®, o la resolucion pacifica de conflictos. Desde

52 J. Habermas 2006, 14.

53 M. Nussbaum 1999, 22.

4 E. Scarry 1999, 122.

35 J. Diamond 2012, 429. Desde que los europeos llegaron a Australia se han perdido 500 len-
guas. Muchas lenguas corren ahora una suerte similar en el mundo.
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esa alteridad, cabria interrogarse sobre los problemas de salud cuando las prin-
cipales causas de muerte se deben a enfermedades no contagiosas derivadas de
un estilo de vida: diabetes, cancer, hipertension, apoplejia. La solucion no es,
sin embargo, la idealizacion de una inexistente «edad de oro» porque, a su vez,
la vida en esas sociedades conlleva que un numero considerable de menores y
jovenes no disfruten de derechos humanos basicos y que su esperanza de vida
sea menor. Sin embargo, cuando el cambio climatico, el deterioro medio-
ambiental y el empeoramiento de la salud del planeta se convierten en proble-
mas globales, miramos al otro (al indigena) con nostalgia: un informe reciente
de la FAO recordaba que los pueblos indigenas custodian el 80% de la biodi-
versidad del planeta.

4. LAS «CULTURAS» Y EL DESARROLLO JURIDICO
DE LA ALTERIDAD

Dos significados elementales de «cultura» permiten comprender mejor nues-
tro curso historico de la alteridad. Kultur remite a tradiciones y costumbres de los
pueblos, a la etnografia y antropologia positiva que se ocupan de pueblos indige-
nas o sociedades tradicionales. Frente a ese conjunto de tradiciones, lengua, his-
toria, etc., de una comunidad, en la modernidad se enarbola en Europa otra idea
de cultura (Bildung) ligada al progreso, el auto-perfeccionamiento y la civiliza-
cion®® en un sentido acumulativo pero selectivo: los sacrificios humanos, la tor-
tura, la esclavitud pueden ser parte de una cultura en sentido descriptivo (tanto la
«propia» como la ajena) pero no en un sentido valorativo. No, por ejemplo, en el
que le da Kant, como investigacion filosofica encaminada a mostrar que la historia
universal debe dirigirse a la unificacion politica del género humano. ;Es posible
emitir juicios entre culturas sin caer en un etnocentrismo (en este caso, un supues-
to «eurocentrismoy) cultural?

La forma de ver y relacionarse con otras culturas ha variado enormemente
durante los ultimos doscientos afios. Entre las distintas ciencias que tienen por
objeto al ser humano, ha sido la antropologia la que ha dado prioridad al estudio
de las primeras formas de la alteridad y su intrinseca relacion tanto con la identi-
dad como con los relatos de creacion y sentido del mundo. La alteridad en los
discursos antropoldgicos constituye un tema de estudio tan fascinante como
inabarcable aqui, pero podemos trazar un cuadro sintético como los esbozados
atras: la primera funcion de la identidad parecia marcar fronteras entre un nosotros
y los «otrosy, la diferenciacion a través de una constelacion de rasgos culturales

36 N. Elias 2010, 88-89.
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distintivos.>” El interés teorico de la antropologia por la descripcion y analisis de
rasgos identificativos de los llamados «pueblos primitivos», sociedades preindus-
triales o menos desarrolladas ha atravesado distintas fases, desde la inercia de un
cierto suprematismo cultural, al relativismo, del relativismo cultural al universa-
lismo y de ahi a la posibilidad de distincion mas rigurosa entre los aspectos meto-
dologicos y el significado de la filosofia, tanto desde una antropologia filos6fica
como desde una historia de las ideas particular.

En lo que toca estrictamente a la alteridad, un gran numero de investigaciones
del campo antropoldgico tuvieron por objeto la comprension de un grupo humano,
pueblo o «culturax» a partir de un enfoque descriptivo por el cual tal «cultura» era
reductible a la suma de sus rasgos definitorios en tanto que rasgos distintos, cuan-
do no opuestos, a otros grupos lo que significaba que la definicion de identidad
se perfilaba frente a los otros. En esa busqueda de diferencias «culturales» surgia
rapidamente la tentacion de jerarquizarlas espiritualmente: en Les fonctions men-
tals dans las sociétes inferiures, Levy-Bruhl difundio la tesis de que en los pueblos
primitivos no existia el pensamiento 16gico ni abstracto’® como si esa carencia
fuera calidad de un pensamiento inferior. Mas tarde, Paul Radin invitaba a la revi-
sion de la historia de la cultura y de la filosofia para integrar las concepciones
del mundo de esos pueblos en una suerte de horizontalidad bien intencionada. El
relativismo cultural de R. Benedict, Marett y Herskovits surge para superar el
etnocentrismo. Benedict ve en la identificacion occidental de sus modos locales
con las pautas de comportamiento universal y de sus habitos con la naturaleza
humana una expresion etnocéntrica comun (por otro lado, también comun a todas
las culturas): la division entre los «otros» y «nosotros» los seres humanos*’. En
otro orden de cosas, las teorias racistas (pseudocientificas) de los siglos XIX y
XX adujeron una hipotética superioridad bioldgica de la raza blanca sobre las
otras lo que avalaba las practicas de humillacion y explotacion propias del impe-
rialismo. Paralelamente, parte de la tesis decolonial recurria al mismo discurso
de bloques humanos tomados en conjunto para condenar todo lo que tuviera ori-
gen en la metrépoli occidental.

Las vias de superacion de esas dicotomias «nosotros»/ «otros» son muy
variadas (tal es la endeblez de su argumento). Todorov sefiala la fragmentacion,
la variedad de tradiciones tan distintas de occidente (nacionalismos frente a huma-
nismo cosmopolita, por ejemplo). En realidad, incluso si admitimos la preminen-
cia occidental en tal o cual parcela de la tecnologia o del saber, la clave es de una

37 Para Giménez, la identidad no es mas que el lado subjetivo (o, mejor, intersubjetivo) de la

cultura, la cultura interiorizada en forma especifica y distintiva por los actores sociales en
relacion con otros actores. Gilberto Giménez 2005, 7 y ss.

58 J. Choza 1985, 85.

59 R. Benedict 1959, 6-7. J. Choza.
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naturaleza distinta a la presupuesta en la fase inicial del debate antropolégico: no
apunta a la esencial superioridad o inferioridad mental o espiritual de un deter-
minado (heterogéneo, pues tan aleman es Hitler como Kant) y extensisimo grupo
humano sino a la evolucion de determinadas estructuras sociales como conse-
cuencia de un sinnimero de causas sin relevancia moral del tipo situaciéon geo-
grafica, nimero de contactos con otros pueblos, etc. Aristoteles ya observo que
las artes y las ciencias nacen del ocio, como nacié la matematica en Egipto gracias
al tipo de vida de los sacerdotes. Los diferentes avances tecnologicos (y todo lo
que viene después) no son resultado de una suerte de superioridad intrinseca sino
de circunstancias tan aleatorias como la altitud, las corrientes marinas o la forma
de los continentes®. La invencion de la rueda o las obras de ingenieria tan caros
al debate de los siglos XVI y XVII no son resultado de una inteligencia natural-
mente superior sino consecuencias del azaroso hecho de contar con caballos u
otros animales de tiro.

La diversidad humana en torno a avances técnicos, sociales o juridicos es la
condicion de ser de la antropologia cultural. El relativismo cultural en un sentido
débil como suspension de la valoracion acerca de lo observado para descubrir la
logica interna de los sistemas culturales a fin de conocer profundamente una cul-
tura sin prejuzgarla y sin aplicar categorias y jerarquias del propio observador,
también los es. Ahora bien, de la variedad de culturas, de la existencia de distintos
estadios de desarrollo agricola o industrial o de los diferentes grados de comple-
jidad de los sistemas normativos (distintas costumbres, normas morales o juridi-
cas)®' y del hecho de que la metodologia apropiada para aprehenderlas sea
profundamente desprejuiciada y descriptiva no se deduce que no quepan discipli-
nas interesadas en conocer las condiciones que permiten situaciones de paz y
bienestar estables de los seres humanos y en emitir —gracias al conocimiento apor-
tado precisamente por la antropologia cultural—juicios y exdmenes comparativos
acerca del desarrollo, ventajas e inconvenientes relativos a cuestiones que pueden
proponerse como valores universales: libertad, salud, medioambiente, etc. Entre
esas cuestiones, si partimos del hecho de que naciones y estados no son sino fic-
ciones, entelequias historicas y si tomamos a la humanidad en su conjunto, la que
creemos principal es la libertad y el grado de bienestar de los miembros, su feli-
cidad, o a contrario, la limitacion de su sufrimiento. El relativismo cultural no
puede ser un punto de llegada en cuestiones normativas sino solo un punto de
partida metodologico o hermenéutico. La filosofia misma no es un producto
«europeo» sino el resultado de una situacion de multiculturalidad que se da en
las colonias griegas pues, en ellas, por su naturaleza comercial en contacto con

0 J. Diamond 2005, 122 y ss.
61 K. Llewelyn, E. A. Hoebel, 1941, 21 y ss.
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pueblos del norte e interior de Africa, de Oriente y Asia con sus diferentes mitos
y creencias religiosas (narraciones distintas que dan cuenta de lo mismo) hace
que la pretension de validez de tales mitos (ningunos mejores que otros) sufra un
desgaste y posibilite el éxito de otro tipo de explicacion: la filosofia®2. Gustavo
Bueno formuld esa situacion diciendo que hay culturas que han llegado a un des-
arrollo tal que en ellas hay miembros capaces de formular principios que las tras-
cienden, por ejemplo, el principio del propio relativismo cultural®: decir que todos
los grupos humanos son etnocéntricos conjura en gran medida el etnocentrismo.

Los problemas no se resuelven sin embargo tras la constatacion de la debi-
lidad de los discursos racistas o supremacistas en un sentido fuerte. Hoy, en la
segunda década del siglo XXI, ya no se mantiene el discurso racista sino la falta
de integracion o de «voluntad de integracion» (en clave individual) y la «incom-
patibilidad de culturas» (en clave colectiva)®. El inmigrante de origen centroa-
mericano o el refugiado proveniente de Siria o Pakistan, por poner dos ejemplos,
hace las veces de «otro», la estructura vista atras (los ambitos de interioridad y
exterioridad) se mantiene, a su vez, las razones de la antropologia cultural acerca
del respeto a los miembros de los pueblos tradicionales no son suficientes, los
pueblos indigenas sufren distintas formas de discriminacion en los sistemas lega-
les de los paises matrices que se traducen tanto en un ataque a un valor universa-
lizable como la proteccion frente a la violencia y abusos del poder (en este caso,
las practicas de empresas extractivas)®> como en la peor agresion que se podria
cometer desde sus propios valores culturales: la desaparicion de sus tierras y con
ellas la desaparicion del sentido dado a su existencia. Su proteccion depende, en
gran medida, del cumplimiento de las normas emanadas de Naciones Unidas,
entre ellas los derechos humanos: un hito de la superacion del etnocentrismo y
de la cultura en sentido universal.

5. UN OCASO DE LA OTREDAD:
ENTRE LA UNIFORMIZACION Y EL REPLIEGUE

En los distintos cuadros esbozados atras, los «monstruos» son la forma radi-
cal de otredad. Lo que no puede reducirse a pacto ni a didlogo, «lo que es hostil»®,
barbaros y gentes habitaban la exterioridad, Mas tarde, en el largo periodo medie-
val fuera de la Iglesia no hay salvacion, infieles y herejes se situan en distintos

62 J. San Martin, 2009, 45 y ss.

63 G. Bueno 2014, 27-29, 91, 101.

64 R. Zapata 2004. A. Solanes 2016. De Lucas 1992.
65 S. Sassen 2007, 126.

66 J. Choza 2018, 128.
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campos de exterioridad, pero, una vez ampliado el conocimiento del mundo, una
vez secularizado, en la modernidad ilustrada se lleva a cabo un proyecto en el que
ya no resulta posible imaginar exterioridad alguna. Cuando se inicia el siglo XXI,
no hay exterioridad geografica dentro del planeta®. El trato con las distintas cul-
turas ha oscilado desde la mitad del siglo XX entre la universalizacion normativa
y el mantenimiento de diferencias consuetudinarias de acuerdo con concretos
modelos de pluralismo juridico. Pocas historias describen tan bien ese juego de
oscilaciones como la del propio Levi Strauss en la UNESCO. Tras la segunda gue-
rra mundial, la coexistencia de las dos grandes acepciones de cultura apuntadas
antes—la descriptiva, de tono relativista, y la universalista, de caracter propositi-
vo— estaban destinadas a chocar: si la via local o particularista no solo describe
un conjunto de expresiones humanas locales de naturaleza etnografica —vestimen-
ta, religion, lengua, tradiciones folclorico-festivas o gastronémicas—, sino que
advierte de pautas normativas sobre las cuales apenas resulta posible emitir juicios
de valor mas alla de ese determinado ambito cultural®, la pretension del univer-
salismo de los derechos humanos de generar un lenguaje que pretenda trascender
la cultura particular en que se formula deviene absolutamente utopico. Esa tension
se produjo de forma explicita en el marco de las actividades de la UNESCO; asi,
el antropologo Lévi-Strauss oscil6 entre la defensa de un humanitarismo universal
como forma de reaccionar frente a la universalizacion de la conducta criminal del
hombre y la proteccion de la diversidad cultural frente a ese mismo humanitaris-
mo. En los afios 50, como secretario general del Consejo Internacional de Ciencias
Sociales, se mostrd partidario de un modelo de relaciones internacionales capaz
de sentar las bases de un humanismo global, justo y pacifico cada vez mas homo-
géneo o igual; mas tarde —en el contexto del debate demografico de los afios 70—
apoyo la idea del repliegue de las distintas culturas como forma de proteccion de
la diversidad entendida como patrimonio inmaterial de la humanidad. Todo esto
tuvo su reflejo tanto en el amplio debate universalismo/relativismo como en los
problemas especificos circunscritos al ambito juridico®. Tristes tropicos no solo
es el lamento sobre las comunidades arrasadas por la explotacion econémica o la
imposicion de tecnologias uniformes, sino la constatacion de como incluso el pen-
samiento analitico mas bienintencionado, el observador mas cuidadoso adultera
o destruye fatalmente la vitalidad de su objeto. A pesar de la embriagadora diver-

7 Ibid 131.

%8 En sus versiones «fuertes», el relativismo defiende que la filosofia serfa un discurso parti-
cular de la cultura occidental. J. San Martin 2009, 9.

% En su famoso ensayo Race et histoire, escrito a peticion de la UNESCO, Lévi-Strauss detalla
un concepto de diversidad de las culturas humanas cuyo abandono constituiria uno de los
puntos débiles de las «grandes déclarations des droits de I’homme». C. Lévi-Strauss 1999,
37-104. Sobre algunos equivocos entre lo universal y lo comun, F. Jullien 14 y ss.
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sidad de habitos e instituciones, desde el primer contacto el antropologo observa
un grupo agonizante. La antropologia deviene en «entropologia»: ciencia de la
entropia y la extincion”.

Décadas después, la fase actual del desarrollo de la humanidad que conoce-
mos por «globalizacion» se estd traduciendo en una uniformizacion de modos de
vida y en una suerte de ocaso de la otredad. El paradigma politico global y el
«empequefiecimiento» del mundo tal como se presenta en la actualidad es el mas
uniforme de cuantos ha habido en la historia, de acuerdo con Saskia Sassen, en
ese espectro de la globalizacion un nuevo conjunto de ciudades configura una
nueva geografia de la centralidad. Convertidas en comandos de la economia glo-
bal, acaban incorporando a las minorias étnicas tanto autctona como inmigradas
en el circuito econdomico informal. De acuerdo con Amnistia Internacional, mas
del 50 % de los indigenas vive en las ciudades y en las tltimas tres décadas, ha
aumentado el éxodo desde sus tierras ancestrales a las zonas urbanas. Algunos en
busca de oportunidades de educacion y trabajo, mientras otros huyen de abusos
contra los derechos humanos, sobre todo en relacion con las tierras y la cultura.
Lejos de unos recursos y tradiciones vitales para su bienestar y su supervivencia,
sufren marginacion, pobreza, enfermedades y violencia; y, en algunos casos, la
extincién como pueblo’!. De acuerdo con la ONU, en la actualidad existen mas
de 5000 pueblos indigenas diferentes, constituidos por 370 millones de personas
en unos 90 paises, es decir, poco mas del 5% de la poblacion mundial. Caracteriza
a estos pueblos indigenas, o a lo que el historiador y bidlogo Jared Diamond deno-
minaba atras «sociedades tradicionales», el mantenimiento consciente de una
herencia intergeneracional que se remonta en el tiempo y que implica una vision
particular del mundo, formas tnicas de relacionarse con los otros y el medio
ambiente, asi como otros rasgos sociales, culturales, econdomicos y politicos dis-
tintos de los predominantes en el estado con el que mantienen una relacion espe-
cifica. Caracteriza también a estos pueblos el reconocimiento de sus identidades,
es decir una alteridad basada en el respeto a su forma de vida y al derecho sobre
sus territorios tradicionales y recursos naturales resultado de su reconocimiento
como interlocutores por parte de estados e instituciones internacionales. En 1982,
El Consejo Econdmico y Social (ECOSOC) de Naciones Unidas creé el Grupo
de Trabajo sobre Poblaciones Indigenas para la promocion y proteccion de sus
derechos humanos. La Declaracion de las Naciones Unidas sobre los Derechos

70 Lévi-Strauss 2008, 71-72. G. Steiner 2016, 78.

71" En América Latina, alrededor del 40% de todos los pueblos indigenas viven en zonas urbanas,
incluso el 80% en algunos paises de la region. En la mayoria de los casos, los pueblos indi-
genas que migran encuentran mejores oportunidades de empleo y mejoran su situacion eco-
nomica, pero han de alejarse de sus tierras y costumbres tradicionales. Amnistia
Internacional, 2018. S. Sassen 2007, 150 y ss.
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de los Pueblos Indigenas (UNDRIP) fue adoptada por la Asamblea General en
2007. Los pueblos indigenas tienen poco contacto entre si, solo en aflos muy
recientes’ han tenido cierta conciencia (considerados en su conjunto) de unos
problemas comunes, al menos si consideramos estos desde una perspectiva estruc-
tural: problemas en sus relaciones con el estado en que se integran o con el que
comparten territorio. Las preocupaciones o problemas comunes constituyen pre-
cisamente un rasgo de su «identidad» compartida. Su patrimonio natural y su inte-
gridad fisica han sido constantemente amenazados cuando no directamente
violados. En la actualidad, se encuentran entre las poblaciones mas vulnerables
del mundo, sufren la expulsion de sus tierras, la negacion de su cultura, las agre-
siones fisicas y son tratados como ciudadanos de segunda clase. Ademas, la
proteccion de su identidad cultural se da en medio del mayor proceso homoge-
neizador de la historia reciente. En la actualidad, el planeta Tierra, lo que llama-
mos «el mundoy», esta dividido en estados con mecanismos similares de
pertenencia simbolica. Apenas hay espacio para otras formas de organizacion
politica y las relaciones de interdependencia entre 193 capitales econdmicas ocu-
pan la totalidad del mapa politico. Si lo observamos con atencion, los estados apa-
recen separados (o unidos) por una linea imaginaria: todos participan de esa
ficcion que denominamos «personalidad juridica» que les permite actuar como
personas en el escenario internacional, contratar, dar su consentimiento a acuer-
dos, llamados «pactos» o «convenios», obligarse, formar parte de entidades mas
grandes (la UE, la propia ONU). En todos ellos es posible identificar tanto la exis-
tencia de élites conscientes de su posicion privilegiada (élites econdmicas, poli-
ticas y militares) como una burocracia internalizada, segiin el proceso descrito
por Max Weber, como, por ultimo, una clase media con cierta tendencia a la
homogenizacion de acuerdo a los trabajos todavia legibles de Herbert Marcuse o
de Charles Wright Mills. ;Y en el plano individual?

A su vez, el mundo actual parece converger en una unica idea del desarrollo
individual. Con los sistemas espirituales en declive (el fanatismo religioso puede
verse como una reaccion a su propia debilidad) las plataformas de ficciones narra-
tivas de series en streaming, la industria del cine, el deporte de competicion, los
modelos de automdvil, de divisas internacionales, etc., parecen dotar de sentido
a una parcela cada vez mas grande de la humanidad. En On Liberty, Stuart Mill
imaginé que, si la libertad era real, implicaria un sinnimero de formas de vida
muy distintas, legitimas todas mientras no hicieran dafio a los demas. Hoy, un
mundo cada vez mas uniforme se relaciona con los pueblos tradicionales por
medio del turismo. Desaparecida la exterioridad quedan las relaciones de inter-

72 El pasado afio se celebro el 10° aniversario de la Declaracion sobre los Derechos de los Pue-
blos Indigenas, un punto de referencia en cuanto a la cooperacion entre los pueblos indigenas
y los estados miembros.
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cambio. La imagen de un joven senegalés vestido con la camiseta del Barcelona
o del Real Madrid, es solo un ejemplo de esa uniformizacion expansiva. La huma-
nidad contemporanea es estructuralmente homogénea: los hospitales de todo el
mundo se parecen (o deberian parecerse) entre si, lo mismo ocurre con las grandes
franquicias o el uso de redes sociales. Por lo general, los estados estan de acuerdo
en los mismos protocolos diplomaticos y en leyes internacionales comunes. En
su interior, la mayoria de ellos tienen practicas politicas semejantes, alguna forma
de representacion, partidos politicos, etc. Bajo una perspectiva simbolica guardan
un sinfin de semejanzas: banderas (piezas de tela con bandas y coincidencias cro-
maticas), himnos convencionales con un tipo de composicion occidental’, lenguas
oficiales y determinados usos emocionales de rivalidad (hoy, basicamente eventos
deportivos). Todos hacen uso de ideas como las de soberania estatal y poder legi-
timo, si bien, con algunas variantes que resultan perceptibles, sobre todo, en el
ambito del derecho publico comparado. Frente a esa fuerza uniformizadora, de
tanto en tanto hay movimientos centrifugos: después de mas de 20 afios de vivir
en condiciones deplorables junto a una transitada carretera, la comunidad indigena
sawhoyamaxa de Paraguay gano su batalla legal y retorno a sus tierras ancestrales:
la eficacia de un sistema normativo informado por la idea de derechos humanos
universales es, paraddjicamente, la condicion de la pervivencia de las culturas
particulares.

6. AMODO DE SiNTESIS

La historicidad es la condicion de las formulas de la alteridad que designa
formas histéricas de relacion, intercambio, trato y visiones del otro (negacion,
guerra, dialogo, etc.), que van desde la cosificacion (esclavitud, tortura, Shoah) a
la posibilidad de darle la palabra como en el Cédigo de Florencia del franciscano
Bernardino de Sahagtin en el siglo XVI o como en los textos juridicos contempo-
raneos relativos a la proteccion de los pueblos indigenas. La «otredad» indica una
abstraccion del otro, una vision plural que atraviesa episodios, es decir, que evo-
luciona. La ampliacion de la identidad individual frente a todo lo demas hacia la
pertenencia a grupos y grandes colectividades (naciones, «culturasy, etc.) cuya
identidad se plantea frente a los «otros» reconduce la cuestion de la alteridad a
ambitos y perspectivas tan distintas como el derecho o la politica. Los sistemas

73 «Oportunamente, cada pais del mundo tiene un himno que se ajusta al modelo universal.
Casi todos los himnos son fragmentos orquestales de unos pocos minutos de duracion, en
lugar de un cantico de veinte que solo puede ser ejecutado por una casta especial de sacer-
dotes ancestrales. Incluso paises como Arabia Saudi, Pakistan y el Congo han adoptado para
sus himnos convenciones musicales occidentalesy». Y. N. Harari 2019, 124-125.
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normativos, (magico-religiosos, éticos o juridicos) estan en continua evolucion
siendo quizas este su rasgo esencial. Aunque tengamos que retrotraernos al estado
de cosas que propici6 el Coédigo de Hammurabi, la Ley de las XII Tablas o la
Carta Magna, siempre sera posible encontrar en el atento estudio de la historia, el
origen temporal, geografico e ideoldgico no solo de los textos positivos, sino de
los bienes y valores, principios de justicia y modelos de organizacion social que
les subyacen y que, a la vez, son garantizados por ellos. El trato reservado a los
otros y la forma de relacionarnos con ellos, entre los que se encuentra la opcion
(poco frecuente en la historia) de situarse del lado del otro es parte de esa posibi-
lidad. Es ese, el normativo, el &ambito que mas nos ha interesado aqui, sin embargo,
no es posible comprender bien el curso histdrico, el estadio actual o la evolucion
futura de la alteridad sin una atencion interdisciplinar de la misma, y es que el
fabuloso campo semantico de la alteridad apunta desde antiguo a perspectivas de
conocimiento tan aparentemente alejadas del fendmeno juridico como la metafi-
sica, la epistemologia, la ontologia o la antropologia y en su seno a conceptos tan
complejos como el de «identidad». Todas ellas contienen elementos de interés
para responder a las cuestiones que nos han ocupado aqui: ;Quién es el otro?
(Coémo lo vemos y como nos relacionamos con ¢él?

El curso histérico de la alteridad evidencia distintas formas de relacion e
intercambio con el otro. El «ocaso del otro como episodio cultural» resulta, en
nuestra opinion, de una evolucion normativa que puede observarse tanto desde la
antropologia como desde el ambito de la historia de las ideas y que se produce en
un contexto de globalizacion y uniformizacion de acuerdo con un modelo social,
juridico, politico y econdmico que incluye patrones de ocio, identidades multiples
e industria de la ficcion. Al ampliar el enfoque temporal, entendemos la evolucion
de los ambitos interior y exterior de la humanidad en el punto que mas nos ha
interesado aqui. Si el otro es, basicamente, el monstruo en la mentalidad paleoli-
tica cuando el mundo conocido ocupaba una insignificante porcion frente a lo
desconocido, en la actualidad cuando no hay espacio del planeta que escape al
conocimiento del hombre, podemos hablar de una pérdida de centralidad del otro
(de su arrinconamiento, de su marginalidad) como episodio cultural. La desapa-
ricion efectiva de las culturas indigenas y la constatacion de que la empresa antro-
pologica estuvo desde el comienzo abocada a colaborar en ese proceso historico
de descomposicion y borrado de las diferencias, estaban detras del pathos nostal-
gico de Lévi-Strauss’. En el juego historico de la alteridad hemos rastreado
siguiendo el cuadro propuesto por Jacinto Choza las formas evolutivas de inter-

74 Aunque para Lévi-Strauss, la desaparicion de las «culturas primitivas» no significaria, en
todo caso, la desaparicion del objeto de la antropologia; la originalidad de la disciplina des-
cansa n su posicionamiento en los limites de lo que el ser humano es en cada época. C. Lévi-
Strauss 1984.
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cambio entre &mbitos en tanto que formas de alteridad: la caza en el paleolitico,
el espacio exterior a la polis, urbe, patrias 'y civitas en la antigiiedad grecolatina
ocupado, entre otros, por barbaros y esclavos cuando la alteridad incluye la domes-
ticacion, la guerra, la conquista, el comercio y la pirateria. Durante el medievo,
judios e infieles se situan en el ambito politico de la inhumanidad y el trato con
el otro se produce con invasiones, migraciones, guerras, evangelizacion o exco-
munio6n. El ntcleo fuerte de alteridad en la modernidad se da en el contexto del
Nuevo mundo y los «salvajes». En la actualidad, sigue habiendo una exterioridad
(una inhumanidad) constituida por «ilegales», clandestinos, y aqui, distanciando-
nos de ese cuadro incluiamos, junto a la figura del inmigrante «ilegal», limbos
juridicos y pueblos indigenas desplazados a la periferia de las nuevas metropolis.
Tampoco es posible dejar de ver en la imagen de esas formas excluidas —parias,
«sin papeles»— el reverso del turismo y el comercio global de acuerdo con ese
nuevo urbanismo socio-politico descrito por Saskia Sassen. En el episodio actual
del curso historico de la alteridad, el otro puede dejar de desempefiar un papel, de
hecho, las estructuras donde se recluyen (los Centro de Internamiento de Extran-
jero) al igual que las prisiones en Guantanamo y otras acusadas de torturas por
militares estadounidenses y britanicos son en realidad limbos, espacios aparente-
mente transitorios que tampoco encajan en una estructura concreta en la historia
de las instituciones de reclusion.

Nos ha interesado ese curso historico de la alteridad reflejado en el derecho
y que repercute en el trato debido a los demas, por ello, junto al comercio, y la
guerra, hemos destacado algunos episodios de cosmopolitismo y formulas de jus-
ticia global. Hemos superpuesto los estadios de la alteridad tras la conquista de
América de acuerdo con los trabajos de Luis Villoro al cuadro anterior para situar
los diferentes matices entre la igualdad de Bartolomé de las Casas o de Bernardino
de Shagun. Asi, a modo de complemento de los esquemas integrados en los epi-
grafes centrales, nos hemos planteado si la forma dominante de relacion con los
demas no velaba la excepcion y la reaccion, la forma de verse (volver a verse) a
uno mismo desde la alteridad (lo que Todorov analizaba como «conquista vista
por los aztecas»” o la teoria decolonial de Said, Bhabha o Appiah).

Sobre el efecto del otro en la propia identidad, desde el género ensayistico
inaugurado por Montaigne hasta la satira literaria de Swift, se demuestra que hay
que dar un rodeo por los otros para poder entendernos a nosotros mismos, (una
temprana redefinicion del papel de la antropologia cultural, si se quiere asi). Hemos
apuntado algunos aspectos de su evolucion desde las tesis evolucionistas al relati-
vismo cultural: un principio propedéutico-hermenéutico, pero no un obstaculo para
reconocer la capacidad de la filosofia de comprender universalmente.

75 T. Todorov 1993, 43-50. «El americano que primero descubrié a Colén, hizo un mal descu-
brimiento», W. G. Lichtenberg 1991, 187.
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Si en la alteridad lo decisivo es su curso, es posible que el mayor error en su
enfoque tradicional tenga que ver con la esencializacion de la identidad. Por ejem-
plo, ;como es posible hablar de una identidad europea si los europeos siguen cam-
biando cada dia? Toda identidad cultural es hibrida, resultado de un nimero de
contactos e intercambios. La identidad no es una serie de rasgos compartidos, sino
quizas una lista comun de dilemas y conflictos. Al igual que a una época historica
se le puede conocer por el tipo de interrogantes que se plantea, a una sociedad o a
una determinada «cultura» se la puede conocer por el tipo de problemas que le
preocupa. Y jno es la misma Declaracion de 1948 una parte de nuestra identidad,
un hito civilizatorio, una forma de decir como somos, al menos como queremos
ser en términos de una tnica especie? Sobre el episodio que componen en la actua-
lidad los pueblos indigenas, no se puede sino lamentar la desposesion y el peligro
que corre su forma de vida. Perder las tierras significa perder la identidad. Suscri-
bimos en este punto la necesidad de implementar medidas que redunden en la efec-
tividad de la Declaracion de las Naciones Unidas sobre los derechos de los pueblos
indigenas, sobre todo en torno a una cuestion central en la alteridad: la represen-
tacion politica, la posibilidad de tener voz en las decisiones que les afectan la cual
cosa solo es posible si se garantiza su seguridad y los recursos esenciales para su
bienestar. Un riesgo particular es el de la conversion de los miembros de estos pue-
blos en una suerte de lumpen proletariado global o «cuarto mundo». El aislamiento
no es una salida valida —dados los bajos niveles de educacion basica, salud y espe-
ranza de vida de los miembros de las comunidades indigenas, mas otras amenazas
terribles en el caso de las mujeres—¢ pero dados los problemas globales (cambio
climatico, deterioro forestal, migraciones, etc.) tampoco parece viable. ;jPor qué
siguen constituyendo, con todo, el nucleo de la alteridad? Quizas por una cualidad
de dignidad, o por un legitimo impulso de reparacion’, porque constituye la zona
por conquistar, un antidoto contra el poder en general, un sector étnico olvidado
en los margenes del mundo, cuya presencia enigmatica y extrafia se revela en el
ocaso del pensamiento moderno cuando la amenaza del deterioro ambiental y el
cambio climatico se cierne sobre la humanidad entera y cuando la apertura emo-
cional a la especie humana’ y la relacion vivida con el planeta parecen valores
enfrentados a una serie vertiginosa de transformaciones del tiempo y del espacio”
que no sabemos exactamente donde conduciran.

76 Esta violencia se produce en todo el mundo. Desde el Africa meridional, donde los nifios
san, ovahimbas y de otros pueblos tienen dificil acceso a la educacion, hasta el sureste
asiatico, donde la mayoria de las mujeres y nifias objeto de trata transfronteriza proceden
de comunidades indigenas. Amnistia Internacional «Pueblos indigenas» en
https://www.amnesty.org/es/what-we-do/indigenous-peoples/ Consultado 07/07/2019.

77 G. Steiner 2016, 107.

8 L. Villoro 1997, 372. L. Villoro 1952, 48-49.

7 M. Augé 1995.
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