LAS PREMISAS FILOSOFICO-CULTURALES

DE LA POLITICA DE ASISTENCIA OFICIAL

AL DESARROLLO (AOD) PROPORCIONADA
POR JAPON AL TERCER MUNDO (*)

Por FELIBEL MARTINEZ CHAMORRO

SUMARIO

L. InTrRODUCCION: JAPGN, PRIMER DONANTE MUNDIAL DE ASISTENCEA QFICIAL AL DESARRO.

LLo.— 1. ESTRUCTURA PRAGMATICA DEL PENSAMIENTO POLITICO 1aPONES.—IIL. Epuca.

CIGN OCCIDENTAL VS, EDUCACION JAPONESA. EL cONCEPTO DE PRAXIS EN JaPOn.—IV, EL

SIGNIFICADO DEL PRAGMATISMO JAPONES DENTRO DEL CONTEXTO CULTURAL. EL CONCEPTO

DE «WAGAKLNI»: LA DEMOCRACIA EN JAPON.—V . E1 cONCEPTO DE AYUDA EN JAPON: wON-

GAESHI» Y «HARAL, — V1, LA CULTURA DEL «WA » (ARMONIZACION) COMO MODELO DE ACCION
POLITICA.

I. INTRODUCCION: JAPCN, PRIMER DONANTE MUNDIAL
DE ASISTENCIA OFICIAL AL DESARROLLO

Es bien conocida la asombrosa emergencia econdmica del Japon de la se-
gunda posguerra, hasta convertir a esta nacién en la segunda —y en funda-
mentales y crecientes aspectos, la primera— potencia econémica de nuestros
dias. No es, en igual medida, conocido el hecho de ser precisamente este pals

(*) Este articulo formd parte de una tesis doctoral que, con el titulo de «El significado de
la Asistencia Oficial al Desarrollo en la politica exterior de Japdn: el concepto politico-cultu-
ral de la ayuda japonesa», fue leida el dia | de julio de 1994 en el Departamento de Ciencia
Politica y de la Administracién de la Universidad de Granada, obteniendo la calificacién de
apto «cum laudem». Especial gratitud le debe en su realizacidn al profesor espafiol José Ca-
zorla Pérez (Universidad de Granada), al profesor japonés Akio Watanabe (Universidad Im-
perial de Tokio) y al profesor norteamericano Robert O (Universidad de Stanford-Kioto).
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asidtico el mayor donante de asistencia econdmica al Tercer Mundo (en 1992,
por ejemplo, la AOD de Japon totalizd los 11.330 millones de délares), des-
pués del dramatico declive de los Estados Unidos —tradicional primer do-
nante— como consecuencia de la conclusidn de la guerra fria.

El origen histdrico de la AOD de Jap6n data de mediados de la década de
los cincuenta, cuando Japén —apenas emprendida su recuperacion econdmi-
cay social después de los devastadores efectos que le reportd la pérdida de la
Segunda Guerra Mundial— era ain un importante pais receptor de ayuda eco-
némica exterior. Privado constitucionalmente del recurso a la fuerza como un
medio de dirimir contiendas internacionales (art. 9 de la Constitucién japo-
nesa de 1947), el Gobierne japonés hizo de la concesién de ayuda exterior un
instrumento clave a través del cual hacer valer su reconocimiento e influen-
cia por y en la comunidad internacional.

Desde sus inicios, la politica exterior japonesa entendié —y denomind—
la asistencia en términos de cooperacién econémica (Keizai kyoryoku), alu-
diendo explicitamente con esta expresion a cualquier relacién bilateral de Ja-
pdn con los paises en desarrollo. Significativamente, se procuré enfatizar la
arraigada idea japonesa de que el desarrollo econdmico propio se encuentra
intimamente vinculado con el de aquellos otros paises econémicamente im-
plicados con Japon. La misma experiencia interna del desarrollo japonés esta
incursa en esta perspectiva: el concepto de cooperacién econémica formaria
asi parte intrinseca de un amplio esquema en el que las inversiones, el co-
mercio y la transferencia tecnoldgica japonesa (mas la ayuda) formaria una
unidad organizada encaminada a promover el desarrollo econémico de la to-
talidad del Tercer Mundo; obrando de esta forma, Japén directamente estaria
favoreciendo su propio despliegue econdmico y social. )

Este entendimiento de a ayuda tanto por la politica oficial como por la
totalidad de la conciencia japonesa, unido a la circunstancia de que la conce-
sion de la politica de AOD de Japén haya actuado en su otorgamiento sobre
una base profundamente desideclogizada, sin imposicién —a diferencia de
los Estados Unidos— de ningln tipo de condicionamiento politico o estraté-
gico-militar sobre los paises receptores, la ha convertido, con relativa fre-
cuencia, en centro de numerosas criticas externas, calificindola de mercanti-
lista, carente de principios o programas de cardcter general, acritica e insensible
a los procesos democriticos de los paises en desarrollo.

L.a mayoria de estas criticas —de fuente abrumadoramente norteameri-
cana— suelen incurrir, a mi juicio, en meras falacias culturalistas, dando por
universales valores y conceptos que solo, y a veces muy aproximativamente,
pueden alcanzar una explicacion adecuada dentro del &mbito cultural donde
han sido Estados.
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Este ariiculo —ubicado dentro de una tesis doctoral que lleva por titulo
«El significado de 1a AOD en la politica exterior de Japédn: el concepto politi-
co-cultural de 1a ayuda japonesa»—, intenta realizar una minima labor de in-
terpretacion y sintesis de aquellos valores y pautas de conducta politicos y cul-
turales japoneses que llenan con su significado el contenido de este estudio.

II. ESTRUCTURA PRAGMATICA DEL PENSAMIENTO POLITICO JAPONES

Se argumenta con frecuencia que la politica de Asistencia Oficial al
Desarrollo de Japon (y en general, toda su politica exterior) carece claramente
de un principic redefinido y una base de ejecucidn ad hoc (1). Es verdad que
los principios oficialmente establecidos han sufrido cambios sustanciales a lo
largo del tiempo, en directa dependencia con el estatuto econdmico y las con-
diciones internas e internacionales de Japdn. En el curso actual, las defini-
ciones de la ayuda japonesa basadas en «consideraciones humanitarias» y en
el «recanocimiento de la interdependencia» (2), son aparentemente demasia-
do amplias y casi equivalentes a ningin principio en absoluto. El conjunto de
la politica exterior de Japén, ademds, se construye generalmente sobre un com-
promiso alcanzado a través de un en extremo complejo proceso de toma de
decisiones politicas entre varios sistemas burocraticos y facciones politicas (3).

La critica sobre 1a falta de una «filosofia» o «estrategia» de la ayuda exte-
rior de Japdn parece referirse a que en la tradicién politico-cultural japonesa
no se encuentra una filosofia universal que pueda ser apreciada por otros paises
(una filosofia que combine, por ejemplo, el humanitarismo inherente a la ayu-
da exterior desde el Informe Pearson de 1989 y el reconocimiento de la inter-
dependencia proclamado por el Informe Brandt de 1980) (4). Culturalmente,
los japoneses no estan inclinados a un enfoque tedrico-ideolégico de los asun-
tos internacionales. En este sentido, Japdn ofrece un nitido contraste con Es-
tados Unidos, el cual, de acuerdo con el profesor Joseph Nye, «posee los re-
cursos ideologicos y las instituciones necesarias para retener su sitio de
liderazgo en los nuevos dominios de la interdependencia transnacienal» (5).

(1) ROBERT M. ORR, Jr.: The Emergence of Japan Foreign Aid Power, Columbia Uni-
versity Press, Nueva York, 19589, pig. 92.

(2) Japan's ODA: Ministry of Foreign Affairs, 1992, pag. 17.

(3) Véase ALan Rix: Japan's Economic Aid, St. Martin' Press, Nueva York, 1980.

(4) Véase North-South {A Program for Survival). The Report of the Independent-Com-
mission on International Development Issues under the Chairmanship of Willy Brandt), MIT
Press, Cambridge, [980.

{5) Josepn S. NYE: Bound to Lead: The Changing Nature of American Power, Basic
Books, Nueva York, 1990, pigs. 260-261.
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En consecuencia, no existe una formulacién de la politica exterior de Ja-
pén fundamentada en principios generales (en una estrategia tedrica global),
como supuestamente seria el caso de la ayuda de los Estados Unidos y, en
general, de todos los programas de ayuda del resto de los paises donantes,
donde se partiria de unas definiciones bdsicas de ayuda, fijando unos ciertos
objetivos de los que se deduciria una determinada prictica (6). Por el con-
trario, €l Gobierno japonés ha ido refiriendo su politica de ayuda de acver-
do con una serie sucesiva de lemas de naturaleza coyuntural destinados a ex-
plicar, en lo posible, la direccién basica del conjunto de la politica exterior
del pafs, desde el mismo inicio del periedo de 1a segunda posguerra y hasta
nuestros dias.

As{, durante un tiempo se empleé la expresidn «politica exterior omnidi-
reccional» (Zenhou Gaikoku), supuestamente destinada a describir una poli-
tica de igual benevolencia hacia todos los paises {en el mismo seno de la gue-
rra fria). Dadas las especiales relaciones de seguridad de Japdn con los
Estados Unidos, esta descripcién nunca fue, ni interna ni internacionalmen-
te, estimada.

«Seguridad Nacional Comprehensiva» fue el lema con el que se designé a
la ayuda japonesa, dotada de un mayor componente de orientacion estratégica.
El primer ministro Masayoshi Ohira (1979-1980) incluyé la ayuda en una se-
ri¢ de recomendaciones de politica exterior a las que su sucesor, Suzuki
Zenko, no dudé en adherirse: reconocida la exclusidn constitucional del recur-
so a la fuerza militar, se manifestaba que «la misién histdrica de Japon era de-
sempefiar un papel lider en la creacién de un orden entre el Norte y el Sur» (7).

En este contexto, de la «seguridad comprehensiva», junto con la defensa
y la diplomacia, la ayuda fue articulada como un eficiente instrumento prag-
mitico de politica exterior (8).

En ese sentido, la ayuda exterior japonesa difiere profundamente de los
programas de asistencia norteamericanos, desde el mismo Plan Marshall, asen-
tados sobre los grandes principios retoricos de la guerra fria: el fomento del
flujo comercial y la inversién dentro de la economia mundial era la misién
demaocritica de los Estados Unidos (9). A este respecto, la ayuda japonesa ca-

(6) Véase, por ejemplo, el programa alemén de ayuda exterior en BURGHARD CLAUS ¥
Hans H. LEMBKE: «Development Cooperation Policy of the Federal Republic of Germany»,
en IPPEI YAMAZAWA v AKIRA HIRATA (eds.): Development Cooperation Policies of fapan, the
United States and Europe, Institute of Developing Economies, Tokio, 1992, pdgs. 265-66,

(7)  Comprehensive National Security Study Group: Report on Comprehensive Natio-
nal Security, Prime Minister's Office, Tokio, 1980, pag. 33.

(8) ROBERT M. ORR: The Emergence..., cit., pig. 38.

(9) Véase CHARLES L. MEES, Jr.: The Marshall Plan, Simon and Shuster, Nueva York,
1984, pdg. 39.
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rece de las declaraciones tedricas de la norteamericana (10}, en su formula-
cidn siempre atenta a la opinién actual de cada Administracion norteameri-
cana de turno (11).

El dltimo —actual— lema utilizado por la politica de la ayuda (y el con-
junto de la politica exterior de Japén) es la «interracionalizacién» (Kokusai-
ka), basada en el creciente reconocimiento por parte de Japon de su ubicacién
forzosa dentro de un mundo en el que la politica monetaria, la inversién y las
politicas del desarrollo se ven conjuntamente implicadas (12).

Afirma un autor de origen holandés, Karel van Wolferen, que el factor mas
influyente en determinar la realidad sociopolitica de Jap6n es «la casi total au-
sencia de verdades, normas o principios morales que puedan ser de.aplicacién
general, con independencia de las circunstancias concretas... Muchos occi-
dentales, asi como la mayoria de los asidticos que han permanecido durante un
largo periodo de tiempo en Japén, se han sorprendido con este dliimo deter-
minante de la conducta publica japonesa. Conceptos de verdades universales
e independientes o creencias religiosas inmutables, trascendiendo la realidad
material de los dictados sociales y los decretos de los detentadores del poder,
han encontrado desde luego un camine dentro de Japdn, pero nunca han echa-
do raices en una amplia visién del mundo. Los acuerdos politicos y las prdc-
ticas sociales fueron originariamente sancionados por el Shinto, una prictica
espiritual japonesa de origen ancestral que nunca desarrollé doctrinas filosé-
ficas o morales. Incluso cuando tales ensefianzas (filosSficas y morales) fue-
ron importadas desde China (confucianismo v budismo), no desplazaron los
supuestos y sanciones sociopoliticas internas. El cristianismo y mds tarde el
marxismo intentaron introducir conceptos trascendentales dentro del universo
de pensamiento japonés, pero ambos fueron, o proscritos o forzados a com-
prometer sus postulados esenciales... Comprender la esencia de una cultura po-
litica que no reconoce la posibilidad de verdades trascendentales demanda un
esfuerzo intelectual inusual para los occidentales, un esfuerzo que raramente
es realizado, incluso en las més serias valoraciones sobre Japén» (13).

(10) Porejemple, la doctrina Monroe véase en POPE ALKINS: Larin America in the In-
ternational Political System, Westview Press, Boulder, 1989, pags. 112 y 123.

(11y Véase MAURICE J. WILLIAM y JIM NELSON BERHART, Jr.: «U.S, Development Co-
operation Policies», en [PPEI YamaZawa y Axiza HIRaTa (eds. ). Development Cooperation
Policies..., cit., pags. 113-14.

(12) Hace referencia a este punto ROBERT A. SCALAPINO (ed.): «Perspectives on Mo-
dern Japanese Foreign Policy», en The Foreign Pelicy of Modern Japan, University of Ca-
lifornia Press, Berkeley, 1977, pags. 391-412,

(13) Véase KAREL VAN WOLFERELL: The Enigma of Japanese Power, Macmillan, Lon-
dres, 1989, pigs. 12-13.

391



FELIBEL MARTINEZ CHAMORRO

En las lineas transcritas se estd haciendo referencia, a nuestro juicio, auna
sola vertiente (negativa) de una mds amplia realidad. De hecho, las dos ca-
racteristicas fundamentales de la tradicién de pensamiento japonés y de lacul-
tura japonesa suelen sumarizarse con las expresiones: 1) «experiencia inme-
diata o directa» (que haria referencia al punto de vista general experimental),
y 2) «pensamiento indirecto» (es decir, esa ausencia de tendencias racionales
detectadas por Wolferen y la mayoria de los autores occidentales en sus par-
ticulares experiencias personas e intelectuales de Japdén) (14). Brevemente pa-
samos a explicarlas,

1) El pensamiento japonés es esencialmente experimental, rasgo que de-
finiria la parte positiva de la estructura mental japonesa. Como sefiala Haji-
me Nakamura, «los japoneses aceptan sencillamente la vida tal y como es,
con sus incompatibilidades y contradicciones, tendiendo a enfatizar las ten-
dencias intuitivas y emocionales» (15).

La experiencia inmediata ~—una especie de «empirismo radical»— pare-
ce ser de importancia clave para explicar la estructura mental japonesa; para
la misma, éste seria el punto de vista mds positivo y el lnico realista a adop-
tar ante la vida. Cualquier otra actitud como, por ejemplo, la intelectual (la
conceptual, la analitica, incluso 1a explicativa), no seria natural y ocasionaria
una profunda distorsién de la realidad (16).

2} En consecuencia, el aspecto «negativo» de la mentalidad japonesa es
el rechazo —o la falta de interés— con el elemento intelectualizado, racional
o determinado de la realidad. Como dice el profesor Suzuki, «la mente occi-
denial aborrece las paradojas y las contradicciones... todo lo que no sea cla-
ro, definido y capaz de determinacién». En cambio, para Oriente, ninguno de
estos elementos es digno de consideracién porque no representan la realidad
tal cual es y la verdad. El énfasis siempre esta situado sobre lo concreto y lo
directo de la vida (17).

(14) CHARLES A. MoGRE: «The Enigma of Japanese Mind», en The Japanese Mind.
Essentials of Japanese Philosophy and Culture, University of Hawaii Press, Honolulu, 1967,
pég. 38,

(15) HAaNME NakaMura: Ways of Thinking of Eastern Peoples. India, China, Tibel,
Japan, en PHILIP P. WIENER (ed.) (rev. Ed. East West Center Press, 1964), Honolulu, 1964,
pdgs. 531-57, y cita concrela en pégs. 550-576.

{16) Cfr. CHARLES A. MooORE: The Japanese Mind., cit., pag. 289.

(17} Véase TEIRATO SuzuKk1 DalseTz; «Basic Thoughis Underlying Easiern Ethical and
Social Practice», en CHARLES A. MOORE (cd.): Philosophy and Culture East and West, Uni-
versity of Hawaii Press, Honolulu, 1962, pig. 249.
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III. EDUCACION OCCIDENTAL VS. EDUCACION JAPONESA.
EL CONCEPTO DE PRAXIS EN JAPON

Llegados a este punto, queremos hacer una somera referencia al concep-
to filoséfico-cultural de la educacidn japonesa, lo que implicitamente nos re-
mite, en un primer término, a expresar qué entendemos por educacién en la
cultura occidental.

En efecto, la educacién occidental basicamente es una educacién cienti-
fica —segun el concepto de ciencia occidental—, lo cual implica una logica,
en principio deductiva. En cambio, la educacion japonesa no es de todo pun-
to cientifica: es, sin embargeo, una educacion dirigida al aprendizaje del com-
portamiento social, fundamentalmente por medio de la creacidn de habitos
emotivos. Consecuentemente, una educacion basada en el cultivo de las emo-
ciones del ser humano no produciria nunca comeo resultado una mentalidad
ldgico-deductiva, sino una mentalidad intuitiva.

Evidentemente, en este iltimo supuesto habria también una légica —exis-
ten razones—, pero seria una especie, si podemos asi denominarla, de légica
intuitiva. Esta intuicidn no seria abstracta, sino que estarfa enraizada en el con-
junto de las emociones del individuo, las cuales, a su vez, encontrarian su en-
tronque en el proceso de participacion individual dentro del intercambio so-
cial ¥ los habitos adquiridos a través del mismo.

En resumen, para lo que interesa en este apartado, la educacion occiden-
tal (educacion cientifica) implica la elaboracién de estrategias basadas en prin-
cipios légico-racionales, mientras que la educacion japonesa (educacién emo-
tiva) produciria la creacién de habitos basados en experiencias de «acierto-
error». Por explicarlo de algiin modo, hacer referencia a que va J. Piaget des-
compuso en sus elementos constitutivos el proceso de adquisicién de una ha-
bilidad. Todo elemento nuevo consiste en una adaptacién a algdn objeto nue-
vo o a alguna situacién nueva. Piaget distingue en toda adaptacién dos
mecanismos: la asimilacién y la acomodacidn. La asimilacién pone en juego
las operaciones espontaneas o aprendidas anteriormente, que se han emplea-
do con éxito en objetos de alguna manera semejantes o en situaciones de al-
guna manera andlogas. La acomodacién, a través de un proceso de ensayo y
error (trial and error), modifica y completa gradualmente las operaciones
aprendidas con anterioridad (18).

(18) P. FraIsSe y ). PIaGET: Traité de Psychologie Experimenial, cit. en B. LONER-
GaN: Mérodo en Teologia (trad. de Bernardo Remolina del original en inglés Method in The-
ology), Ediciones Sigueme, Salamanca, 1988, pdg. 33.
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La idea es que los hdbitos individuales se van formando por medio de un
proceso de acumulacién de experiencias concretas, en las cuales una deter-
minada conducta gue produce un efecto no deseado, por si misma, ante fa re-
peticion del mismo resultado satisfactorio, tiende a asentarse en la persona-
lidad y a convertirse en un habito. La educacion que reciben los japoneses,
sintetizando, difiere radicalmente de la que recibimos los occidentales, por-
que no se basa en postulados 16gico-deductivos (cientificos}), sino en un cul-
tivo de las emociones, que no va a producir principios deductivos, sino una
l6gica que se¢ aproxima a los problemas por intuicién mediante unos meca-
nismos que nosotros, sencillamente, desconocemos, lo que, en dltimo lugar,
creard como colofén, una forma de pensar y de actuar estructurada en unos
hibitos que se han ido formando a base de una acumulacion de experiencias,
a las cuales el dinico modelo que se podria, de manera aproximativa, aplicar
para entender cudles serian esos habitos mentales es la psicologia del rriaf
and error, con lo que la mente japonesa quedaria definida como légico-in-
tuitiva.

La mentalidad preducte de la educacidn cientifica occidental produce evi-
denternente una pragmadtica: la pragmatica tedrica occidental sélo se entien-
de como aplicacion de principios ldgico-racionates, con las dificultades in-
herentes a la coherencia real del proceso (plasmado en el inevitable divorcio
teoria-praxis).

La praxis occidental siempre se deriva de una teoria: el ser de la praxis es
una consecuencia de la teoria. En términos simples, se llega a una conclusién
tedrica y luego se sucede la aplicacidn de la misma. No se acepta la posibili-
dad de aplicar una praxis en el vacio (teérico).

El problema fundamental en la relacién teoria-praxis, tal y como se liga
en Occtdente, es que la praxis siempre opera impulsada por principios de ur-
gencia («actia siempre por su cuenta y riesgo»), mientras que la razén opera
por principios de prioridad ldgica: se presenta un determinado problema, re-
vestido de tal gravedad, que hay que resolver de cualquier modo, aunque no
se entienda y se contradigan todos los principios ldgicos, lo cual puede su-
poner un proceso inagotable del que dificilmente pedemos sustraernos.

En cuante al «pragmatisma norteamericano» (el mismo 1érming, €omo un
«ismox», es de su invencion), su nota distintiva respecto al eurcpeo es que le
ha concedido un valor casi absoluto a la praxis («la praxis es para la teoria,
no la teoria para la praxis»}, pero el esquema «teoria como aplicacion de prin-
cipios» permanece inalterable», que intenta, con la minima utilizacion teéri-
ca, obtener la maxima acumulacion de experiencias. La praxis se hiperboliza
y se rige en un fin en si misma, sin ser sustituida, en definitiva, por unos nue-
vos principios de creacién tedrica. El pragmatismo norleamericano se agota
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en si mismo, con la desventaja adicional de que continiia dependiendo del re-
manente tedrico-europeo (eso si, extraordinariamente empobrecido),

El concepto de praxis en Japén difiere radicalmente del occidental: existe
una praxis sin teoria que se entiende como una interrelacién entre el individuo
(social) y el medio. El individuo social descubre los principios que rigen su
conducta a través de su interrelacién directa con el medio. El ser de la praxis
japonesa, en consecuencia, no reside en constituir una aplicacion de principios
tedricos, sino en implicarlos: en el caso japonés, la praxis guia al individuo,
que sélo extraerd conclusiones sobre la realidad después de experimentarla.
Asi, el japonés primero entrard en relacién inmediata con su entorno, y ese mis-
mo mecanismo de interrelacion es el que le permitird sacar, solo después, cier-
tas generalidades, ciertas conclusiones, nunca dotadas de un valor absoluto o
universal; la experiencia de que proceden es igualmente parcial, por lo que esos
principios necesariamente siempre han de ser refundidos, alterados o simple-
mente anulados, en dependencia con las diversas coyunturas,

La debilidad obvia de esta posicién pragmadtica japonesa s precisamente esa
constante situacion de dependencia respecto a los accidentes del medio. En un
sentido, la falta de criterio, que, sin embargo, no puede tomar de una légica o de
una teorfa construida de forma independiente a la praxis. La pragmdtica japone-
sa, invariablemente, entra en un medio del que obtiene un juego o una interac-
cién permanente —feed back—, en el que va formando sus propios principios.

IV. EL SIGNIFICADO DEL PRAGMATISMGO JAPONES DENTRO DEL CONTEXTO
CULTURAL. EL CONCEPTQ DE « WAGAKUNI»: LA DEMOCRACIA EN JAFPON

La democracia, como término simbélico, tuvoe sus origenes en Japoén in-
mediatamente después de la Segunda Guerra Mundial, formando parte de una
amplia apreciacion de elementos culturales procedentes de Norteamérica. Sin
embargo, el concepto de individuo (y el individualismo) comenzo a ser in-
troducido en la consideracién japonesa de pensamiento, desde Occidente
—Europa—, a comienzos del siglo xx, junto con otras doctrinas filoséfico-
politicas de actualidad politica y social entonces, como el estatismo, el na-
ctonalismo y el socialismo. Ha sido también en el transcurso del presente si-
glo cuando el término heimin shugi (presumiblemente una traduccion de
democracia) fue introducido. Después de la Segunda Guerra Mundial {€poca
del emperador Taisho: 1912-1925), la traduccidn fue sustitwida por minshu
shugi, expresion ampliamente difundida desde entonces (19).

(19) M. Kosaka: «The Status and the Role of the Individual in Japanese Society», en
CH. A. MOORE: The Japanese Mind, cit., pigs. 245-261.
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La democracia, como término instrumental en boga actualmente en Japén
y otras partes de Asia, no posee las mismas connotaciones que en Occidente:
en Japén, por ejemplo, esta relacionada directamente no con una particular
forma de gobierno, sino con un determinado modo de relacién. En este sen-
tido, por «democracia» entendemos no un érmino que hace referencia a al-
gun tipo de igualdad social (incluida la liberal), sino con una «manera de rea-
lizar business» que combina el compromiso con la falta de faccionalismo y
conflicto de aniquilacién mutua... Los japoneses consideran que una organi-
zacion es «antidemocrdtica» si no existe en ella armonia o consenso (20).

«L.o que los japoneses quieren expresar por "democracia” es un sistema
que deberd considerar al mds débil e inferior; en la practica, cualquier deci-
sidn debera ser tomada scbre la base de un consenso que incluye a aguellos
individuos localizados en las posiciones mds bajas en la escala de la jerarquia
social (21).

Por lo general, el proceso de negociacidn (no necesariamente 16gico) con-
ducente al consenso, comienza antes de la reunidn oficial, a la que se suele
llegar ya con las conclusiones fijadas, atin a nivel provisional: la reunién en
si es un escenario meramente formal dende se exponen los acuerdos que han
sido alcanzados de antemano.

El privilegio de aquellos que estan situados en la cispide de los grupos
puede ser observado de varias formas, tal vez con una mayor claridad en su
conducta hacia los subordinados. El japonés puede tolerar una relacion ver-
tical de poder entre dos personas directamente vinculadas entre si, pero esta
misma relacion es inaceptable en la forma de una clase o grupo.

Este punto puede ser una consecuencia directa de la experiencia de los
campesinos de los primeros liempos, en los que no existieron posiciones de
grupo obvias entre seftores o terratenientes, con exclusidn de los campesinos;
por ¢l contrario, un grupo funcional estuvo siempre integrado por el terrate-
niente y ¢l arrendatario, el sefior y el siervo, y el senor o superior siempre fue
uno de los integrantes del mismo grupo. La relacidn personal en Japdn entre
superiores y subordinados puede producir una impresién de gran disparidad
en ocasiones formales —un subordinado usualmente es un yes-man, con
mucha inclinacidn hacia su superior—, perc esta extrema sumisién es con-
trarrestada por medio de contactos informales que engendran en el subordi-
nado un sentimiento de ser miembro de la misma casa que el superior.

La «democracia» japonesa, desde estas y similares consideraciones, pu-

(20} D, RiEsman: «Conversations in Japan 1967 », en CHIE NAKANE: Japanese Society,
Charles E. Tuttle, Tokio, 1970, pig. 148,
(21} Naxane: Japanese Society, cit., pig. 150.
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diera consistir en una especie de sentimiento comunitario con —comeo su pre-
misa mas importante— un alto grado de cohesidn y consenso dentro del gru-
po. Fundamentalmente, el tema esta empenado por consideraciones sociold-
gicas y psicoldgicas.

En Japdn es extremadamente dificil comprometerse en una discusion ver-
daderamente democratica (ldgica), en el transcurso de la cual las manifesta-
ciones de una parte sean incorporadas por la otra dentro de su propio discur-
so, ensanchando el elemento dialéctico {que no lo hay) del debate; ademas,
en la generalidad de las ocasiones tiene un mayor peso especifico, no lo que
se dice, sino el como se dice. A diferencia de Occidente, en Japdn el contex-
to prevalece claramente sobre el texto (por ejemplo, el discurso de un japo-
nés piblico se entiende por lo contextual no por lo textual: la levedad o du-
reza del tono de su voz, Hegado el caso, nos indicard si estd emitiendo un
mensaje de aprobacion o rechazo, la mayoria de las veces puramente psico-
légico o emocional, sin conexién ldgica alguna con las razones e incluso el
mismo contenido de su argumentacién).

[a interpretacidn japonesa de «democracia», afiadida a las caracteristicas
y a la orientacién de valor ya discutida, contribuye al fortalecimiento de la
solidaridad de un grupo construide por miembros de diferente cualificacion
y starus. El igoalitarismo en el funcionamiento de un grupo se asienta en la
manera de formular y desarrollar el concepto de especializacidén y la incor-
poracidn de grupos similares (22).

Se coinc¢ide en estimar que el cambio de valores producido en la sociedad
japonesa de la segunda posguerra fue notoriamente superficial. Bajo la apa-
riencia de los cambios subyacen factores persistentes. En el curso de la mo-
demnizacién posterior a la Segunda Guerra Mundial, Japén incorpor elementos
occidentales, pero solo de forma segmentaria, sin apenas operatividad. La in-
dustrializacién y la importacién de la culiura occidental no cambié las pau-
tas culturales bdsicas (23).

La persistencia estructural manifiesta una de las caracteristicas distinti-
vas de la homogeneidad que la sociedad japonesa reivindica, cimentada am-
pliamente sobre principios de organizacidn vertical. Una sociedad de tal na-
turaleza necesariamente ha de ser muy estable, siendo improbable el que se
produzca una revolucién o un desorden a una escala nacional. La solidaridad
y el sentido de pertenencia al grupo se encuentran por encima de los posibles
intereses extragrupales compartidos (en ese sentido, en Japdn se hace pricti-
camenle imposible hablar de clases sociales).

(22) [Ibidem, pig. 38.
(23)  lhidem, pig. 154.
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El énfasis japonés sobre la relacién humana directa, lo que Nakamura Ha-
jime denomina el «nexo social particular» (24), en dltimo término, la com-
pleta devocidn al exclusivo nexo social de Japon seria otro aspecto de la pers-
pectiva pragmatica y antiuniversalista del pensamiento japonés, que encuentra
ramificaciones en casi todos los aspectos de la vida, incluidas ]as relaciones
politicas y diplomaticas. En el Japén tradicional, y hasta 1945, el emperador
(o el Estado) personificé ese nexo social exclusivo japonés.

En estrecha relacion con la cuestion del nexo social —y también con el
exclusivo nexo social de Japdn— se encuentra el problema de la posicién del
individuo en la tradicién cultural japonesa, en cuanto relacionado con los di-
versos modelos de grupo a los que pertenece, desde la familia al Estado: para
los japoneses, la familia no es un grupo conceptual ¢ universal y el Estado no
es una institucién o un universal que abarque a todos los individuos en cuan-
to miembros, sine una familia en la que todos ellos estdn incluidos. Y en la
cual el emperador no es un soberano como tal, sino una persona, el cabeza de
familia de toda la nacion. Como se afirma con frecuencia, «la posicién del in-
dividuo en Japén es un problema que ha desorientado a mds de uno debido a
la diversidad de las interpretaciones disponibles. El énfasis siempre parece
haberse puesto sobre el grupo antes que sobre el individuo, sobre las obliga-
ciones antes que sobre los derechos, sobre la lealtad al grupo o a una jerar-
quia superior (alegadamente adoptadoe desde el confucianismo pero llevado a
tales extremos que ¢l mismo Confucio habria rechazado). Y este énfasis ha
sido mds fuerte en Japdn que en cualquier otra gran tradicion cultural de Orien-
ter» (25).

Una de las principales cuestiones que se derivan del significado de la per-
sona individual dentro del pensamiento japonés es la posible sustentacidn de
la democracia liberal en et Jap6n contemporaneo: la consideracién de si tal
democracia es compatible con la tradicidn japonesa relativa al estatuto del in-
dividuo, si ha sido establecida sobre un s6lido o, al menos, adecuado funda-
mento en esa tradicidn, o si es meramente el resultado de la presién exterior,
del dictado militar, y/o de la psicologia de los tiempos —y ademds posible-
mente incierta en sus términos de permanencia—. Hasegawa Nyozeken es su-
ficientemente explicito cuando afirma: « Actualmente, cuando Japén esti bus-
cando una nueva situacién como un Estado libre y democraitico (como
resultado de la direccién y la guia impuesta sobre nosotros por los Estados
Unidos) debemos preguntarnos si en lugar de realizar juicios intelectuales ba-

(24) H. Nakamura: «Basic Futures of the Legal, Political and Economic Thought of
Japan», en MOORE: The Enigmatic Japanese Mind, cit., pig. 143,
(25) MOORE: The Enigmatic Japanese Mind, cit., pig. 299.
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sados en una percepcién estrictamente objetiva de la realidad a la que se en-
frenta Japén no existe una tendencia a satisfacerse con una explicacion me-
ramente subjetiva y cerebral de las abstractas ideas de "libertad” y "demo-
cracia”. De existir la democracia en Japon, sus raices serian escasamente
profundas» (26). El liberalismo como doctrina filoséfico-politica es, en efec-
to, ajeno al pensamiento japonés: €l linico concepto que Japén aplica a las re-
laciones internas e internacionales es el concepto de armonizacién (wa), de
base cultural contraria a la del liberalismo occidental: el espiritu japonés de
armonia o concordia, cimentado en la solidaridad moral unanime de una co-
munidad, ha sido perseguido como el ideal social, a escala nacional, a lo lar-
go de la historia de Japén. De este modo fue sentido en la atmdsfera espiri-
tual de la primitiva sociedad japonesa. Mas tarde, cuando se establecid la
centralizacién de! Estado, el término «concordia» fue ensalzado como el prin-
cipio mds importante de la comunidad. Durante la Regencia del principe Sho-
toku (593-622), en que se produjo una amplia aceptacién del budismo, fue
proclamada por el propio principe una Constitucién integrada por diecisiete
articulos, en el aio 604, donde se otorgaba un valor central a la armonia o
«concordia» en las relaciones humanas; el primer articulo declaraba que, «por
encima de todo, apreciamos la concordia; la primera obligacion es evitar el
desacuerdo...» (27}, principio que parece haberse derivado de la idea budista
de «benevolencia» 0 «compasién»: concordia entre sefor y subordinade, su-
perior e inferior, y entre todas las personas en general. Por otra parte, la Cons-
titucién del principe Shotoku no ensefiaba sdlo el seguimiento y la obedien-
cia personal, sino que las discusiones deberfan realizarse en una atmdsfera de
concordia y armonia para que puedan apreciarse ]os puntos de vista correc-
tos: ademas, «las decisiones sobre un punto importante no deberan, general-
mente, ser tomadas por una sola persona, sino consultadas con muchas
otras» (28).

La antigua forma, sin embargo, de representar el poder politico dentro de
la mitelogia japonesa no es por medio de una dictadura o cualgquier otra sim-
bolizacion del poder absoluto, sino a través de la imagen de una conferencia
de dioses, celebrada en el lecho de un rio, ideal que se ha preservado hasta la
actualidad, con la figura del emperador como centro de la piedad y la lealtad
filiales. El concepto de Wagakuni {nuestro pais: Jap6n), encierra un signifi-
cado obviamente de integracion familiar, y estd en estrecha relacién con la

(26) N. HaseGawa:! «Ushinawareta Nihon», en MOORE: The Japanese Mind, cit.,
pag. 301.

(27} H. Nakamura: «Basic Futures...», cit., pigs. 145-146.

(28) Anticulo 17 de la Constitucién del Principe Shotoku.
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tradicional y fundamental concepcidn de la armonia que caracteriza el con-
junto de la historia politica de Japdn: especialmente la peculiar concepcién
japonesa del prestigio del emperador y la subyacente naturaleza arménica de
las relaciones entre el emperador y sus sibditos. Mientras que en otros paises
las dinastias reales o imperiales han cambiado a lo largo del tiempo, en Japdn
ha existido una sala linea dindstica de dos mil afios de trayectoria. En el pa-
sado, en los tiempos prebudistas, y bajo la hegemonia shintoista, el empera-
dor era considerado como un «hijo de la Divinidad Solar», venerado y respe-
tado como el monarca ideal. Después vino su figura a permanecer estre-
chamente conectada con el orden jerdrquico de la sociedad japonesa. Actual-
mente continia manteniendo su significado central dentro de la tradicién po-
litico-cultural japonesa, constituyendo la referencia clave de [a identidad na-
cional; unta referencia visual obligada en un sistema de pensamiento como el
japonés, que siempre, como vimos, ha de ser estructurado a partir de cierta
reconstruccién simbolica de los datos extraidos de la realidad inmediata, le-
jos de su formulacién astracta (29).

Las condiciones naturales (la tierra, el clima), asi como las peculiarida-
des de la vida social, ayudan en gran medida a explicar el surgimiento de esas
fundamentales tendencias de «armonia» 0 «concordia» dentro de la cultura
japonesa, y en relacion con la tradicion cultural de Occidente: los primitivos
pueblos indoeuropeos fueron némadas, sobreviviendo principalmente de la
caza, y en constante contacto con gentes extraiias. En consecuencia, las rela-
ciones humanas estuvieron marcadas por una intensa lucha y rivalidad. Se pro-
dujeron migraciones en grandes proporciones, y las conquistas de unos pue-
blos sobre otros se sucedieron; en tales circunstancias, la lucha por la existencia
necesariamesnte estuvo basada no en la confianza mutua, sino en un plan y una
estrategia racienal. Este rasgo mental parece haberse preservado en Occidente,
incluso hasta las mas recientes épocas. La sociedad japonesa, sin embargo,
evolucioné desde pequefias comunidades agrarias, siempre localizadas y
asentadas en el cultivo de [os campos de arroz, residiendo permanentemente
en un mismo lugar y sucediéndose ininterrumpidamente generacion tras ge-
neracion. En una sociedad tal, los individuos estan ligados unos a otros, for-
mando un nexo social exclusivo (en desventaja de la valoracién individual
concreta). Las condictones naturales, el aislamiento geografico y el clima mo-
derado han fomentado indudablemente la estabilidad politica y social en el
caso japonés (30).

(29) Véase H. NakaMmUra: Ways of Thinking..., cil. (seccion: «Emperor Worship»,
pdgs. 467-490, especialmente pigs. 477 y 489),

(30) H. Yukawa: «Modern Trend of Western Civilizations and Cultural Peculiarities
in Japan», en MooRE: The Japanese Mind, civ., pag. 54.
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En resumen, no se puede hablar de democracia liberal en Japén, ya que,
como venimos repitiendo, en la cultura japonesa el concepto de libertad in-
dividual es muy superficial ¢ implica una falta de cohesidn, de integracién y
de responsabilidad bdsicas en las relaciones sociales. En términos filosdficos,
la conciencia en el pensamiento japonés no giraria alrededor del vértice del
individuo, sino en torno al vértice de la sociedad: «El problema con el que los
Jjaponeses se han enfrentado desde la Restauracidn Meiji ha sido el de encontrar
un lugar posible para Japdn y la cultura japonesa y un lugar para el individuo
en la sociedad» (31).

V. EL CONCEPTO DE AYUDA EN JAPON: «ONGAESHI» Y «HARAI»

En Occidente, el concepto de ayuda (auxilio, socorro) se refiere a una re-
lacién unilateral en la que una parte simplemente da y la otra simplemente re-
cibe, y tedricamente la relacion termina ahi, sin que ambas partes se vean pos-
teriormente comprometidas a entablar nuevas relactones de ayuda derivadas
directamente de ese compromiso inicial, siempre voluntario por naturaleza.

En Japdn, por el contrario, el concepto de ayuda (o su posible traduccién
cultural) esta basada siempre en una relacion bilateral: cuando dos personas
eniran en contacto, inmediatamente surgen una serie de obligaciones reci-
procas, no entendiéndose nunca que alguien pueda dar sin recibir o aceptar
sin que medie por su parte una simultinea o posterior contraprestacién.

El concepto de ayuda en Occidente, obviamente, cree responder a una fun-
damentacion ética propia, basada en las nociones de caridad y desprendimiento
personal cristiano: la ayuda constituiria un esfuerzo individual de cardcter vo-
luntario por medio del cual, y de forma totalmente desinteresada, se coope-
raria a que otro haga o consiga una cosa. La ayuda occidental insiste en el re-
quisito de la gratuidad, por lo que estima que cualquier modalidad de asistencia
que encierre un fuerte gravamen para el que la recibe (por ejemplo, un prés-
tamo) no es en puridad una ayuda. La fuerte retdrica humanitaria practicada
por los paises de ]a drbita cultural cristiano-occidental en el otorgamiento de
una ayuda (asistencia) posee, pues, dos caracteristicas esenciales: el cardcter
unilateral (voluntario socialmente) de la misma, y su no vinculacién a intere-
ses privados.

En comparacidn, la ética japonesa no intenta encontrar una base filosofi-
ca, melafisica o religiosa directa (en Japdn no existe una religién o una filo-
sofia universal, pero si un fuerte componente de «moralidad humana» rigiendo

{31) Kosaka: «The Status of the Individual...», cit., pag. 256.
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la vida social del paig); algunos afirman que 1al vez el bushido continie sien-
do la filosofia politica de Jap6n (32). La ética en Japdn constituye simple-
mente un conjunto de reglas morales que ordenan la vida diaria social, desde
luego con un fuerte componente de raiz confuciana: «Es realista, casi opor-
tunista, aparentemente sin absolutos o universales, excepto para el principio
ético de deber y lealtad para el grupo y el superior y, en especial, hacia el nexo
social de Japon» (33).

El concepto de giri japonés se integrard dentro de este contexto de con-
ducta positiva «no voluntaria» en el complejo entramado de la interaccion per-
sonal y social del pais. En general, el giri es un mecanismo positivo general
de interrelacion de los individuos, por medio del cual se teje entre ellos una
trama de reciprocidad social muy compleja y muy exigente, por cuanto la sola
relacion interpersonal marca ya una suerte de endeudamiento. La idea filosd-
fica seria que toda accidn social o personal (o mejor, toda recepcion, ya que
casi toda accidn implica en general un tipo de recepcidn) genera una deuda,
produciéndose automdticamente una desproporcién y un desequilibrio en la
relacidn concreta que hay que compensar y restablecer, atendiendo al princi-
pio de su perfecta bilateralidad. Por otro lado, el giri constituye tal vez la ni-
ca oporiunidad de que disponen los japoneses de disparar todo el mecanismo
de la relacién social, ya que, de otra manera, voluntaria y espontdnea, puede
que nunca se relacionaran entre si.

Es de importancia fundamental sefialar que la subrayada bilateralidad que
enmarca las relaciones personales entre japoneses (extrapolable a las rela-
ciones internacionales en las que Japon se implica) suele construirse aten-
diendo no tanto al interés particular de las respectivas partes como a su ne-
cesidad mutua. A Japén —a los japoneses— les es dificil concebir una
relacion internacional {o personal) ¢n la que una o las dos partes —una res-
pecto de la otra—, se estimen autosuficientes. También, como consecuencia
directa de su concepcidn pragmatica y relativista, la mentalidad japonesa cree
firmemente que cualquier persona {o nacion), y bajo cualquier circunstancia
posee una potencialidad intrinseca de aportacion a la concreta relacién a cons-
truir o mantener. El propio proceso de desarrotlo econémico interno japonés

(32) Véase I. Nitose: Bushido. The Soul of Japan, Tunle, Tokio, 1969, (A pesar de
este trabajo de Nitobe no se puede afirmar con rigor que el bushido (o cédigo ético de los
samurais) represente €l centro de 1a cultura japonesa. El bushido es, sobre todo, una ética de
origen confuciano enriguecida en el perfods de Kamakura y con vigencia desde entonces
hasta el comienzo de la época Meiji, poseyendo en consecuencia una principal limitacién
histérica. Ademds, en la tradici6n japonesa hay que considerar otros elementos originarios
e imprescindibles como el shintoisma).

(33) MOoOORE: The Japanese Mind, cit., pags. 297-299.
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responde a esta premisa filoséfico-cultural del relativismo —y la contingen-
cia— de la propia situacion: Japén fue plenamente consciente desde el co-
mienzo de su despliegue econdmico que el mismo sélo podria ser posible si
se vinculaba efectivametne al desarrolio econémiceo de aquellos otros paises
del Tercer Mundo directamente relacionados con Japén.

Dentro del amplio apartado de las obligaciones sociales en Japén, otro con-
cepto a destacar brevemente es ¢l de on. Asi como definimos el giri como un
endeudamiento general en que incurre un individuo por el solo hecho de em-
prender una accidn de dimensiones sociales 0 meramente interpersonales, el
on es una especifica obligacion social, engendrada en aquellas relaciones en
que el elemento social-jerarquico esta presente de una manera explicita; por
tanto, siempre incurrird en on {deuda) aquella persona que recibe desde otra,
situada €sta respecto a la primera en una superior posicidn social, cualquier

. beneficio, favor o gracia. La ética japonesa se muestra en este punto espe-
cialmente exigente, llegando a estimarse que una persona endeudada no es
una persona virtuesa (34). La gratitud es uno de los principios bésicos de la
moral social en Japdn, y hay que resaltar sobre todo la dimensidn espiritual
que encierra, no sdlo la obligacion, sino ¢! mismo objeto en que debe mate-
rializarse el repago (35). Giri y ongaeshi serian, pues, ios dos conceptos (o
mecanismos de actuacidn) bdsicos de lo que pudiéramos entender, muy apro-
ximativamente, por ayuda en Japo6n (36).

A pesar de la naturaleza esencialmente ecléctica de la cultura japonesa
(compuesta de una amalgama de elementos extrafios importados, aunque pro-
fundamente refundidos y transformados en una nueva entidad de caracterisu-
cas muy diferentes de las originarias), el cristianismo no ha venido a formar
una parte integrante de la mente japonesa, sino sélo de forma indirecta y ac-
cidental. En Japon, pese a los esfuerzos de los misioneros cristianos occiden-
tales, al menos en dos momentos de su historia (segunda mitad del siglo xvi-
comienzos del siglo xvil y finales del x1x hacia adelante), nunca se ha producido
una significativa conversion religiosa de la poblacidn; sin embargo, la cultura
occidental y sus elementos cristianos (los japoneses hacen una ecuacion de
igualdad entre Occidente y cristianismo), si han penetrado, como cualesquie-
ra otros en la sociedad japonesa, fundamentalmente en el mundo de la ense-

(34) Véase el trabajo fundamental (todavia hoy vigenie) de R. BENEDICT: The Cry-
santhemun and the Sword, Tuttle, Tokio, 1992 (primera edicion, 1954), pags. 97-144 (obli-
gaciones sociales en Japdn y sus reciprocas).

(35) Véase NITOBE: op cit., pdg. 59 (habla del significado espiritval otorgado por los
japoneses al regalo, obsequio, por oposicién al material de Qccidente-Estados Unidos).

(36) Otro concepto japonés es el de gimu, de contenido similar a la estiricta obliga-
cion de repago en Occidente.
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fianza. Los centros educativos privados mds prestigiosos del pais son funda-
ciones misioneras cristianas. A través de estos canales ha sido posible que cier-
tos conceptos ligados al humanismo cristiano occidental hayan sido incorpo-
rados (37), al menos en sus aspectos formales, dentro de la cultura japonesa
(desde Meiji), entre ellos, como vimos, el de democracia. La ayuda (caridad)
occidental es, sin embargo, de especial dificil entendimiento para la mentali-
dad 1égico-intuitiva japonesa no sélo por todo lo que hasta aqui hemos expli-
cado (concepto bilateral de la relacidn social en Japén...), sino en cuanto el ja-
ponés es singularmente critico con lo que, a su modo de ver, constituye una de
las mayores inconsistencias histéricas de Occidente: la suscripcién y prédica
cultural y religiosa de unos principios tedricos {«libertad, igualdad y fraterni-
dad», ya sea en su esencial contenido cristiano o en su retdrica liberal), que
siempre, sistematicamente, han estado incumpliéndose en [a prictica.
Indudablemente esa actitud critica japonesa es intuitiva, no Jégica. El «yo»
japonés nunca es critico e individualista, sino social: basicamente, en Occi-
dente, las instituciones sociales y politicas son el centro donde se crea el ele-
mento social (fuera de ellas tiene poca repercusién); en Japon, sin embargo,
las instituciones son reflejo de la sociedad, un foro donde lo social tiene opor-
tunidad de expresarse, pero no se crea. En ese sentido es dificil hablar en Ja-
pén de proceso de socializacidn alguno. Japdn es una sociedad tribal desde
época inmemorial, sin ruptura aparente. Lo social realmente integra a lo in-
dividual de tal forma que toda iniciativa individual sélo tiene sentido por su
grado de incidencia social. En Japdn, por ejemplo, toda iniciativa empresa-
rial se realiza siempre con miras 4 la posible armonizacion de todos los ele-
mentos que forman parte indisoluble de la estructura social global. El factor
econémico, al contrario que en Occidente, no es un elemento auténomo, ope-
rando con independencia de otros muchos, En Europa es posible que se haya
operado una formulacién marxista de la sociedad, dada la autonomia formal
de todos los componentes que integran lo social, pudiendo en determinado
momento cualquiera de ellos decantarse. Marx abundaba en la naturaleza de-
terminante del elemento eondémico, y efectivamente asi parece haber llegado
a serlo, pero sélo por vatores histéricos, no por estructuraeién metafisica. En-
tender que en Japon no es posible realizar una abstraccién entre la esfera eco-
ndémica y otras parcelas de la vida nacional (por ejemplo, la politica), es im-
portante en este estudio, ya que cuando Japdn se implica econémicamente con
un pais —singularmente en el caso de la asistencia econémica al Tercer Mun-
do—, lo hace siempre teniendo en cuenta el cardcter global de su relacién, lo

(37) El mismo concepio japonés de Dios como una realidad absoluta sobrenatural es
cristiano.
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que dota a la ayuda japconesa de unas caracteristicas de responsabilidad de las
que, al menos desde el punto de vista politico y cultural, carece la ayuda de
Occidente, empefiada en resaltar la unilateralidad y la donacidn como conte-
nidos exclusivos de la misma. Al fin y al cabo, el que sélo «da» no tiene por
qué hacerse responsable de los resultados de su altruismo: le basta con ser ge-
neroso y, lo que es mas importante, aparentarlo. Siempre segin nuestro pare-
cer, el argumento tltimo psicoldgico de la ayuda occidental radica en el sen-
timiento de culpabilidad que alberga el capitalista occidental (después de todo
sigue existiendo un trasfondo religioso), por los motivos claros de lucro ¢ in-
terés personal que animan su conducta, y que tiende a acallar con supuestas
ayudas. Es curioso observar que tales sentimientos nunca surgen, por regla
general, dentro de la conciencia del «capitalista» japonés, independientemente
de los dictados morales (universales) implicitos en la estimacion de cada per-
sona. Expresiones y contenidos comunes en el lenguaje politico y social de
Occidente (como el de explotacion social y econdmica en cualquiera de sus
vertientes), en Japon casi nunca se han planteado.

En todo caso, y tal vez como un punto adecuado para concluir esta breve
reflexién, deberiamos referirnos al concepto japonés de Harai, que expresa
una gran parte de la filosofia bisica de la conciencia japonesa, llenando de
significado una amplia porcién de la vida social ¢ individual de Japén.

Harai es una palabra de origen desconocido que, etimologicamente, aten-
diendo a su sonido (el caracter chino es distinte en ambos casos), significa
pagar y purificarse (38). Segun la nocidén del harai, la tinica forma que el ja-
ponés tiene de ser auténtico, de mantener su identidad, es dando, en el senti-
do de desprendimiento como forma de purificacién; dando se libera, sin im-
portar cudnto da ni a quién se lo da. El harai tiene unas raices profundas en
la espiritualidad japonesa, y originariamente se entendid como una ceremao-
nia de purificacién personal y nacional shintoista —la préctica religiosa an-
cestral de los japoneses—, adquiriendo posteriormente un gran nadmero de ma-
nifestaciones en la vida social, cultural y econémica del pafs, cuya descripeidn,
aunque sumamente curiosa e ilustrativa del ser japones, no puede ocuparnos
estas paginas. Por lo que concierne al tema de este estudio —la politica de
Asistencia Oficial al Desarrollo de Japon—, decir que el Gobierno japonés,
desde el mismo inicio de la ayuda en forma de reparaciones de guerra a los
paises asiaticos, si no culpable (siempre pensé que Japén era, cuando menos,
tan victima de la segunda contienda como el resto de los paises asidticos), si
experiment) cierto sentido de responsabilidad por su actuacion militar en Asia.

(38) Elconcepto de harai se recoge, por ejemplo, en Basic Terms of Shinto, Koku-ga-
kuin University, Instituie for Japanese Culture and Classic, Tokio, 1985, pags. 13-14.
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La fuerte concentracidn de la ayuda japonesa en esta regién reflejé la psico-
logia del oharai con la que actuaba —y actia— en materia de ayuda econd-
mica. (Ya no sélo en Asia, también en cualquier otra parte del Tercer Mun-
do.) De alguna manera, Japén no se siente del todo cémodo con su éxito
econdmico. Especialmente al inicio de cualquier relacién econdmica de ayu-
da bilateral, la asistencia japonesa suele mostrarse generosa con el pais re-
ceptor. La ceremonia del oharai, precisamente, viene asociada con la inau-
guracién y el comienzo de cualquier actividad o periodo temporal. (En los dias
primeros del afio los japoneses en masa, y sin que muchos de ellos conozcan
exactamente el significado de su conducta, acuden a los templos shintoistas
para desprenderse de una cantidad de dinero, cuya obstinada retencion se con-
sidera impura y portadora de mala fortuna.} En la distincidn efectuada entre
harai (acto de purificacion) nacional y karai individual, los japoneses mues-
tran una dialéctica extraia para cualquier occidental: es curioso observar como
un japonés ficilmente acepta una critica exterior dirigida a su persona con una
sorprendente humildad; sin embargo, cuando el objeto en cuestionamiento es
la nacidn, Japon, su reaccion suele ser de una rotunda inadmisién a nuestras
objeciones, lo que demuestra que su sensibilidad opera a ese nivel nacional,
no individual. En oposicién, un occidental —pensemos en un espaiiol, por
ejemplo—, cualquier censura dirigida a su entidad personal provoca un ver-
dadero desacuerdo (y un auténtico dolor sensible), siendo muy generoso en
aceptar —incluso él mismo fomenta— las criticas a Espafia.

VI. LA CULTURA DEL «WA» (ARMONIZACION)
COMO MODELO DE ACCION POLITICA

Es lugar comin definir el pensamiento japonés por la fundamental ca-
racteristica ecléctica de su naturaleza, estimada muchas veces de forma pe-
yorativa: el pensamiento y la cultura japonesa carecerdn de una original sus-
tantivacién y de una filosofia creativa, tomando «prestados» de fuentes
exteriores los mas heterogéneos elementos (desde China, Corea e India, y lue-
go desde Occidente —principalmente del idealismo alemdn y el pragmatis-
mo norteamericano— (39). De acuerdo con esta interpretacidn, la filosofia
—v la cultura japonesa— han consistido fundamentalmente en un proceso de
recogida y asimilacion de puntos de vista ajenos, en una perfecta adaptacién
a la mentalidad y necesidades propias.

Estas consideraciones deben ser, sin embargo, en nuestra opinidn, debi-

(39) MooRe: The Japanese Mind, cit,, pag. 293.
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damente matizadas: si definimos la mente japonesa como intuitiva (no logi-
ca), su naturaleza no residiria en formular cuerpos abstractos de pensamien-
to propio, sino, precisamente, en operar una adecuada mecénica de incorpo-
racion (pragmatica) de los diversos elementos exiraidos de culturas y modos
de pensamiento siempre extrafios, y a veces incompatibles entre si, en térmi-
nos de estricta precisidn logica e intelectual (40).

Recientemente, conceptos importados desde la cultura occidental (como
vimos en el caso de la democracia, pero también podriamos recoger otros: el
fundamental concepto para Occidente de individuo, los conceptos de pueblo,
nacion...) han sido asumidos por Jap6n con un significado —y unos resulta-
dos Gitimos— que poco tienen en comin con el modelo original (41).

Japdén, como consecuencia inmediata de su relativismo (ausencia de un
componente estructural l0gico en su pensamiento y de la evidente naturaleza
pragmitica del mismo), no ofrece, ni interna ni internacionalmente, ningin
modelo (tedrico) politico o econémico. Y si un pais cualquiera, por defender
un modelo politico o econémico que considera justo o considera mejor (o, sen-
cillamente, por especificos intereses propios} entra en conflicto con otros
paises vecinos o con determinadas zonas del globo, Japdén cuestionaria pro-
fundamente esa postura. En todo case, la clave de la conducta internacional
japonesa radicaria en lo que podriamos denominar «modelo de armonizacién»
{wa), que constituye la esencia dltima de su filosofia y su cultura (42). La for-
mulacidn del wa se podria efectuar en los siguientes términos; dado que en
Japdn no existen valores absolutos, se podria deducir que cualquier elemen-
to integrante de su dindmica social y cultural concluye en el mero relativis-
mo y, por tanto, en la mas radical de las indefiniciones valorativas (la reali-
dad estaria en todo momento sometida a los dictados arbitrarios de una
conciencia personal y social cambiante y moralmente aséptica). El factor que
opera en este punto, evitando su i6gico desenlace, es precisamente el conep-
to de wa («armonizacidn»), que intenta actuar por encima del resto de los po-
sibles factores intervinientes, produciendo, como efecto necesario, la inte-
gracién de todos ellos, social, histérica, politica y econdmicamente.

(40) El confucianismo, taoismo, budismo y shinteismo (la cultura japonesa los tiene
# todos incorporados).

(41} Por ejemplo, es ilustrativa la exposicién de Casiarieda sobre la problemaética que
plantea el funcionamiento de la democracia norteamericana en Jap6n (véase J. CASTAREDA:
«Nihongaku no yoki Minshushugi o Motomete» {La bisqueda del mejor modelo de demo-
cracia para Japon), en A. DEEKENS y T. NAKAMURA (eds.): Mirai no Ningengaku (El futuro
de las Ciencias Humanas), Risosha, Tokio, 1981, pigs. 217-240.

(42) Para el concepto filoséfico-culiural de wa (armonia, concordia) en un estudio com-
parado con Qccidente, véase el trabajo del profesor KUyamMa MUNEHIKO Kami no Bunka to
Wa no Bun (La culiura del wa y la cultura de ka Diios), Hokuyo Shuppan, Tokio, 1985.
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Desde esia perspectiva, Japon estima que cualquier modelo politico o eco-
némico existente, y toda situacion internacional producida o favorecida por
dicho modelo, serd algo meramente coyuntural: para Japén, cualquier rela-
cidn establecida con un determinado pais o regién encierra un valor en si mis-
ma, con independencia del cuadro ideoldgico-politico o econémico, que tal
relacién pretenda enmarcar. En este sentido, podriamos afirmar que Japén no
¢s capitalista porque el capitalismo no es un valor ni una meta de su econo-
mia: Japon es situacionalmente capitalista, como también es situacionalmen-
te democratico (no entiende la democracia como un valer y mucho menos
como un valor absoluto). La tradicién cultural japonesa, en consecuencia, no
considera ninguna forma de actuacién o de pensamiento superior a otra, y el
dniceo principic que parece haber operado en ella es el de la «<armonizacién»,
instrumento de solucidn de iodos los conflictos (por medio del consenso), En
la historia de Japdn nunca se han producido verdaderas revoluciones en el sen-
tide oceidental (como enfrentamiento de clases); el modelo politico global nun-
ca ha sido cuestionado; como médximo, se ha puesto en duda en ocasiones la
aplicacién de ese modelo en zonas y circunstancias histéricas muy determi-
nadas {especialmente durante la época de Edo —Shogunato Tokugawa—, con
la proliferacién de numerosas agitaciones campesinas, que siempre recibie-
ron el nombre de revueltas, no de revoluciones. Si se revisa el contenido de
gsas revueltas puede comprobarse en qué sorprendente medida los campesi-
nos nunca se consideraron una «clase» independiente de los propietarios).

No existe, por otro lado, una contradiccién esencial entre el modelo po-
litico estatal japonés y la cultura japonesa: la frecuente vision occidental de
la sociedad japonesa como una masa uniforme y esclavizada de individuos
persiguiendo incansablemente unos proyectados objetivos de exclusivo ca-
ricter nacional, que gravemente perjudican su individualidad (por tanto, a Ja-
pdn «habria que darle democracia, etc.»), es, seglin nuestra Optica, una mal-
formacién cultural de Occidente: en Japdn, el individuo menos privilegiado
se siente por completo culturalmente fusionado con aquel otro que, de hecho,
ocupa una posicién social mis elevada, siendo de muy dificil —o casi impo-
sible— deteccidn la existencia de fisuras internas en el sistema politico y so-
cial.

El modelo social del japonés en su conjunto es opuesto, y en muchos sen-
tidos antagdnico, al del occidental en su conjunto. Larazon fundamental, des-
de luego, se encuentra en la inversién del orden individuo-sociedad y, por tan-
to, individuo-Estado. Mientras en Japén la conciencia individual se forma por
un proceso muy lento, y sdlo se entiende desde el ndcleo bdsico donde resi-
de el conjunto social, en Occidente la conciencia individual, como liberada
del entorno social y cultural, se erige en el concepto fundamental sobre el que
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después surgen los diferentes modelos sociales y politicos: se parte del indi-
viduo y desde ahi se van desarrollando capas sucesivas hasta alcanzar la glo-
balidad social; la cultura japonesa funciona en sentido inverso: se parie de la
globalidad y se va descendiendo hasta llegar al individuo que, en sf mismo,
tiene muy poco valor. De igual forma, a nivel intermacional, paises y regio-
nes aislados guardan escaso interés para Japdn, que siempre tenderd a ante-
poner a la concreta consideracién de la relacion bilateral, cualquiera que sea
¢l grado de relevancia de la misma, el entorno interncional global.

Desde la apertura Meiji (1868), y después de dos siglos y medio de re-
clusion voluntaria, Japén por primera vez en su historia tomé conciencia ple-
na de su pertenencia al resto del mundo. Desde ese momento ne ha pedido
entenderse a si mismo al margen del sistema internacional global, mostrando
una constante preocupacidn por.descifrar las claves que lo conforman, en mu-
chas ocasiones de dificil entendimiento para Japén. La cultura del wa en este
punta, como madelo de accién politica, muestra todo su significado porque,
segin sus presupuestos (la necesidad de conseguir y mantener la estabilidad,
esto es, la armonia en sus mds amplias dimensiones), siempre apuntard, par-
tiendo de la realidad pragmatica, a la resolucidn de conflictos desde una pers-
pectiva general. Por ejemplo, durante la Guerra del Golfo Pérsico apoyd a los
Estados Unidos no sélo como «aliado natural», sino porque obviamente iban
a ganar la contienda (por otra parte, la guerra ya estaba comenzada); haber
mantenido una posicidn neutral {pese a su inmenso deseo), o prestar un su-
puesto apoyo al régimen politico de Irak (no hay que descartar simpatias ja-
ponesas hacia el mismo), hubiera supuesto introducir en la escena internacional
un factor de inestabilidad especialmente rechazado por la politica japonesa.

Del relativismo japonés implicito en el mecanismo de actuacion politico-
intemacional del pais no se deducen, empero, unas caracteristicas «democra-
ticas», Al contrario, Japén entiende el juego politico como una lucha de fuer-
zas, en cada una de las cuales se halla siempre, junto a una parte de justicia,
una parte de verdad y, por tanto, unos intereses y derechos legitimos, si de-
seamos expresarnos en términos occidentales.

En resumen, el elemento de armonizacién wa que Japon ofrece a la poli-
tica internacional, permite la coexistencia de valores muy diferentes, sin ne-
cesidad de que se produzca su integracidn (su reduccidn o su superacion).

Japdn es ademas, como sujeto de politica exterior, sumamente receptivo
en el mismo momento que carece de una filosofia o de unos principios tedri-
cos que necesariamente podria hacer valer (y proyectar) a otros paises y cul-
turas cuando supuestamente entra en contacto con ellos. Japon, generalmen-
te, en su actuacion internacional, opera casi por entero libre de prejuicios, lo
que permite a su pragmaAtica ser extraordinariamente efectiva, poseer una gran
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capacidad de concentracion en el objeto (concreta), y carecer de secundarios
mecanismos o trabas intermedias (directa).

En contraste, los poderes occidentales siempre han intentado encontrar en
el objeto (en otros paises y culturas), la confirmacién de sus propios conteni-
dos culturales, y de no encontrarlo, automiticamente, han obrado una pro-
yeccion de sus propios modelos politicos y culturales. Singularmente, el ac-
tual mundo de interaccion e interdependencia internacional no es mis que un
intento de disefio politico y cultural de Occidente, encaminado a lograr el in-
tegracionismo no por ¢l reconocimiento, y, en dltima instancia, la superacién
de las diferencias de cualquier indole, sino por medio de la reduccién (elimi-
nacién) de las mismas.

En este sentido, la aparente diafanidad del sujeto operante, activo, con prin-
cipios (con moralidad caritativa) occidental, es una diafanidad puramente tau-
tolégica: Occidente se proyecta en todos los ambitos, especialmente los Es-
tados Unidos, practicando, por ejemplo, en el caso de la asistencia econdmica,
una ayuda enteramente condicionada a los valores (no necesariamente uni-
versalizables) norteamericanos. La incapacidad de autorrelativacion de la po-
litica de ia ayuda norteamericana, frontalmente colisionard en muchos su-
puestos con la suprema capacidad de autocuestionamiento de la politica
Japonesa, especialmente de aquellas dreas regionales con una remarcada iden-
tidad cultural propia (como China). El problema esencial del modelo potiti-
co-econdmico de los Estados Unidoes no reside en su falta de fuerza de impo-
sicidn, sino en que no se le entiende. Esa imposibilidad de entendimiento del
modelo norteamericano es Io que hace previsible su quiebra: Estados Unidos
no entiende el lenguaje del otro (Japén, China, el mundo drabe, América La-
tina...}, como se deduce del estudio de cualquier apartado de su politica in-
ternacional, incluida la ayuda. Debido a la contradiccidn inherente a su pro-
pio sistema de pensamiento (praxis como aplicacion de principios tedricos,
solo formalmente construidos y, por tanto, sistemdticamente incumplidos), la
politica internacional norteamericana carece del adecuado dinamismo y la su-
ficiente flexibilidad capaces de permitirle la integracién de elementos proce-
dentes de otras culturas y paises, y asi de hacer de su modelo de democracia
un instrumento politico exportable.

En el actual mundo de interdependencia econémica, asentado en la accién
multilateral y tendente al allanamiento de los desequilibrios importantes de
poder interno, validos en la esfera internacional, una politica como la japo-
nesa, siempre orientada hacia la armonizacion, puede servir como un meca-
nismo moderador inédito (en cuanto a lo que tiene de pragmatico) entre las
diversas partes implicadas en los procesos internacionales de enfrentamiento
y negociacion politica. Japon, que traza todas sus relaciones —internas e in-
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ternacionales— sobre el patrdn jerdrquico, sabe que su fuerza econémica cons-
tituye en si un valor de reconocimiento internacional. No es predecible, por
tanto, que el modelo politico de democracia occidental (no solo por razones
de imposicion cultural, sino también por conveniencia politica) tenga garan-
tizada una posicion de futuro en Japon, o en cualquier otro pais de Asia. Lo
que si es posible presumir es que, independientemente de cual sea la forma
externa, politica, econdmica o de cualquier otro signo (de hecho, Japén esta
comenzando va a abandonar intuitivamente la onda econdmica) que revistan
las relaciones internacionales, la posibilidad futura de las mismas dependera
de la labor de sintesis que pueda realizarse, cultural y politicamente, entre el
pensamicnto 1dgico de Occidente y el pensamiento pragmatico de Japdn
(Oriente en general).

411





