Para uma concepcao
intercultural dos direitos
humanos

INTRODUCAO: AS TENSOES DA MODERNIDADE OCIDENTAL E 0%
DIREITOS HUMANGS

A forma comao os direitos humanos se transformaram, nas duas (ltimas déca-
das, na linguagem da politica progressista e em quase sinénimo de emancipagao
social causa alguma perplexidade. De facto, durante muitos anos, apds a Segunda
Guerra Mundial, os direitos humanos foram parte integrante da politica da guerra-fria,
e como tal foram considerades pelas forcas _uo_;_nmm de esquerda. chom critérios
na avaliagdo das violagdes dos direitos humanos, complacéncia para com ditadores
amigos do Ocidente; defesa do sacrificio dos direitos humanos em nome dos ob-
_mnz<0m do’ o_mmm:/\o? mento — tudo isto tornou os direitos bumanos suspeitos
&figuanto guido emancipatério. Quer nos paises centrais, quer em todo o mundo
em desenvolvimento, as forgas progressistas preferiram a linguagem da revoiugio e
do socialismo para formular uma politica emancipatéria. £, no entanto, perante a
crise aparentemente irreversivel destes projectos de emancipagdo, 530 essas mes-
mas forcas que recorrem hoje aos direitos humanos para reinventar a linguagem da
emancipacio. £ como se os direitos humanos fossem invocados para preencher ¢
vazio deixado pelo socialismo ou, mais em geral, pelos projectos emancipatérios.
Poderdo realmente os direitos humanos preencher tal vazio? A minha resposta é
um sim muito condicional. Isto s6 serd possivel se for adoptada uma politica de
direitos humanos radicaimente diferente da liberal rmmm:&:_nm\ e se tal politica for
concebida como parte de uma constelagdo mais ampia de futas pela emancipagao
social. Assim, o meu objectivo analftico neste capitulo € identificar as condices em
que os direitos humanos podem ser colocados ao servico de uma polftica progres-
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m_wﬁm [ m%nge_omﬁo:m Tal tarefa mx_mm que sejam n_mqmﬂ:msﬂm m:ﬁmzaamm as tensdes

tensdes é o sintoma mais revelador dos mSEmEmm que a modernidade ocidental
defronta no inicio do século XXi. Em minha opinido, a politica de direitos humanos
é actualmente um factor chave Um«m noB?mm:gmﬁ tal crise.

emancipagio social. Tenho vindo a m?Bmﬂ ncm o paradigma da Bogmﬂsﬁmam oci-

dental se baseia numa tensdo dialéctica entre regulagio social e emancipacio so-
cial, a qual estd presente, mesmo que de modo diluido, na divisa positivista “or-
dem e progresso”. Neste inicio de século, esta tensdo parece ter desaparecido. A
tensdo entre a regulacio social e emancipacdo social baseava-se na discrepancia
entre as experiéncias sociais (o presente) e as expeciativas sociais (o futuro), entre
uma vida social e pessoal injusta, dificil e precaria e um futuro melhor e mais justo,
em suma, um futuro mais positivo. No entanto, desde que, em meados da década
de 1980, o neoliberalismo se comegou a impor g ‘dobalmente como a nova versao
de capitalistmo Jaissez faire, a relacdo entre experiéncias e expectativas inverteu-se
para vastas e crescentes nmm&gwm da populagio mundial. Por mais Q:“_Q_ que o
presente se afigure, o futuro afigura-se ainda pior. Num contexto social e politico
de expectativas negativas, a emancipacao deixou de ser o oposto da regulacio para
" se tornar no duplo da ﬁmac_mmmo na repeticdo de uma regulacdo social sempre em
- perigo de precarizarse.” Aqui residem as rafzes profundas da crise das politicas
modernas de esquerda. Estas sempre se basearam nama critica do status gquo em
nome de um futuro melhor, ou seja, em nome de expectativas positivas. Por isso,
as divergéncias no interior da esquerda centraram-se na afericio da medida da
discrepdncia entre experiéncias e expectativas: uma discrepancia maior, sustentan-
do uma politica revolucionaria, e outra, menar, uma polftica reformista. Hoje, num
contexto de expeciativas sociais negativas, a esquerda encontra-se frequentemente

na posicao de defensora do status @co tarefa para a mcm_ nao foi historicamente
tathada.

A partir do momento em que a mﬂm:nﬂmmmo se mm:gﬁo:ﬁm em repelicio da
regulagio a tensdo criativa entre elas desaparece. Acontece que no paradigma da
modernidade ocidental a regulacéo social e a emancipacdo social ndo sdo pensaveis
uma sem a outra. Dal, que o colapso das formas modernas de emancipacio social
pareca ter arrastado consigo o colapso das formas de regulacdo social a que se
opurham e procuravam superar. Enquanto até meados dos anos setenta as crises
de regulagio social suscitavam o fortalecimento das politicas emancipatérias, hoje
a crise da regulacdo social — simbolizada pela crise do Estado intervencionista e

1. Noutre trabatho, analiso com mais detathe as tensdes dialécticas da modernidade ocidental
(Santos, 1993a, 2000).
2. Ver capitulo 8.
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da :m<owcmmo do reformismo social democratico e do socialismo enquanto paradig-
mas da transformacdo social — sdo simultineas e alimentam-se uma da outra. A
_uo_&mw dos direitos humanos, que pode ser simultaneamente uma polftica regulatdria
€ uma PO iftica ‘emancipatéria, esté mﬁBmg;:mQ_m nesta dupla crise, a0 mesmo tem-
po que é sinal do desejo de a ultrapassar.

A segunda tensao dialéctica ocorre entre o Estado e a sociedade civil. Apesar
de considerado o dualismo fundador da modernidade ocidental, a g_mznmwo enire
Estado e sociedade civil e a relagdo entre ambos foram desde sempre probleméti-
cas e mesmo contraditdrias (Santos, 1995a: 411-416). A diferenca entre a esponta-
neidade da sociedade civil e a artificialidade do Estado, lapidarmente formulada
por Hayek — “as sociedades formam-se, os Estados sdo feitos” (1979: 140) — foi
desde cedo desmentida pelo facto de o Estado e a sociedade civil serem “produzi-
dos” pelos mesmos processas politicos. Como perceptivamente notou Dicey, zinda
no século XIX (1948: 306}, o Estado moderno, ndo obstante apresentar-se como
um Estado minimalista, é potencialmente um Estado maximalista, pois a sociedade
civil, enquanto o outro do Estado, auto-reproduz-se através de leis e regulamenta-
¢hes que dimanam do Estado e para as quais ndo parecem existir {imites, desde
gue as regras democraticas da producdo de leis sejam respeitadas. Mas, por outro
lado, a sociedade civil, uma vez politicamente organizada, pode usar as mesmas
regras para impor ao Estado igualmente sem limites aparentes e pela mesma via
legisiativa e regulamentar, que lhe devolva a capacidade de se auto-regular e
auto-produzir. Nestas condicbes ndo admira que o que, num dado momento histé-
rico ou numa dada conjuntura politica, € considerado como sendo dominio pré-
prio do [stado, possa, noutro momento ou conjuntura, ser considerade dominio
n&b:o da monwmmmam Q<.__ Nas trés dltimas %nmgmm tornou-se ainda mais claro
que, &

sér entre. mmﬂm.ao e sociedade civil’ nm& ser entre interesses & gripos sociais que se
ﬁmwuﬂon&cmma melhor sob a forma de Estado e interesses e grupos sociais que se

ﬂmgomcmmﬂ meélhor sob a forma de sociedade civil. £, sendo assim, o dmbito efectivo
dos direitos humanos torna-se inerentemente problematico. £ certo que historica-
mente, nos paises do Atldntico Norte, & primeira geragdo de direitos humanos {os
direitos civicos e politicos) foi concebida como uma luta da sociedade civil contra
o Estado, considerado como o principal violador potencial dos direitos humanos e
a segunda e terceira geracOes (direitos econdmicos e sociais e direitos culturais, da
gualidade de vida, etc.) foram concebidas como actuagdes do Estado, considerado
agora como o principal garante dos direitos humanos. Contudo, a volatilidade dos
dominios do Estado e da sociedade civil mostram, por um lado, gue ndo hd nada
de irreversivel nesta sequéncia de geragoes e, por cutro lado, gue ndo é de excluir
gjue noutros contextos histéricos a sequéncia possa ser diferente ou até oposta, ou
ndo haja sequéncia mas estagnagao.
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Prova disto mesmo € o facto de, ao longo do século XX, com a passagem da
primeira para a segunda e terceira geragbes Qm direitos humanos, a sociedade civil
ter passado a ser vista como sendo inerentemente problemadtica, carecendo cres-
centemente da intervencio do Estado. Desta forma, uma sociedade civil forte 56
seria pensdvel enquanto espelho de um estado democraticamente mo_.mm..zo mﬁm:-
to, por razdes que ndo cabe aqui aprofundar, tudo isto se alterou a partir da déca-
da de 1980 com a ascensdo do neofiberalismo.® O Estado passou rapidamente de
fonte de infinitas solucdes a fonte de infinitos problemas, a sociedade civil deixou
de ser o espelho do Estado para se tornar no seu oposto e, concomitantemente,
uma sociedade civil forte passou a exigir um Estado fraco. As politicas de direitos
humanos, tanto na sua versao rmmmﬂ@:_nm como na contra-hegemanica, foram
apanhadas nesta rapida viragem dé concepgdes e ainda nio se recuperaram dela.

Por fim, a terceira tensdo ocorre entre ¢ Estado-nacdo e o que designamos
por globalizacio. O modelo politico da modemnidade ocidental é um modelo de
Estados-nacio soberanos, coexistindo num sistema internacional de Estados igual-
mente soberanos — o sistema interestatal. A unidade e a escala privilegiadas, quer
da regulagio social guer da emancipacao social, tem sido o Estado-nagéo. Por um
lado, o sistema interestatal foi sempre concebido como relativamente anérquico
regulado por um direito nao impositivo {0 direito internacional). 1.9 oﬁﬂo lado, m\a
lutas emancipatérias internacionalistas, nomeadamente o internacionalismo operé-
rio, foram sempre mais uma aspiragdo do que uma realidade. Hoje, a eroséo selectiva
do Fstado-nacdo, imputdvel & intensificagio da globalizacéo neoliberal, coloca a
questdo de saber se, quer a regulacao social quer a emancipagao social, devergo
ser destocadas para o nivel global. E neste sentido que se comega a falar em socie-
dade civil global, governagio global, equidade global e cidadania pds-nacional,

Neste contexto, a politica dos direitos humanos € posta perante novos desa-
fios e novas tensdes. A efectividade dos direitos humanos tem sido conquistada em
progessos politicos de ambito nacional e pOr isso a ﬁma_m_Nmmmo do Estado-nagdo
pode acarretar consigo a fragilizagio dos direitos humanos. Assim estd de facto a
suceder sobretudo ao nivel dos direitos econdmicos e sociais. Por outro 85, 0s
direitos humanos aspiram hoje a um reconhecimento mundial e podem mesmo ser
considerados como um dos pilares fundamentais de uma emergente polftica
pés-nacional. Da década de 1990 em diante, a globalizagdo neoliberal comegou a
ser confrontada com movimentos socials e organizagdes ndo governamentais pro-
gressistas, de cujas lutas — que configuram uma globalizagao nO:Qm-rmmmﬁ@:.mmL
— emergiram novas concepgoes de direitos humanos, oferecendo m:ﬂ:maﬁm ra-
dicais a concepcao liberal norte-céntrica que até entdo dominara com inguestiona-

vel supremacia. Nos termos desta concepcdo, o Sul global é intrinsecamente pro-

" 3. Este tema é analisado nos capitulos 9 e 12,
4. Sobre os processos de globalizagio, ver Santos, 2002a.
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biemético no que toca ao respeito pelos direitos humanos, enquanto que ¢ Norte
global & exemplo desse respeito e procura, com a ajuda internacional, melhorar a
situagdo dos direitos humanos no Sul global. Com a emergéncia da globalizacao
contra-hegemdnica, o Sul global comecou a poder questionar de Qogo credhivel
esta concepcio, Bqum:Qo que a fonte priméria das mais massivas violacbes de
direitos humanos — milhdes e milhdes de pessoas condenadas & fome e malnutricdo,
pandemias e degradacio ecoldgica dos seus meios de subsisténcia — reside na
dominacio do 7onm global mogm o Sul global, agora intensificada pelo capitalismo
neoliberal global.

Atravessado por concepgdes tao contraditérias e com violagdes ocorrendo a
uma escala global, o campo dos direitos humanos tormou-se altamente controver-
s0. B a controvérsia nao cessa de se aprofundar & medida que o enfrentamento
entre a globalizacao hegemdnica e a globalizaciio contra-hegeménica vai revelan-
do que, em muitos aspectos cruciais, as politicas de direitos humanos sao politicas
culturais. De tal forma que hoje, no inicio do XXi, podemos pensar os direitos

humanos como simbolizando_o regressc_do n:_.ﬁcwmm e mesmo_do religioso. Ora,

falar de cultura e de religido é Wm_mﬁ de diferenca, de fronteiras, de particularismos.

Como poderao os g:m_Sm humanos ser uma politica simultaneamente cultural e
global?

Nesta ordem de ideias, 0 meu objectivo é desenvolver um quadro analitico
capaz de reforgar o potencial emancipatério da politica dos direitos humanos ne
duplo contexto de globalizacdes conflituantes, por um lado, e da fragmentacio
cultural e da politica de identidades, por outro. Pretendo apontar as woso:nomm que
permitem conferir aos direitos humanos, tanto o escopo global, como a legitimida-

de local, para fundar uma politica progressista de Q:m_mom humanos, Q_wm_ﬂom huma- -
nos concebidos como a energia e mﬁjmcmmm:a de esferas pablicas’ locais, nacionais
e transnacionais, mmﬂcngo em rede para garantir novas e mais intensas formas de -

Sm_cm.mo mon_m_

AS GLOBALIZACOES EM SINTESE

Como referi nos capitulos anteriores, aquifo que habitualmente designamos
por globalizagdo sdo, de facto, conjuntos diferenciados de relacges sociais; diferen-
tes conjuntos de relagdes sociais dao origem a diferentes fenémenos de globaliza-

- Defing 2 esfera piblica come um campo de interacgio e de deliberacio em que individuos,
m:._mom e associagdes, através de retdrica dialdgica e regras procedimentais partithadas, (1) estabelecem
equivaléncias e hierarquias entre interesses, SESQ.nmmomm e identidades; (2) aceitam que tais regras

:sejam contestadas a¢ longo do tempo, pelos mesmos individuos, grupos ou associacdes ou pOT GUETOS,
i em nome de interesses, ﬂm_«._:a_nmmOmn e identidades ﬂ:m foram anteriormente excluides, sifenciados ou

desacreditados.
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G&0. Nestes termos, ndo existe estritamente uma entidade Gnica chamada globali-
zagdo; existem, em vez disso, globalizagdes. Em rigor, este termo s6 deveria ser
usado no plural. Enquanto feixes de relacdes sociais, as globalizagdes envolvern
conflitos e, por isso, vencedores e vencidos. Dai, a definicdo de globalizacdo por
mim proposta: a globalizacdo é o processo pelo qual determinada condicao ou
entidade local estende a sua influéncia a todo o globo e, ac fazé-lo, desenvolve a
capacidade de designar como locat outra condicdo social ou entidade rival.

Para dar conta destas assimetrias, distingo quatro formas ou processos de glo-
balizagdo que ddo origem a dois modos de producio de globalizacio. Esses pro-
cessos sdo o localismo globalizade, globalismo localizado, cosmopolitismo insur-
gente e subalterno e patriménio comum da humanidade. O localismo globalizado
€ o processo pelo gual determinado fendmeno, entidade, condigdo ou conceito
local & globalizado com sucesso, seja a transformagéo da lingua inglesa em lingua
franca, o ajustamento estrutural, a globalizacdo do fast food ou a adopgdo mundial
das leis de propriedade intelectual dos EUA. Neste processo de producédo de globa-
lizacdo o que se globaliza é o vencedor de uma luta pela apropriacio ou valoriza-
géo de recursos, pelo reconhecimento hegemdnico de uma dada diferenca cuitu-
ral, racial, sexual, étnica, religiosa ou regional, ou pela imposicio de uma determi-
nada (desjordem internacional. Esta vitéria traduz-se na capacidade de ditar os ter-
mos da integracao, da competicio/negociacio e da inclusdo/exclusdo. Ao segundo
processo de globalizagdo chamo globalismo localizado. Consiste no impacto espe-
cifico nas condigdes iocais das praticas e imperativos transnacionais que emergem
dos localismos globalizades. Para responder a estes imperativos transnacionais, as
condigbes locais sdo desintegradas, marginalizadas, excluidas, desestruturadas e,
eventualmente, reestruturadas sob a forma de inclusdo subalterna. Tais globalismos
localizados incluem: a eliminagio do comércio tradicional e da agricultura de subsis-

téncia como parte do “ajustamento estrutural”;

; a ariacao de enclaves de comércio
livre ou zonas francas; desflorestamento e destruicio maciga dos recursos naturais
para pagamento da divida externa; o uso turfstico de tesouros histdricos, lugares ou
cerimodnias religiosas, arfesanato e “reservas naturais” a disposicdo da indGstria glo-
bal do turismo; desemprego provocade pela deslocalizacio das empresas.

Estes dois processos de globalizagdo operam em conjuncio, e constituem o
primeiro modo de producdo de globalizacdo, a globalizacdo hegeménica, também
denominada neoliberal, globalizacio de cima para baixo, em suma, a versdo mais
recente do capitalismo e imperialismo globais. A producio sustentada de localismos
globalizados e globalismos localizados determina ou condiciona de forma crescen-
te as diferentes hierarguias que constituem o mundo capitalista global, convergin-
do numa divisdo cada vez mais tenaz entre o Norte global e ¢ Sul global, A divisio
internacional da produgdo da globalizagdo assume o seguinte padrdo: os paises
centrais especializam-se em localismos globalizados, enquanto aos paises periféri-
cos cabe tdo-sd a escolha entre vérias alternativas de globalismos localizados. O
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sistema-mundo € uma trama de globalismos localizados e localismos globalizados e
das resisténcias que eles suscitam.

Tais resisténcias constituem o segundo modo de produgic de globalizacio, a
globalizacdo contra-hegeménica, alternativa ou globalizacdo “a partir de baixo”. E
constituido por dois processos de globalizacio: o cosmopolitismo insurgente & su-
balterno e o patriménio comum da humanidade. O cosmopolitismo subalterno in-
surgente consiste na resisténcia transnacionalmente organizada contra os localismos
globalizados e os globalismos localizados. Trata-se de um conjunto muito vasto e
heterogéneo de iniciativas, movimentos e organizaces que partilham a iuta contra
a exclusao e a discriminagao sociais e a destruicio ambiental produzidas pela glo-
balizagdo neoliberal, recorrendo a articulagbes transnacionais tornadas possiveis pela
revolugio das tecnologias de informagao e de comunicacio. As actividades cosmo-
politas incluem, entre outras, didlogos e articulagbes Sul-5ul: redes transnacionais
de movimentos anti-discriminacio, pelos direitos interculturais, reprodutivos e se-
xuais; redes de movimentos e associagbes indigenas, ecoldgicas ou de desenvolvi-
mento alternativo; redes transnacionais de assisténcia juridica alternativa; organiza-
goes de desenvolvimento alternativo e em luta contra o regime hegemoénico de
propriedade intelectual que desqualifica os saberes tradicionais e destréi a a diver-
sidade de recursos da terra; articulacdes entre sindicatos de paises pertencentes ao
mesmo bioco econdmico regional; lutas transnacionais contra as sweatshops, pra-
ticas laborais discriminatérias e trabalho escravo; etc., etc.

Na modernidade ocidental, a ideia de cosmopolitismo estd associada com as
ideias de universalismo desenraizado, individualismo, cidadania mundial e negacao
de fronteiras territoriais ou culturais. Fstas idejas t&ém uma longa tradicdo no Qci-
dente e aparecem expressas de vdrias formas no “direito cosmico” de Pitagoras, na
philallelia de Demécrito, no “Homo sum, humani nibil a me alienum puto” de
Teréncio, na ideia medieval de res publica christiana, no conceito renascentista de
“humanitas”, no dito de Voltaire de que “para sermos bons patriotas necessitamos
de ser inimigos do resto do mundo” e, finalmente, no novo internacicnalismo ope-
rério. Esta tradigao ideolégica, gue no passado esteve ao servico da expansio
europeia, colonialismo e imperialismo, gera hoje, no desenvolvimenio do mesmo
processo histdrico, os localismos globalizados e os globalismos localizados.

O cosmopelitismo subalterno e insurgente, pelc contrério, refere-se & aspira-
cao por parte dos grupos oprimidos de organizarem 2 sua resisténcia e consolida-
rem as suas coligacdes & mesma escala em que a opressio crescentemente ocorre,
ou seja, a escala global. Mas o cosmopolitismo subalterno e insurgente é também
distinto do cosmopolitismo invecado por Marx, enquanto universalidade dagueles
que, ao resistir ao capitalismo, tém somente a perder as suas grithetas, a classe
operaria. Os grupos sociais subaiternos e as classes oprimidas do mundo actual nao
sdo reduliveis & categoria de “classe-que-sé-tem-a-perder-as-grithetas”. Para além
da classe operdria descrita por Marx, o cosmopolitismo subalterno e insurgente
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inclui grupos sociais que sdo vitimas de exclusdo social ndo directamente classista
{discriminacdo sexual, étrica, racial e religiosa), bem como vastas populacdes do
mundo que nem sequer t&m grilhetas, ou seja, gue ndo sio suficientemente dteis
ou aptas para serem directamente exploradas pelo capital. Por esta razdo, cosmo-
politismo subalterno e insurgente ndo implica uniformizacio ou homogeneizagéo,
nem se rege por uma teoria geral de emancipacdo social que neutralize as diferen-
gas, autonomias ¢ identidades ideolégicas, regionais culturais entre os movimentos
ou associaghes.” Dando um peso equivalente ao principio da igualdade e ao prin-
cipio do reconhecimento da diferenga, o cosmopolitismo insurgente ndo é mais
que uma emergéncia global resultante das articulagdes/coligagbes transnacionais
entre lutas locais pela dignidade, inclusao social auténoma, auto-determinacgio, com
o objectivo de maximizar o seu potencial emancipatdrio.

Este carécter aberto é simultaneamente a forca e a fraqueza do cosmopolitis-
mo insurgente. Antes de mais, o cardcter progressista e contra-hegemoénico das
coligagbes cosmopolitas & intrinsecamente instdvel e problemdtico. Exige uma
auto-reflexividade permanente por parte dos que nelas participam. Iniciativas cos-
mopolitas, concebidas com um cardcter contra-hegeménico, podem vir a assumir
posteriormente caracteristicas hegemonicas, correndo mesmo o risco de se conver-
terem em localismos globalizados. Basta pensar nas iniciativas de democracia par-
ticipativa a nive! local gue durante anos tiveram que lutar contra o “absolutismo”
da democracia representativa e a desconfianga por parte das elites politicas conser-
vadoras, e que, desde hd alguns anos, comegaram a ser reconhecidas e mesmo
apadrinhadas pelo Banco Mundial, seduzido pela eficicia técnica e pela auséncia
de corrupgdo com que os mecanismos da democracia participativa (por exemplo, o
orcamento participativo) aplicam os empréstimos e a2 ajuda ao desenvolvimento.
Neste caso, a vigilancia auto-reflexiva é essencial para distinguir entre a concepcio
tecnocratica e a concepgdo democrética radical da democracia participativa. 56
esta {ltima concepcdo faz da democracia participativa um embrido de globalizacio
contra-hegeménica.”

A instabilidade do cardcter progressista ou contra-hegemdnico decorre ainda
de um outro factor: as diferentes concepgdes de emancipagio social por parte de
iniciativas cosmopolitas em diferentes regides do sistema mundial. Por exemplo, a
luta pelos padrées minimos da qualidade de trabalho, os chamados internacional
fabor standards — luta conduzida pelas organizagdes sindicais e grupos de direitos
humanos dos paises mais desenvolvidos, no sentido de impedir que produtos pro-
duzidos segundo relagdes laborais que ndo atingem certos padrbes minimos (traba-
tho escravo, trabalho forgado, trabatho infantl, etc.) possam circular no mercado
mundial — & cerfamente vista pelas organizacBes gue a promovem como uma luta

6. Ver capitule 2
7. Discuto em detalhe este terma em Santos, 2002¢.
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contra-hegemdnica e emancipatéria, uma vez que visa melhorar as condigdes de
vida dos trabalhadores; mas pode eventualmente ser vista por organizacbes simila-
res dos paises periféricos como mais uma estratégia proteccionista do Norte global,
cuio efeito Giil é tornar mais dificil a vida das populagdes do Sul global.

Apesar de todas estas dificuldades, o cosmopolitismo subalterno e insurgente
tem tido éxito em demonstrar credivelmente a existéncia de alternativas & globali-
zacdo hegemonica, neoliberal. Por esta razdo, o que denominamos de global e
m_omm_ﬁmmwo ndo pode ser concebido sendo como o resultado provisério, UmﬂQmm e
reversivel da luta permanente entre dois modos de producaoe de globalizacao, ou
seja, entre duas globalizagdes rivais. As concepces e politicas conflituantes de di-
reitos humanos, longe de se encontrarem acima desta luta, sdo, de facto, um com-
ponente importante dela.

O outro processo de globalizacdo contra-hegemodnica consiste na emergéncia
de lutas transnacionais por valores, ou recursos que, pela sua natureza, sdo 3o
globais como o proprio planeta e aos quais eu chamo, recorrendo ao direito inter-
nacional, o patriménio comum da humanidade ® Trata-se de valores ou recursos
que apenas fazem sentido enquanto reportados ao globo na sua totalidade: a sus-
tentabilidade da vida humana na Terra, por exemplo, ou os temas ambientais da
proteccdo da camada de ozono, da preservacio da Antdriida, da biodiversidade ou
dos fundos marinhos. Todos estes temas referem-se a recursos que, pela sua natu-
reza, deveriam ser geridos por fideicomissos da comunidade internacional em nome
das geragdes presentes e futuras. As lutas em defesa do patriménio comum da
humanidade podem ser igualmente parte integrante da globalizacio contra-hege-
monica e também nelas se jogam concepgoes rivais de direitos humanos.

xmﬁOZm._.mcmwO INTERCULTURAL DOS DIREITOS HUMANOS

A complexidade dos direftos humanos reside em gue estes podem ser conce-
bidos e praticados, quer como forma de localismo globalizado, quer como forma
de cosmopolitismo subalterno e insurgente; por outras palavras, quer como globa-
lizacdo hegemédnica, quer como globalizagio contra-hegemdnica. O meu objectivo

€ especiticar em gue condicdes os direitos humanos constituem urma forma mm glo-
Um 28Ga0. no:.mﬂm-qum«:o:_nm Neste capitulo ndo %mﬁ:@ de todas as condigdes
nécessarias, mas apenas das culturais. A minha tese é que, enquanto forem conce-
hidos comeo direitos humanos universais em abstracto, os direitos humanos tende-
rao a operar como localismo globalizado e, portanto, como uma forma de globali-
zagao hegemdnica. Para poderem operar como forma de cosmaopolitismo insurgen-
te, como globalizagdo contra-hegeménica, os direitos humanos tém de ser

8. Sobre este tema, ver Santos, 2002b: 301-312.
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reconceptualizados como interculturais. Concebidos como direitos universais, como
tem sucedido, os direitos humanos tenderdo sempre a ser um instrumento do “cho-
que de civilizagdes” tal como o concebe Samuel Huntington (1993, 1997), ou seja,
como arma do Ocidente contra o resto do mundo (“the West against the rest”),
como cosmopolitismo do Ocidente imperial prevalecendo contra quaisquer con-
cepcdes alternativas de dignidade humana. Por esta via a sua abrangéncia giobal
serd obtida 3 custa da sua legitimidade local. Pelo contrdrio, o multiculturalismo
emancipatério, tal como eu o entendo e especificarei adiante, é a pré-condiggo de
uma relacio equitibrada e mutuamente potenciadora entre a competéncia global e
a legitimidade local, os dois atributos de uma poiftica contra-hegeménica de direi-
tos humanos no Nossc tempo.

£ sabido gue os direitos humanos ndo sdo universais na sua apiicacdo.
Actualmente sio consensualmente identificados quatro regimes internacionais de
aplicagio de direitos humanos: o europeu, ¢ inter-americano, o africano e o asid-
fico.? No entanto, as vicissitudes da aplicagdo ndo predeterminam a guestao da
validade dos direitos humanos. £, de facto, um dos debates mais acesos sobre ©s
direitos humanos gira & volta da questao de saber se os direitos humanos sdo uni-
versais, ou, pelo contrario, um conceito culturalmente Qcidenial, e, concomitante-
mente, & volta da questao dos limites da sua validade. Embora estreitamente rela-
cionadas, estas duas questdes sdo autdnomas. A primeira tem & ver com as origens
historicas e culturais do conceito de direitos humanos, a segunda com as suas rei-
vindicactes de validade num dado momento histérico. A génese de uma reivindi-
cacio ética pode condicionar a sua validade, mas certamente nao a determina. A
origem Ocidental dos direitos humanos pode ser congruente com a sua universali-
dade se, hipoteticamente, num dado momento histérico forem universalmente
aceites como os padroes ideais da vida moral e politica. As duas questdes estio, no
entanto, inter-relacionadas porque a energia mobilizadora que pode ser gerada para
tornar concreta e efectiva a vigéncia dos direitos humanos depende em parte da
identificacdo cultural com os pressupostos que os fundamentam enquanto reivindi-
cacio ética. De uma perspectiva sociolégica e politica, o esclarecimento desta arti-
culagio entre energia mobilizadora e identificagdo cultural € de longe mais impor-
tante que a discussio abstracta tanto da questdo da ancoragem cultural como da
validade filostfica.

: Mas ser3o os direitos humanos universais enquanto artefacto cultural, um tipo
de invariante cultural ou transcultural, ou seja, parte de uma cultura global? A mi-
nha resposta é ndo. Em minha opinido, o Gnico facto transcultural ¢ a relatividade
de todas as culturas. A relatividade cuttural (ndo o relativismo) exprime também a

incompletude e a diversidade cultural. Significa que todas as culturas tendem a

& Para uma andlise mais aprofundada dos quatro regimes internacionals de direitos humanos, ver
Santos, 1995a: 330-37; 2002b: 280-311, e a bibliografia af referida.

E
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definir como universal.os valores gue consideram fundamentais: O que é mais ele-
vado ou importante é tambhém o mais abrangentemente valido. Deste modo, a
questdo especifica sobre as condigdes de universalidade numa dada cultura é em si
mesma, ndo-universal. A questdo da universalidade dos direitos humanos & uma
guestdo cultural do Ocidente. Logo, os direitos humanos sdo universais apenas
quando olhados de um ponto de vista ocidental. Por isso mesmo, a qguestdo da
universalidade dos direitos humanos trai a universalidade do que questiona ao
questiond-io.

Sendo a questio da universalidade a resposta & uma aspiragéo de completu-
de, e porque cada cultura “situa” esta aspiracdo em torno dos seus valores funda-
meniais e da sua validade universal, aspiracdes diversas a diferentes valores funda-
mentais em diferentes culturas podem conduzir a preocupagbes isomdrficas que,
dados os procedimentos de traducdo intercultural adequados,’® se podem tornar
mutuamente inteligiveis. Na melhor das hipéteses, serd mesmo possivel conseguir
uma mesticagem ou interpenetragdo de preocupacdes e concepgbes. Quanto mais
igualitdrias forem as relagdes de poder entre culturas, mais provavel serd a ocorrén-
cia desta mesticagem.”

Podemos, pois, concluir que, uma vez posta, a guestido da universalidade nega
a universalidade do que guestiona, independentemente da resposta que the for
dada. Talvez por esta razdo, outras estratégias argumentativas tém sido propostas
para defender a universalidade dos direitos humanos. £ este o caso dos autores
para quemn os direitos humanos sdo universais porque sdo pertenca de todos os
seres humanos enquanto seres humanos, ou seja, porque, independentemente do
seu reconhecimento explicito, eles sdo inerentes a natureza humana.? Esta linha
de pensamento evita a questdo, “deslocando” o seu objecto. Uma vez gue os seres
humanos nac detém direitos humanos por serem seres — a maioria dos seres ndo
detdm direitos — mas porque sdo humanos, € a guestdo néo respondida da uni-
versalidade da natureza — existe um conceito cultural invariante de natureza hu-
mana? — que torna possivel a resposta fictfcia & questdo da universalidade dos
direitos humanos.

O conceito de direitos humanos assenta num bem conhecido conjunto de
pressupostos, todos eles fipicamente ocidentais, designadamente: existe uma natu-
reza humana universal gue pode ser conhecida racionalmente; a natureza humana
¢ essencialmente diferente e superior & restante realidade; o individuo possui uma
dignidade absoluta e irredutivel que tem de ser defendida da sociedade ou do

10. Ver capitulo 2.
11. Voltarel a este tema nas secgdes seguintes.

12. Para duas visGes contrastantes, ver Donnely, 1383, e Renteln, 1990. Ver também Henkin 1979;
Thompson, 1980; Schwab e Pollis, 1382; Ghai, 2002; Mutua, 2007.
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Estado; a autonomia do individuo exige que a sociedade esteja organizada de for-
ma ndo hierdrquica, como soma de individuos livres (Panikkar, 1984: 30).

Uma vez qgue todos estes pressupostos sdo claramente ocidentais e facilmen-
te distinguiveis de outras concepcdes de dignidade humana em outras culturas,
haverd que averiguar as razdes pelas quais a universalidade se transformou numa
das caracterfsticas marcantes dos direitos humanos. Tudo leva a crer gue a univer-
salidade socioldgica da questdo da universalidade dos direitos humanos se tenha
sobreposto & sua universalidade filoséfica. A marca ocidental, ou melhor, a marca
ocidental liberal do discursc dominante dos direitos humanos pode ser facilmente
identificada: na Declaragdo Universal de 1948, elaborada sem a participagdo da
maioria dos povos do mundo; no reconhecimento exclusivo de direitos individuais,
com a Gnica excepcao do direito colectivo 2 autodeterminagdo, o qual, no entan-
to, foi restringido aos povos subjugados pelo colonialismo europeu; na prioridade
concedida aos - direitos civicos e polfticos sobre os direitos econdmicos, sociais e
culturais; e no reconhecimento do direito de propriedade como o primeiro e, du-
rante muitos anos, O dnico direito econdmico.

Se chservarmos a histdria dos direitos humanos no perfodo imediatamente a
seguir & Segunda Grande Guerra, ndo é dificil concluir gue as politicas de direitos
humanos estiveram em geral ao servico dos interesses econdmicos e geopoliticos
dos Lstados capitalistas hegeménicos. Um discurso generoso e sedutor sobre o0s
direitos humanos coexistiv com atrocidades indescritivels, as quais foram avaliadas
de acordo com revoltante duplicidade de critérios. Escrevendo em 19871 scbre a
manipulacio da temdtica dos direitos humanos nos EUA pelos meics de comunica-
¢ao social, Richard Falk denuncia a dualidade entre uma “politica de invisibilidade”
e uma “politica de supervisibilidade” (1981: 4). Como exemplos da politica de in-
visibilidade Faik menciona a ocultagdo total durante anos das noticias sobre o tra-
gico genocidio do povo maubere em Timor-leste (que ceifou mais que 300 mil
vidas) e a situagdo dos cerca de cem milhdes de “intocaveis” (dalits) na India. Como
exemplos da politica de supervisibilidade, Falk menciocna a exuberancia com que
o5 atropelos pds-revolucionérios dos direitos humanos no Irdo e no Vietname fo-
ram relatados nos EUA. E Falk conclui: “os pdlos de invisibilidade e de supervisibi-
lidade estio intimamente correlacionados com os imperativos da politica externa
norte-americana” (1981: 5). A verdade € gue o mesmo pode dizer-se dos paises da
Unido Europeia, sendo o exempio mais gritante justamente o siléncio mantido so-
bre o genocidio do povo maubere, ocultado aos eurcpeus durante uma década,
para facilitar a continuacdo do préspere comércio com a Indonésia.

Mas esta ndo € toda a histdria das politicas dos direitos humanos. Em todo o
mundo muitos milhares de pessoas e de organizagdes ndo governamentais t&m vin-
do a lutar pelos direitos humanos, muitas vezes correndo grandes riscos, em defesa
de classes sociais e grupos oprimidos, vitimizados por Estados autoritarios e por
praticas econdmicas excludentes ou por préticas politicas e culturais discriminaté-
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rias. Os objectivos politicos de tais lutas sdo emancipatérios e por vezes explicita
ou implicitamente anticapitalistas. Isto quer dizer que, paralelamente aos discursos
e préticas que fazem dos direitos humanos um localismo globalizado, tém vindo a
desenvolver-se discursos e prdticas contra-hegemonicos que, além de verem nos
direitos humanos uma arma de luta contra a opressao independente de condigdes
geo-estratégicas, avangam propostas de concepcdes nao-ocidentais de direitos hu-
manos e organizam didlogos intercuiturais sobre os direitos humanos e outros prin-
cipios de dignidade humana. A iuz destes desenvolvimentds, creio que a tarefa
central da politica emancipatéria do nosso tempo consiste em transformar a con-
ceptualizacdo e a prdtica dos direitos humanos, de um localismo globalizado, num
projecto cosmopolita insurgente.’

PREMISSAS DE UMA POLITICA CONTRA-HEGEMONICA DE DIREITOS HUMANOS

Passc a identificar as premissas da transformagio dos direitos humanos num
projecto cosmopolita insurgente.

A primeira premissa € a superacao do debate sobre universalismo e relativis-
mo cultural. Trata-se de um debate intrinsecamente falso, cujos conceitos polares
sao igualmente prejudiciais para uma concepgao emancipatéria de direftos huma-
nos. Todas as culturas sdo relativas, mas o relativismo cuftural, enquanto posicao
filosdfica, € incorrecto.” Mesmo que todas as clilturas aspirem a preccupacdes e
valores cuja validade depende do contexto da sua enunciacio, o universalismo
cultural, enquanto posigéo filoséfica, &, precisamente por isso, incorrecto. Contra o
universalismo, h& que propor didlogos interculturais sobre preocupacoes isomarficas,
isto €, sobre preocupacbes convergentes ainda que expressas emn linguagens distin-
tas e a partir de universos culturais diferentes. Contra o relativismo, hd que desen-
volver critérios que permitam distinguir uma politica progressista de uma politica
conservadora de direitos humanos, uma politica de capacitacio, de uma politica
de desarme, uma politica emancipatéria, de uma politica regulatdria. Na medida
em que o debate desencadeado pelos direitos humanos evoluir para um didlogo
competitive entre culturas diferentes sobre os principios de dignidade humana, ¢
imperioso que tal competicdo induza a formacdo de coligagdes transnacionais que
lutem por valores ou exigéncias mdximos, e nio por valores ou exigéncias minimos
(quais s&o os critérios verdadeiramente minimos? Os direitos humanos fundamen-

Jais? Os menores denominadores comuns?). A adverténcia frequentemente ouvida

13. Como referi anteriormente, para ser emancipadora uma politica de direitos humanos deve ser
sempre concebida e praticada como parte de um conjunto mals alargado de politicas de resisténciz
emancipagio. .

14. Para uma recensao recente do debate do universalismo versus relativismo, ver Rajogopal, 2004:
209-216. Ver também Mutua, 1996.
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contra 0s inconvenientes de sobrecarregar a polftica de direitos humanos com no-
vos direitos ou com concepgdes mais exigentes de direitos humanos (Donnelly, 1989:
109-24) é uma manifestacdo tardia da reducio do potencial emancipatério da
modernidade ocidental & emancipagio de baixa intensidade possibilitada ou tole-
rada pelo capitalismo mundial. Por outras palavras, direitos humanos de baixa in-
tensidade como o correlato de democracia de baixa intensidade.

A segunda premissa da transformagdo cosmopolita dos direitos humanos &
que todas as culturas possuem concepgdes de dignidade humana, mas nem todas
elas a concebem em termos de direitos humanos. Tornd-se, por isso, importante
identificar preocupagdes isomérficas entre diferentes culturas. Designagdes, con-
ceitos e Weltanschaungen diferentes podem transmitir preocupagbes ou aspiragdes
semethantes ou mutuamente intelighveis.”

A terceira premissa é que todas as culturas sa0 incompletas e problematicas
nas suas concepgdes de dignidade humana. A incompletude provém da propria
existéncia de uma pluralidade de culturas, pois se cada cultura fosse tao completa
como se julga, existiria apenas uma s6 cultura. A ideia de completude esta na ori-
gem de um excesso de sentido de que parecem enfermar todas as culturas e é por
iss0 que a incompletude é mais faciimente perceptivel do exterior, a partir da pers-
pectiva de outra cultura. Aumentar a consciéncia de incompletude cultural é uma
das tarefas prévias 4 construgdo de uma concepgdo emancipadora e multicultural

de direitos humanos.'®

-

A guarta premissa é gue nenhuma cultura & monolitica. Todas as culturas
comportam versdes diferentes de dignidade humana, algumas mais ampias do que
outras, algumas com um circulo de reciprocidade mais largo do gue outras, algu-
mas mais abertas a outras culturas do que outras. Por exemplo, a modernidade
ocidental desdobrou-se em duas concepgdes e préticas de direitos humanos pro-
fundamente divergentes — a liberal e a social-democrética’” — uma, dando prio-
ridadie aos direitos civicos e polfticos, a outra, dando prioridade aos direitos sociais
e econdmicos.”® Ha gue definir qual delas propde um circulo de reciprocidade
mais amplo.

Por Gltimo, a quinta premissa é que todas as culturas tendem a distribuir as
pessoas e 0s grupos sociais entre dois principios competitivos de pertenca hierar-
quica. Um — o principio da igualdade — opera através de hierarquias entre unida-
des homogéneas (a hierarquia entre estratos socio-econémicos). O outro — o prin-
cipio da diferenca — opera através da hierarquia entre identidades e diferencas

15. Nas secghes seguintes darei alguns exemplos.

16. Ver, por exemplo, Mutua, 2001, e Obiora, 1997.

17. A concepgio social democratica plasmou-se em versbes marxistas e nac-marxistas.

18. Ver, por exemplo, Pollis e Schwab, 1972; Pollis, 1982; Shivii, 1989; An-na’aim, 1392; Mutua,
1996,
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consideradas (nicas {a hierarquia entre etnias ou ragas, entre sexos, entre religices,
entre orientagoes sexuais).” Os dois principios ndo se sobrepdem necessariamente
e, por esse motivo, nem todas as iguzldades sao idénticas e nem todas as diferen-
cas sdo desiguais. Daf que uma politica emancipatéria de direitos humanos deva
saber distinguir entre a luta pela jguaidade e a luta pelo reconhecimento igualitaric
das diferengas a fim de poder travar ambas as lutas eficazmente.

Estas sdo as premissas de um didlogo intercultural sobre a dignidade huma-
na que pode levar, eventualmente, a uma_concepcio mestica de direitos huma-

nos, uma concepgan que, em vez de recorrer a falsos universalismos, se organiza

como uma constelacdo de sentidos locais, mutuamente inteligivels, e que se cons-
titut ém rede de réferéncias normativas capacitantes. Mas isto € apenas m ponto

A HERMENEUTICA DIATOPICA

Num didlogo intercultural, a troca ocorre entre diferentes saberes que reflectem
diferentes culturas, ou seja, entre universos de sentide diferentes e, em grande
medida, incomensurdveis. Tais universos de sentido consistern em constelagbes de
topoi fortes, Os topoi s3o 0s lugares comuns retdricos mais abrangentes de deter-
minada cultura. Funcionam como premissas de argumentagio que, por ndo se dis-
cutirem, dada a sua evidéncia, tornam possivel a produgéo e a troca de argumen-
tos. Topoi fortes tornam-se altamente vulnerdveis e problematicos quando “usados”
numa cultura diferente.” O melhor que lhes pode acontecer & serem despromovidos
de premissas de argumentagio a meros argumentos. Compreender uma determi-
nada cultura a partir dos topoi de outra cultura é uma tarefa muito dificil e, para
alguns, mesmo impossivel. Partindo do pressuposto de gue ndo € uma tarefa im-
possivel, proponho, para a levar a cabo, uma hermenéutica diatépica, um procedi-
mento hermenéutico que julgo adequado para nos guiar nas dificuldades a enfren-
tar, ainda que nic necessariamente para as superar por inteiro.

A luta pelos direitos humanos e, em geral, pela defesa e promocao da digni-
dade humana ndo é um mero exercicio intelectual, é uma pratica que resulta de
uma entrega moral, afectiva e emocional ancorada na incondicionalidade do in-
conformismo e da exigéncia de accdo. Tal entrega s6 é possivel a partir de uma
identificacdo profunda com postulados culturais inscritos na personalidade e nas

- formas bésicas de socializacdo.”* Por esta razdo, a luta pelos direitos humanos ou

19. Ver capitulo 8.

20. Nas trocas e didlogos interculturais experimentamos frequentemente a necessidade de expli-
car ou justificar idetas ou acgoes que na nossa cultura sdo evidentes e do senso comum.

21. Ver o capitulo 1 sobre imagens e subjectividades desestabilizadoras.
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pela dignidade humana nunca serd eficaz se assentar em canibafizagio ou mimetis-
mo cultural. Daf a necessidade do didlogo interculiural e da hermenéutica diatopica.

A hermenéutica diatépica baseia-se na ideia de que os topoi de uma dada
cultura, por mais fortes que sejam, s&o tio incompletos quanto a propria cuitura a
que pertencem. Tal incompletude nao é visivel a partir do interior dessa cultura,
uma vez gue a aspiracdo 2 totalidade induz a que se tome a parte pelo todo. O
objectivo da hermenéutica diatépica nio €, porém, atingir a completude — um
objectivo inatingivel — mas, pelo contrario, ampliar a0 méximo a consciéncia de
incompletude mitua através de um didlogo que se desenrola, por assiny dizer, com
um pé numa cultura e outro, noutra. Nisto reside o seu cardcter dia-tépico.?

Um exemplo de hermenéutica diatdpica € a que pode ter lugar entre © topos
dos direitos humanos na cultura ocidental, o topos do dharma na cuitura hindu e
o topos da umma na cultura islamica. Pode argumentar-se que € incorrecto ou
legitimo comparar ou confrastar uma concepgao secular de dignidade humana,
como sdo 0s direitos humanos, com concepcdes religiosas, como € o caso do hin-
dufsmo e do istamismo.?® A este argumenio contraponho dois outros. Em primeiro
lugar, a distingdo entre o secular e o religioso assume contornos muito especificos
e vincados na cultura ocidental e, de tal modo, que o que essa distingao distingue,
quando aplicada no interior da cultura ocidental, nfo é equivalente ao que distin-
sue guando aplicada no interior de uma cultura ndo-ocidentat. Por exemplo, o gue
conta como secular numa sociedade em gue existem varias culturas n&o-ocidentais
pode ser considerado religioso quando visto da perspectiva de qualguer dessas
culturas. Em segundo lugar, nem mesmo no ocidente 2 secularizagao foi alguma
vez plenamente atingida. O que conta como secular € o produio de um consenso,
no melhor dos casos, obtido democraticamente, sobre o dmbito dos compromissos
com exigéncias religiosas. Por esta razdo, as concepgbes de secularismo variam muito
de pafs para pais na Europa e na América do Norte. Acresce que as raizes

judaico-cristds dos direitos humanos - a comegar, nas primeiras escolas modernas

do direito natural — sio demasiado visiveis para serem ignoradas.” Em face disto,

22. A este respeito, ver também Panikkar, 1984: 28.
23. Tem sido frequentemente afirmado que o hinduismo, em contraste com ¢ cristianismo e com

o islamismo, ndo & uma refigido bem definida e claramente identificivel. £ antes “uma conglomeragio.

algo amorfz ¢ vagamente coordenada de formagdes ou conjuntos semefhantes” {Halbfass, 1991: 51

24, Ashis Nandy & um dos mais influentes e consistentes criticos da aplicagie do conceito ociden-
tal de secularismo no contexto indianc (1988; 1996). Mostra, por exemplo, que o recente revivaiismo
reiigioso na india (Hindutva e o Partido Bharativa Janata, no poder até 2004) €, contrariamente as
aparéncias, parie integrante de uma politica secularizada. Por sua vez, Rajeev Bhargava (1998 e 1599}
faz uma andfise detathada do conceito de secularismo e sublinha as questdes complexas que ele levan-
ta quande aplicade no contexio indiano. A partir desta andlise da-nos uma perspectiva novadora do
secularisme nas sociedades ocidentais. Veja-se também Meera Chandhoke (1999} e a sua discussao do
secularismo e dos direitos das minorias religiosas.
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a prépria distingao entre o secular e o religioso deve ser submetida 3 hermenéutica
diatépica.

Segundo Panikkar, dharma

o 0 @Ew sustenta, dd coesdo e, portanto, forca, a uma dada coisa, & realidade e, em
dltima insténcia, aos trés mundos (irifoka). A Jjustica di coasdo as relacdes gﬂm:‘m% a
moralidade mantém a pessoa em harmonia consigo mesma; o direito é o principio m_o
n.oghaﬂamo nas relacdes humanas; a refigido é o que mantém vivo o universo; o des-
tino € 0 que nos liga ao futuro; a verdade & a coesdo interna das coisas., [} C_B\Btnqo
onde a nogdo de Dharma é central e quase omuipresente ndo estd preocupadc em
encontrar o “direito” de um individuo contra cutro ou do individuo perante a socieda-
de, mas antes em avaliar o cardcter dharmico (correcto, verdadeiro, consistente} ou

m%mﬁi_ﬂo de qualquer coisa ou accdo no complexo teantropocésmico total da realida-
de (Panikkar, 1984; 39).%

. Vistos a partir do topos do dharma, os direitos humanos sao incompletos na
medida em que ndo estabelecem a ligacdo entre a parte (o individuo} e o todo (o
cosmos) ou, dito de forma mais radical, na medida em que se centram no mcmm
meramente derivado, os direitos, em vez de se centrarem no imperativo primor-
dial, o dever dos individuos de encontrarem o seu lugar na ordem geral da socie-
dade e de todo o cosmos. Vista a partir do dharma, e na verdade Sﬂ&m% a partir
da urmima, Coma veremos a seguir, a concepgao ocidental dos direitos humanos ests
contaminada por uma simetria muito simplista e mecanicista entre direitos e deveres,
>_umnmm garante direitos agueles a quem pode exigir deveres. isto explica por Gue
razdo, na concepgio ocidental dos direitos humanos, a natureza nio tem direitos:
porque naa the podem ser impostos deveres. Pelo mesmo motivo é impossivel ga-
rantir direitos as geragGes futuras: néo tém direitos porque ndo ém deveres. ;

Por outro lado e inversamente, visto a partir do topos dos direitos humanos
a w}maaw wﬂBUmE ¢ incompleto, dado o seu enviesamento fortemente smo-%m_mmnm
a favor da harmonia, ocultando assim injust slisenc ¥ :
lor do conflito como caminho para cS_mg_%MM%MmJW wawommw_m\mmﬂ:wmﬁ_:qmﬂm o
) ; ) issa, o dharma
nao esta preocupado com os principios da ordem democratica, com a liberdade e
a auicnomia, e negligencia o facto de, sem direitos primordiais, o individuo ser
uma entidade demasiado fragil para evitar ser subjugado por aquilo gue o trans-
cende. Além disso, o dharma tende a esquecer que o sofrimento humano Uow&.:
uma dimenséo individual irredutivel: ndo s3o as sociedades que sofrem, mas sim os

andividuos.,

o 2:3 outro nivel conceptual pode ser ensaiada a mesma hermenéutica
diatépica entre o topos dos direitos humanos e o topos da umma na cultura islamica.

25. Ver também Thapar, 1966; Mitra, 1982, e Inada, 1990,
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Os passos do Cordo em que surge a palavra umma sdo tdo variados que o seu
significado ndo pode ser definide com rigor. O seguinte, porém, parece ser certo:
o conceito de umma refere-se sempre a comunidade étnica, lingufstica ou religiosa
de pessoas que 530 0 objecto do plano divino de salvagio. A medida que a activi-
dade profética de Maomé foi progredindo, os fundamentos religiosos da umma
tornaram-se cada vez mais evidentes e, consequentemente, a umma dos drabes foi
transformada na umma dos mugulmanos. Vista a partir do topos da umma, a in-
completude dos direitos humanos individuais reside no facto de, com base neles,
ser impossivel fundar os lagos e as solidariedades colectivas sem as quais nenhuma
sociedade pode sobreviver, e muito menos prosperar. Exemplo disto mesmo é a
dificuldade da concepgao ocidental de direitos humanos em aceitar direitos colectivos
de grupos sccials ou povos, sejam eles as minorias étnicas, as mulheres, as criancas
ou s povos indigenas. Este &, de facto, um exemplo especifico de uma dificuldade
muito mais ampla: a dificuldade em definir a comunidade enguanto arena de solida-
riedades concretas, campo politico dominado por uma obrigacio politica horizontal,
Esia ideia de comunidade, central para Rousseau, foi varrida do pensamento liberal,
que reduziu toda a complexidade societal a dicotomia Estado/sociedade civil.

P

Mas, por ouiro lado, a partir do topos dos direitos humanos individuais, €
facit concluir que a umma sublinha demasiado os deveres em detrimento dos direi-
tos e por isso tende a perdoar desigualdades que seriam de outro modo inadmis-
siveis, como a desiguaidade entre homens e mulheres ou entre muguimanos e
nio-muguimanos. A hermenéutica diatépica mostra-nos que a fraqueza fundamen-
tal da cultura ocidental consiste em estabelecer dicotomias demasiado rigidas entre
o individuo e a sociedade, tornando-se assim vulnerdvel ao individualismo posses-
sivo, 20 narcisismo, & alienacio e & anomia. De igual modo, a fraqueza fundamen-
tal das culturas hindu e isldmica deve-se ac facto de nenhuma delas reconhecer que
o sofrimento humano tem uma dimensdo individual irredutivel, a qual s6 pode ser
adeguadamente considerada numa sociedade nio hierarquicamente organizada.

O reconhecimento de incompletudes matuas & condicdo sine qua non de um
didlogo intercultural. A hermenéutica diatépica desenvolve-se tanto na identifica-
¢ao local como na inteligibilidade translocal das incompletudes. Recentemente, varios
exercicios de hermenéutica diatdpica, muito diferenciados entre si, tém sido pro-
postos na area dos direitos humanos entre as culturas isldmicas e as culturas oci-
dentais. Alguns dos exemplos mais notdveis séo dados por Abdullahi An-na’im (1990,
1992), Tarig Ramadan (2600, 2003) e Ebrahim Moosa (2004).

Existe um longo debate acerca das relacdes entre islamisme e direitos huma-
nos e da possibilidade de uma nogédo isldmica de direitos humanos.™ Este debate

26. Para além de An-na’im {1990, 1992 e 1995}, veja-se Dwyer, 1991; Mayer, 1991; Leites, 199%;
Aflcharni, 1995; Cerber, 1999, Vieja-se também Hassan, 1982; Al Faruqui, 1983, Acerca do debate mais
amplo sobre a relagio entre modernidade e o despertar refigioso islamico, veja-se, par exemplo, Shariati,
1986; Sharabi, 199Z; Khalig, 1999; Ramadan, 2000, e Moosa, 2004.
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abrange um largo espectro de posi¢des e o seu impacto ultrapassa o mundo islamice.
Embora correndo o risco de excessiva simplificacdo, duas posicbes extremas po-
dem ser identificadas neste debate. Uma, absolutista ou fundamentalista, é susten-
tada por agueles para quem o sistema jurfdico religioso do klao, a Sharia, deve ser
integralmente aplicado como o direito do Estado islamico. Segundo esta posicao,
hd conflitos irreconciliaveis entre a Sharia e a concepgdo ocidental dos direitos
humarnos, e sempre que tal-ocorra a Sharia deve prevalecer. Por exemplo, relativa-
mente ac estatuto dos ndo-mugulmanos, e segundo esta posigao, a Sharia determi-
na a criacdo de um Estado para mucgulmanos que apenas reconhece estes como
cidadaos, negando aos ndo-muculmanos quaisguer direitos politicos. Ainda segun-
do esta posicio, a fuz da Sharia, a paz entre muculmanos e ndo-mugulmanos é
sempre problematica e os confrontos s&o inevitdvels. Relativamente as mulheres, o
problema da igualdade nem sequer se poe; a Sharia impbe a segregacdo das mu-
Iheres €, em algumas interpretaces mais estritas, exciui-as de toda a vida pdblica.

No outro extremo, encontram-se 0s secularistas ou modernistas, que enten-
dem deverem os muculmanos organizar-se politicamente em Estados secuiares.
Segundo esta posicdo, o Islao € um movimento religioso e espiritual e nao poelitico
e, como tal, as sociedades muguimanas modernas sdo livres de organizar ¢ seu
governo do modo que julgarem conveniente e apropriado as circunstancias. A acei-
tagio de direitos humanaos internacionais € uma questdo de decisdc politica inde-
pendente de consideracdes religiosas. Apenas para dar um exemplo, entre muitos,
desta posicao: uma lei tunisina de 1956 proibiu a poligamia com o argumento de
esta ter deixado de ser aceitdvel, tanto mais que a exigéncia cordnica de fustica no
tratamento das co-esposas seria impossivel de realizar na pratica por qualquer ho-
mem, Com excepcao apenas do proprio Profeta.

An-na’im {1990, 1995} critica estas duas posiches extremas. A via per mezzo
que propde pretende encontrar fundamentos interculturais para a defesa da digni-
dade humana, identificande as dreas de conflito entre a Sharia e “os critérios de
direitos humanos” e propondo uma reconciliagdo ou relagdo positiva entre os dois
sistermnas normativos. Segundo ele, o que ha de mais problemdtico na Sharia histé-
rica é o facto de excluir as mulheres e 0s ndo-muguimanos do principio da recipro-
cidade. Propde, assim, uma reforma ou reconstrugdo da Sharia. A sua proposia, a
“Reforma wslamica”, assenta numa revisdo evolucionista das fontes islamicas que
relativiza o contexto histérico especifico em que a Sharia foi criada pelos juristas
dos séculos VIl e IX. Nesse contexto histérico especifico, uma construcdo restritiva
do “Outro” e, portanto, uma aplicacdo igualmente restritiva do principio da reci-
procidade foi provavelmente justificada. Mas isto deixou de ter validade. Pelo con-
tririo, existe presentemente um contexto distinto dentro do Isido que justifica ple-
namente uma visdo mais esclarecida. Segundo An-na’'im, no contexto actual, hé
todas as condigdes para uma concepgdo mais alargada da igualdade e da recipro-
cidade a partir das fontes cordnicas.
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Seguindo os ensinamentos de Usthad Mahmoud, An-na’im demonstra que
uma andlise atenta do contetido do Corio e da Suna revela dois niveis ou fases da
mensagem do Islédo: uma, do perfodo da Meca Antiga, e outra, do periodo
subsequente, o perfodo de Medina. Segundo ele, a mensagem primitiva de Meca é
a mensagem eterna e fundamental do Islao, que sublinha a dignidade inerente a
todos os seres humanos, independentemente de sexo, religiio ou raga. Esta men-
sagem, considerada demasiado avangada para as condicdes histdricas do sécuio VI
{a fase de Medina), foi suspensa e a sua aplicacdo adiada até que no futuro as
circunstancias a tornassem possivel. G tempo e o contexio, diz An-na’im, estio
agora presentes No NOssO temMpo € No Nosso contexto.

Nac me cabe avaliar a validade especifica desta proposta para a cultura
islamica. Esta postura é precisamente o que distingue a hermenéutica diatdpica do
orientalismo.” O que guero realcar na abordagem de An-na’im € a tentativa de
transformar a concepgdo ocidental de direitos humanos numa concepgio intercul-
tural ao reivindicar para eles a legitimidade isldmica, em vez de renunciar a ela. Em
abstracto e visto de fora, é dificil ajuizar qual das abordagens, a religiosa {funda-
mentalista ou moderada, como no caso de An-na'im) ou a secularista, terd mais
probabilidades de prevalecer num didlogo intercultural sobre direitos humanos a
partir do [slao. Porém, tendo em mente gue os direitos humanos ocidentais sao a
expressdo de um profundeo, se bem que incompleto, processo de secularizacio,
sem paraieio na cultura isldmica, estaria inclinado a sugerir que, no contexto mu-
culmano, a energia mobilizadora necessdria para um projecto cosmopolita de di-
reitos humanos poderd gerar-se mais facilmente num quadro religioso moderado.
Se este for o caso, a abordagem de An-na’im é muito promissora.

Muitos outros académicos e activistas isldmicos t8m coniribuido nos Ghimos
anos, para a tradugdo interculwral e a hermenéutica diatépica entre o Islao e a
cultura ocidental, tomando em conta a diversidade interna de uma e de outra. A
contribuicdo de Tariq Ramadan & certamente uma das mais notaveis. Dirigindo-se
aos mugulmanos que vivem no ocidente e chamando a atencio para as suas con-
dicbes socio-econdmicas (a maioria deles é imigrante), Ramadan encoraja-os a unir
forcas com todos 0s outros grupos sociais oprimidos, independentemente das suas
pertengas culturais ou religiosas:

Quem tenha trabathado no terreno com comunidades de base que desenvoivern a
poifiicas socials e econémicas ac nivel local, certamente se surpreenderd com as seme-
fhancas entre a experiéncia delas e a experiéncia das forgas mugulmanas. Os pontos de
referéncia sdo certamente diferentes, assim como os seus fundamentos e aplicacdo,
‘mas o seu espirito € o mesmo no sentido em que se nutre da mesma fonte de resistén-

27. Sobre a construcio etnocéntrica do Outro, oriental, pela cultura e ciéncia europeias a partir do
sécuin XX, ver Said, 1978.
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Cia contra s interesses cegos das grandes super-poténcias e das multinacionals. Nés 4
o dissemos: n&c se trata de afirmar a realidade de um terceiro mundismo istamico
beatifico, que soaria ao que hd muito tempo conhecernos na nossa parte do munde. A
verdade € que o Isido, que é o ponto de referéncia para ruitos mucuimanos pratican-
tes, faz as mesmas exigéncias de dignidade, justica e pluralismo que subjazem a mobi-
lizagdo das comunidades cristds ou hurnanistas. Assim, a este respeito, as relacdes de-
vem multiplicar-se e as trocas de experiéncias tornadas permanentes (2003: 14).

Para Tarig Ramadan, o impulso para a traducio intercultural reside na neces-
sidade crescente de construir coligagdes alargadas para lutar contra a globalizacac
neoliberal: “No Ocidente, & necessario ser simultaneamente amigo e parceiro da-
queles que denunciam a opressdo global e nos convidam a todos a fazer esta
mudanca” (2003: 14).

Na india, uma via per mezzo semelhante estd a ser orosseguida por alguns
grupos de defesa dos direitos humanos, particularmente por aqueles que centram
2 sua acgao na defesa dos intocdveis {dalits). Tal via consiste em fundar a futa dos
intocaveis pela igualdade e pela justica social nas ideias hindus de kharma e de
dharma. Para isso propde uma reinterpretacio destes conceitos de modo a
transformé-los em fonte de fegitimidade e de mobilizacdo. Por exempio, ¢ dada
primazia ao conceito de “dharma comum” (sadharana dharma) em detrimento da
“dharma especial” (visesa dharma) das diferentes castas, rituais e deveres. Segundoc
Khare, o dharma comum,

baseado na identidade espiritual de todas as criaturas, tem criado tradicionalmente um
sentido partithado de cuidado mdtuo, de rendncia & violéncia e o dano, de prossecu-
¢do da equidade. Tem promovido actividades a favor do bemi-estar pihlico e tem atral-
do reformadores sociais progressistas. Os activistas dos direitos humanos encontram
aqui uma convergéncia com um impulso especificamente indiano. A ética do dharma
cornum favorece particularmente a luta dos reformadores sociais intocdvers (1998: 2041

O “impulso indiano” do “dharma comum” torna possivel a contextualizacio
cultural e a legitimidade local dos direitos humanos, o que permite a estes deixa-
rem de ser um localismo globalizado 2 A revisio da tradigio hindu cria ndo apenas
uma abertura para as reivindicagbes dos direitos humanos, como, convida a uma
revisdo da tradigdo de direitos humanos de modo a poder incorporar reivindica-
coes formuladas de acordo com premissas culturais distintas. Ao envolverem-se em
revisdes reciprocas, ambas as tradigbes actuam como cuituras héspedes e culturas
anfitrias. Estes sd0 0s passos necessarios ao exercicio complexo da tradugio inter-
cultural ou da hermenéutica diatopica. O resultado é a reivindicacio de uma con-

28. Sobre direftos humanos na india e, em geral, no Sul da Asia, veja-se Anderson e Guha, 1998;
Mahajan, 1998; Nirmal, 1999; e Vijapur e Suresh, 1999.
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cepgao hibrida da dignidade humana e, por isso também uma concepcio mestica
dos direitos humanos. Aqui reside a alternativa a uma teoria geral de aplicacio
pretensamente universal, a qual ndo é mais gue uma versdo peculiar de universa-
lismo que concebe como particularismo tudo o que nio coincide com ele.

Pela sua prépria natureza, a hermenéutica diatépica é um trabaltho de cola-
boragao intercultural e ndo pode ser levado a cabo a partir de uma Unica cultura
ou por uma s6 pessoa. Nao €, portanto, surpreendente que a abordagem de
An-na'im, um genuino exercicio de hermenéutica diatdpica, seja por ele conduzida
com consisténcla o_m.m".mcm”. Na minha perspectiva, An-na’im aceita acriticamente a
ideia de direitos humanos universais.™® Ao mesmo tempo que propde uma aborda-
gem evolucionista critica e contextual da tradico islamica, faz uma interpretacio
da Declaragdo Universal dos Direitos Humanos surpreendentemente a-histérica e
ingenuamente universalista. A hermenéutica diatdpica requer ndo apenas um tipo
de conhecimento diferente, mas também um diferente processo de criacdo de
conhecimento. A hermenéutica diatdpica exige uma producdo de conhecimento
colectiva, participativa, interactiva, intersubjectiva e reticular’®. Deve ser prossegui-
da com a consciéncia plena de que existirdo sempre dreas sombrias, zonas de in-
compreensao ou ininteligibilidade irremediaveis, as quais, para evitar a paralisia ou
faccionalismo, devem ser relativizadas em nome de interesses comuns na juta con-
tra a injustica social. Este facto é salientado por Tarig Ramadan quando afirma:

O Qcidente ndo & monolitico nem diabdlico, e os seus fenomenais recursos em
termos de direitos, conhecimento, cultura e civilizacdo sdo demasiado importantes para
serem simplesmente minimizados ou rejeitados. [Todavia) ser um cidaddo ocidentat e
muguimano e preservar estas verdades significa, quase sisternaticamente, correr ¢ risco
de ser olhado como alguém que nc estd bem “integrado”. Assim, permanece a suspei-
ta sobre a verdadeira Jealdade destas pessoas. Tudo se processa como se a nossa “inte-
gracao” tivesse que ser comprada com 0 nosso siténcio. Fste tipo de chantagem intelec-
twal deve ser recusado (2003: 10-11).

Lste passo mostra simultaneamente as dificuldades da hermenéutica diatépica
e as suas virtualidades enquanto producgdo de interconhecimento baseada em tro-
cas cognitivas e afectivas que avangam através do aprofundamento da reciprocida-
de. Em suma, a hermenéutica diatdpica privilegia o conhecimento-emancipagio
em detrimento do conhecimento-regulacao.”

29. O mesmo ndo podemos dizer de Tarig Ramadan.

30. Uma formulagdo mais elaborada sobre as relacdes entre direitos humanos universais e o Islao
pode encontrar-se em Moosa, 2004.

31. Ver Sanmtos (1995a: 25; 2000: 78-81) sobre a distingio entre as duas formas de conhecimento,
uma que conhece transformando o caos em ordem (o no:TmQ:ngoAmm:ﬁmme e outra que conhece
transformando o colonialismo em solidariedade (o conhecimento-emancipagio).
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A hermenéutica diatpica conduzida a partir da perspectiva da cultura islamica
par An-nz’im, Ramadan e pelos movimentos feministas islamicos de direitos huma-
nos, tem de ser complementada pela hermenéutica diatdpica conduzida a partir da
perspectiva de outras culiuras e, nomeadamente, da perspectiva da cultura ociden-
tal dos direitos humanos. Vista a partir da cultura ocidental, a hermenéutica diatépica
é provavelmente o Gnico meio de integrar nela as nogdes de direitos colectivos,
direitos da natureza, direitos das futuras geragdes, bem como a nogdo de deveres
e responsabilidades para com entidades colectivas, sejam elas a comunidade, o
mundo ou MesMo © COSMOs.

O IMPERIALISMO CULTURAL E A POSSIBILIDADE DE UMA CONTRA-HEGEMONIA

Em face da sua intima ligag&o histérica com o colonialismo, submeter os di-
reitos humanos & hermenéutica diatdpica é certamente uma das mais dificels tare-
fas de traducdo intercultural, Aprender com o Sul’? é apenas um ponto de partida,
e poderd mesmo revelar-se como um ponto de partida falso se ndo tivermos em
conta que o Sul tem sido activamente “desaprendido” pelo Norte ao longo do tem-
po. Como Said afirma, ¢ contexto imperial brutaliza tanto a vitima como o opres-
sor, e induz tanto na cultura dominante como na dominada “néo sé concordéncia
e lealdade mas também uma concepgio invulgarmente rarefeita das fontes de que
a cultura realmente brota e as circunsténcias complexas de que os seus monumen-
tos derivam” (1993: 37). Os monumenios m, de facto, origens labirinticas. Ao
olhar as pirdamides, Ali Shariati comenta:

£u senti tanto 6dio para com os grandes monumentos da civilizagdo que ao longo
da histéria foram glorificados sobre 0s ossos dos meus antepassados! Os meus aniepas-
sados também construiram a grande muralha fsicl da China. Os que ndo podiam su-
portar as cargas foram esmagados debaixo de pedras pesadas e enterrados com efas
nas murathas. Foi assimr que foram construidos todos s grandes monumentas das Civi-
lizaghes — 2 custa da carne e do sangue dos meus antepassados (1982: 193,

Do meu ponto de vista, 0 mesmo se poderia dizer sobre os direitos humanos,
considerados no QOcidente como um dos maiores monumentos da civilizagao oci-
dental. A formulacio asséptica e ahistdrica que se auto-concederam oculta o lado
negro das suas origens, desde os genocidios da expansdo europeia, até ao Thermidor

32. Sobre a ideia de “aprender com o Sul”, ver Santos (1995a: 475-519; 2000: 367-380).

33. Gilroy critica as “concepghes super-integradoras de culturas puras e homogéneas que signifi
cam que as lutas politicas negras se constroem de uma forma autoraticamente expressiva das diteren-
cas nacionais e éinicas com as guals estdo associadas” (1993: 31




