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Introdugao: as tensées da modernidade ocidental

A forma como os direitos humanos se transformaram, nas duas tltimas dé-
cadas, na linguagem da politica progressista e quase em sindnimo de eman-
cipagdo social causa alguma perplexidade. De fato, durante muitos anos, apés
a Segunda Guerra Mundial, os direitos humanos foram parte integrante da
politica da guerra fria, € como tal eram considerados pelas forgas politicas
de esquerda. Duplos critérios na avaliagio das violagdes dos direitos huma-
nos, complacéncia para com ditadores amigos do Ocidente, defesa do sacri-
ficio dos direitos humanos em nome dos objetivos do desenvolvimento —
tudo isto tornou os direitos humanos suspeitos como roteiro emancipatério.
Quer nos paises centrais, quer em todo o mundo em desenvolvimento, as
forgas progressistas preferiram a linguagem da revolugio e do socialismo para
formular uma politica emancipatdria. No entanto, perante a crise aparente-
mente irreversivel destes projetos de emancipagio, sio essas mesmas forgas
que recorrem hoje aos direitos humanos para reinventar a linguagem da
emancipagio. E como se os direitos humanos fossem invocados para preen-
cher o vazio deixado pelo socialismo ou, mais em geral, pelos projetos
emancipatérios. Poderdo realmente os direitos humanos preencher tal va-
zio? A minha resposta é um sim muito condicional.

O meu objetivo neste capitulo é identificar as condigdes em que os di-
reitos humanos podem ser colocados a servigo de uma politica progressista
e emancipatdria. Tal tarefa exige que sejam claramente entendidas as ten-
soes dialéticas que informam a modernidade ocidental.! A crise que hoje
afeta estas tensOes € o sintoma mais revelador dos problemas que a2 mo-

| 'Em outro trabalho, analiso mais detalhadamente as tensdes dialéticas da modernidade oci-
dental (Santos, 1995).
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dernidade ocidental enfrenta no inicio do século XXI. Em minha opinido,
a politica de direitos humanos ¢ atualmente um fator-chave para compre-
ender tal crise.

Identifico trés tensdes dialéticas. A primeira ocorre entre regulagio
social e emancipagio social. Tenho afirmado que o paradigma da mo-
dernidade se baseia em uma tensio dialética entre regulagio social e eman-
cipagio social, a qual estd presente, mesmo que de modo diluido, na divisa
positivista “ordem e progresso”. Neste inicio de século, esta tensio dei-
xou de ser uma tensio criativa. As formas modernas de emancipagio so-
cial entraram em colapso e parecem ter arrastado consigo as formas de
regulagio social a que se opunham e procuravam superar. Enquanto até
o final dos anos 60 as crises de regulagio social suscitavam o fortaleci-
mento das politicas emancipatdrias, hoje a crise da regulagdo social —
simbolizada pela crise do Estado intervencionista e do Estado-Providén-
cia — e a crise da emancipagio social — simbolizada pela crise da revolu-
¢4o social e do socialismo como paradigma da transformagio social radical
— sdo simultdneas e alimentam-se uma da outra. A politica dos direitos
humanos, que pode ser simultaneamente uma politica regulatéria e uma
politica emancipatéria, estd presa nesta dupla crise, 20 mesmo tempo que
é sinal do desejo de superi-la.

A segunda tensao dialética ocorre entre o Estado e a sociedade civil. Apesar
de considerado o dualismo fundador da modernidade ocidental, a distingio
entre Estado e sociedade civil € a relagdo entre ambos sempre foram proble-
midticas e mesmo contraditérias (Santos, 1995: 411-416). A diferenga entre
a espontaneidade da sociedade civil e a artificialidade do Estado, lapidarmente
formulada por Hayek — “as sociedades formam-se, os Estados sio feitos”
(1979: 140) — foi logo desmentida pelo fato de o Estado e a sociedade civil
serem “produzidos” pelos mesmos processos politicos. Por um lado, o Esta-
do moderno, nio obstante apresentar-se como um Estado minimalista, é
potencialmente um Estado maximalista, pois a sociedade civil, o outro do
Estado, se reproduz por intermédio de leis e regulamentagbes que brotam
do Estado e para as quais nio parece existir limites, desde que as regras de-
mocriticas da produgio de leis sejam respeitadas. Mas, por outro lado, a
sociedade civil, uma vez politicamente organizada, pode usar as mesmas re-

430

A T RN

g;

RECONHECER PARA LIBERTAR

gras para se impor ao Estado igualmente sem limites aparentes e pela mesma
via legislativa e regulamentar que lhe devolva a capacidade de se auto-regu-
lar e autoproduzir. Nestas condigdes nio espanta que aquilo que em dado
momento histérico ou dada conjuntura politica é considerado como sendo
préprio do Estado, possa, em outro momento ou conjuntura, ser considera-
do préprio da sociedade civil. Nas duas tiltimas décadas tornou-se ainda mais
claro que, a luz disto, a distingio entre o Estado e a sociedade civil, longe de
ser um pressuposto da luta politica moderna, é resultado dela. A tensio dei-
xa, assim, de ser entre Estado e sociedade civil para ser entre interesses e
grupos sociais, que se reproduzem melhor sob a forma de Estado ¢ interes-
ses, e grupos sociais, que se reproduzem melhor sob a forma de sociedade
civil. Sendo assim, o Ambito efetivo dos direitos humanos torna-se inerente-
mente problemético. E certo que historicamente, nos paises do Atlantico
Norte, a primeira geragio de direitos humanos (os direitos civicos e politi-
cos) foi concebida como uma luta da sociedade civil contra o Estado, consi-
derado o principal violador potencial dos direitos humanos, e a segunda e
terceira gerages (direitos econdmicos e sociais e direitos culturais, da quali-
dade de vida etc.) foram concebidas como atuagdes do Estado, entdo consi-
derado a principal garantia dos direitos humanos. Contudo, a volatilidade
dos dominios do Estado e da sociedade civil mostram, por um lado, que nio
ha nada de irreversivel nesta seqiiéncia de geragdes e, por outro lado, que
nao pode ser descartada a hip6tese de que em outros contextos histéricos a
seqiiéncia possa ser diferente ou até oposta, ou nio haja seqiiéncia, mas es-
tagnagao.

Por fim, a terceira tensio ocorre entre o Estado-nagio e o que chama-
mos de globalizagio. O modelo politico da modernidade ocidental é um
modelo de Estados-nagdo soberanos, coexistindo em um sistema internacio-
nal de Estados igualmente soberanos — o sistema interestatal. A unidade e a
escala privilegiadas, quer do controle social quer da emancipagio social, tem
sido o Estado-nagio. Por um lado, o sistema interestatal sempre foi concebi-
do como relativamente anirquico, regulado por um direito ndo impositivo
(o direito internacional). Por outro lado, as lutas emancipatérias inter-
nacionalistas, especialmente o internacionalismo operario, sempre foram mais
uma aspiragio do que uma realidade. Hoje, a erosio seletiva do Estado-na-
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¢do, imputdvel a intensificagio da globalizagio, coloca a questio de saber se
tanto o controle social quanto a emancipagio social deverio ser deslocados
para o nivel global. E neste sentido que se comega a falar em sociedade civil
global, governo global, eqiiidade global e cidadania pés-nacional. Neste con-
texto, a politica dos direitos humanos é posta perante novos desafios e no-
vas tensOes. A efetividade dos direitos humanos tem sido conquistada em
processos politicos de dmbito nacional e por isso a fragilizagio do Estado-
nagio pode acarretar a fragilizagio dos direitos humanos. Isso estd aconte-
cendo, sobretudo no nivel dos direitos econdmicos e sociais. Por outro lado,
os direitos humanos aspiram hoje a um reconhecimento mundial e podem
mesmo ser considerados um dos pilares fundamentais de uma emergente
politica pés-nacional. Neste caso, porém, uma nova tensio emerge. A
reemergéncia dos direitos humanos no final do século XX, inicio do século
XXI, é hoje entendida como sinal da volta do cultural e até mesmo do reli-
gioso. Ora, falar de cultura e de religido é falar de diferenga, de fronteiras,
de particularismos. Como poderio os direitos humanos ser uma politica si-
multaneamente cultural e global?

Nesta ordem de idéias, o meu objetivo é desenvolver um quadro analiti-
co capaz de reforgar o potencial emancipatério da politica dos direitos hu-
manos no duplo contexto da globalizagio, por um lado, e da fragmentagio
cultural e da politica de identidades, por outro. Pretendo apontar as condi-
¢0es que permitem conferir aos direitos humanos tanto o cariter global quanto
a legitimidade local, para fundar uma politica progressista de direitos huma-
nos — direitos humanos concebidos como a energia e a linguagem de esferas
piblicas’ locais, nacionais e transnacionais atuando em rede para garantir
novas e mais intensas formas de inclusio social.

*Defino a esfera pdblica como um campo de interagio e de deliberagio em que individuos,
grupos e associagdes, por intermédio de retérica dialégica e regras procedimentais partilha-
das, (1) estabelecem equivaléncias e hierarquias entre interesses, reivindicagoes e identidades;
(2) aceitam que tais regras sejam contestadas ao longo do tempo, pelos mesmos individuos,
grupos ou associagdes ou por outros, em nome de interesses, reivindicagdes e identidades que
foram anteriormente excluidos, silenciados ou desacreditados.
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1. SOBRE AS GLOBALIZAGOES

Comegarei por especificar o que entendo por globalizagao. Como abordei
detalhadamente esta questio em outra obra (Santos, 2001a), limitar-me-ei
aqui a uma breve referéncia. Muitas definigoes centram-se na economia, ou
seja, na nova economia mundial que emergiu nas duas Gltimas décadas como
conseqiiéncia da intensificagio dramitica da transnacionalizagio da produ-
¢do de bens e servigos e dos mercados financeiros — um processo por inter-
médio do qual as empresas multinacionais ganharam uma proeminéncia sem
precedentes como atores internacionais. Para os meus objetivos analiticos,
porém, privilegio uma definigio de globalizagdo mais sensivel as dimensdes
sociais, politicas e culturais. Aquilo que habitualmente chamamos de glo-
balizagio sio, de fato, conjuntos diferenciados de relagdes sociais; diferen-
tes conjuntos de relagdes sociais ddo origem a diferentes fendmenos de
globalizagio. Nestes termos, nio existe estritamente uma entidade dnica
chamada globalizagio; existem, em vez disso, globalizagdes. A rigor, este termo
s6 deveria ser usado no plural. Qualquer conceito mais abrangente deve ser
de tipo processual e ndo substantivo. Por outro lado, sendo feixes de rela-
¢Oes sociais, as globalizagdes envolvem conflitos e, por isso, vencedores e
vencidos. Freqiientemente, o discurso sobre globalizagio ¢ a histéria dos
vencedores contada pelos préprios. Na verdade, a vitéria € aparentemente
tao absoluta que os derrotados acabam por desaparecer totalmente de cena.

Proponho, pois, a seguinte definigdo: a globalizagio é o processo pelo
qual determinada condigdo ou entidade local estende a sua influéncia a todo
o globo e, ao fazé-lo, desenvolve a capacidade de considerar como sendo
local outra condigio social ou entidade rival.

As implicagdes mais importantes desta definigdo sdo as seguintes. Em
primeiro lugar, perante as condigdes do sistema-mundo ocidental, aquilo a
que chamamos globalizagao é sempre a globalizagio bem-sucedida de deter-
minado localismo. Em outras palavras, nio existe condigao global para a qual
ndo consigamos encontrar uma raiz local, uma imersao cultural especifica.’

Na realidade, nao consigo pensar uma entidade sem tal enraizamento local; o tinico candida-
to possivel, mas mesmo assim improvivel, seria a arquitetura interna dos aeroportos.
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A segunda implicagdo € que a globalizagio pressupde a localizagio. De fato,
vivemos tanto em um mundo de localizagio quanto em um mundo de
globalizagio. Portanto, em termos analiticos, seria igualmente correto defi-
nir a presente situagao € os nossos tépicos de investigagio em termos de lo-
calizagio, em vez de globalizagio. O motivo por que o tltimo termo é
preferido é basicamente porque o discurso cientifico hegeménico tende a pri-
vilegiar a histéria do mundo na versio dos vencedores.

Existem muitos exemplos de como a globalizagio pressupde a localizagio.
A lingua inglesa como lingua franca é um desses exemplos. A sua propagagio
como lingua global implicou a localizagio de outras linguas potencialmente
globais, especialmente a lingua francesa. Quer isto dizer que, uma vez iden-
tificado determinado processo de globalizagio, o seu sentido e explicagio
integrais ndo podem ser obtidos sem que se tenha em conta os processos
adjacentes de relocalizagio com ele ocorrendo simultinea ou segiien-
cialmente.

Uma das transformagoes mais freqiientemente associadas  globalizagio
€ a compressdo do espago-tempo, ou seja, 0 processo social pelo qual os
fendmenos se aceleram e se difundem pelo globo. Ainda que aparentemen-
te monolitico, este processo combina situagdes e condigoes altamente dife-
renciadas e, por esse motivo, ndo pode ser analisado independentemente
das relagbes de poder que respondem pelas diferentes formas de mobilida-
de temporal e espacial. Por um lado, existe a classe capitalista transnacional,
aquela que realmente controla a compressio do espago-tempo e que é ca-
paz de transformi-la a seu favor. Existem, por outro lado, as classes e gru-
pos subordinados, como os trabalhadores migrantes e os refugiados, que
nas duas tltimas décadas tém tido grande movimentagio transfronteiriga,
mas que de modo algum controlam a compressio do espago-tempo. Entre
os executivos das empresas multinacionais e os emigrantes e refugiados, os
turistas representam um terceiro modo de produgio da compressio do
espago-tempo.

Existem ainda os que contribuem fortemente para a globalizagio mas
que, ndo obstante, permanecem prisioneiros do seu espago-tempo local.
Os camponeses da Bolivia, do Peru e da Colémbia, ao cultivarem coca,
contribuem decisivamente para uma cultura mundial da droga, mas eles
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préprios permanecem “localizados” nas suas aldeias e montanhas como
sempre estiveram. Finalmente, e ainda de outra perspectiva, a competén-
cia global requer, por vezes, o reforgo da especificidade local. Muitos dos
lugares turisticos de hoje precisam acentuar seu carater exético, vernicu-
lo e tradicional para serem suficientemente atraentes no mercado global
de turismo.

Para dar conta destas assimetrias, a globalizagio, como sugeri, deve ser
sempre considerada no plural. Por outro lado, hd que considerar diferentes
modos de produgdo da globalizagdo. Identifico quatro modos de produgio
da globalizagio, os quais, em meu entender, dio origem a quatro formas de
globalizagao.

A primeira forma de globalizagio é o localismo globalizado. Consiste no
processo pelo qual determinado fendmeno local é globalizado com sucesso,
seja a atividade mundial das multinacionais, a transformagio da lingua ingle-
sa em lingua franca, a globalizagio do fast food americano ou da sua misica
popular, ou a adogio mundial das leis de propriedade intelectual ou de tele-
comunicagoes dos EUA.

A segunda forma de globalizagio chamo globalismo localizado. Consiste
no impacto especifico de praticas e imperativos transnacionais nas condigdes
locais, as quais sdo, por essa via, desestruturadas e reestruturadas de modo a
responder a esses imperativos transnacionais. Tais globalismos localizados
incluem: enclaves de comércio livre ou zonas francas; desmatamento e des-
truigio maciga dos recursos naturais para pagamento da divida externa; te-
souros histéricos, lugares ou cerimonias religiosos, artesanato e vida selvagem
postos 2 disposigio da indistria global do turismo; dumping ecolégico (“com-
pra” pelos paises do Terceiro Mundo de lixo téxico produzido nos paises
capitalistas centrais para gerar divisas externas); conversao da agricultura de
subsisténcia em agricultura para exportagio como parte do “ajuste estrutu-
ral”; alterages legislativas e politicas impostas pelos paises centrais ou pelas
agéncias multilaterais que elas controlam; uso de mao-de-obra local por par-
te de empresas multinacionais sem qualquer respeito por pardmetros mini-
mos de trabalho (labor standards). A divisio internacional da produgio da
globalizagio assume o seguinte padrio: os paises centrais especializam-se em
localismos globalizados, enquanto aos paises periféricos cabe tao-s6 a esco-
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lha entre vdrias alternativas de globalismos localizados.* O sistema-mundo &
uma trama de globalismos localizados e localismos globalizados.

Todavia, a intensificagio de interagdes globais pressupde outros dois
processos, os quais ndo podem ser corretamente caracterizados nem como
localismos globalizados nem como globalismos localizados. Chamo o primeiro
de cosmopolitismo. Trata-se de um conjunto muito vasto e heterogéneo de
iniciativas, movimentos e organizagdes que partilham a luta contra a exclu-
sdo e a discriminagdo sociais e a destruigio ambiental produzidas pelos
localismos globalizados e pelos globalismos localizados, recorrendo a articu-
lagbes transnacionais tornadas possiveis pela revolugio das tecnologias de
informagdo e de comunicagdo. As atividades cosmopolitas incluem, entre
outras, didlogos e articulagoes Sul-Sul; novas formas de intercimbio opers-
rio; redes transnacionais de lutas ecoldgicas, pelos direitos da mulher, pelos
direitos dos povos indigenas, pelos direitos humanos em geral; servigos jurf-
dicos alternativos de caréter transnacional; solidariedade anticapitalista en-
tre o Norte e o Sul; organizagdes de desenvolvimento alternativo e em luta
contra o regime hegemoénico de propriedade intelectual que desqualifica os
saberes tradicionais e destr6i a biodiversidade. O Férum Social Mundial que
se reuniu em Porto Alegre em 2001 e 2002 ¢ hoje a mais pujante afirmagio
de cosmopolitismo no sentido aqui adotado.

Naio uso cosmopolitismo no sentido moderno convencional. Na moder-
nidade ocidental, cosmopolitismo est4 associado as idéias de universalismo
desenraizado, individualismo, cidadania mundial e negagio de fronteiras
territoriais ou culturais. Estas idéias tém uma longa tradigio no Ocidente e
aparecem expressas de vérias formas no “direito césmico” de Pitigoras, na

“Tem sido defendido (Castells, 1996: 92, 112) que a nova economia global, baseada no capital
informacional, eliminou a destingdo entre pafses centrais, periféricos e semiperiféricos. Em
minha opinido, a distingdo mantém-se, bem como a hierarquia que ela estabelece, ainda que
esta (centro, periferia e semiperiferia) coexista hoje com uma outra (global, local). Sobre este
tema, ver Santos, 2001a: 31-106. O lugar que um dado pais ocupa no sistema mundial conti-
nua a depender da especifica mistura de atividades, produgdes ou servigos centrais e periféri-
cos que nela domina. A predominancia de tragos centrais significa que o pafs se especializa em
localismos globalizados; correspondentemente, a predominancia de tragos periféricos signifi-
ca que o pafs se especializa em globalismos localizados. Os paises semiperiféricos sdo caracte-
rizados por um equilibrio instsvel entre localismos globalizados e globalismos localizados.
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philallelia de Demécrito, na idéia medieval de res publica christiana, no con-
ceito 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 internacionalismo operdrio, socialista ou comunista do inicio do
século XX,

Para mim, cosmopolitismo € a solidariedade transnacional entre grupos
explorados, oprimidos ou excluidos pela globalizagio hegemdnica. Quer se
trate de populagdes hiperlocalizadas (eg, os povos indigenas da cordilheira
dos Andes) ou hipertransnacionalizadas (eg, populagdes deslocadas pela guer-
ra ou por grandes projetos hidrelétricos, imigrantes ilegais na Europa ou na
América do Norte), estes grupos vivem a compressio do espago-tempo sem
terem sobre ela qualquer controle. O cosmopolitismo que defendo é o
cosmopolitismo do subalterno em luta contra a sua subalternizagao.

O outro processo que nio pode ser adequadamente descrito seja como
localismo globalizado seja como globalismo localizado é a emergéncia de
temas que, pela sua natureza, sio tio globais quanto o préprio planeta e aos
quais eu chamaria, recorrendo ao direito internacional, de patriménio co-
mum da humanidade. Trata-se de temas que s6 fazem sentido em relagio ao
globo na sua totalidade: a sustentabilidade da vida humana na Terra, por
exemplo, ou temas ambientais como a prote¢io da camada de ozénio, a pre-
servagio da Antértida, da biodiversidade ou do fundo do mar. Incluo ainda
nesta categoria a exploragio do espago, a lua e outros planetas, dadas as
interagbes globais fisicas e simbdlicas entre eles e o planeta Terra. Todos es-
tes temas referem-se a recursos que, pela sua natureza, deveriam ser geridos
por fideicomissos da comunidade internacional em nome das geragbes pre-
sentes e futuras. A preocupagio com o cosmopolitismo e com o patriménio
comum da humanidade conheceu grande desenvolvimento nas tltimas dé-
cadas, mas também fez surgir poderosas resisténcias. O patriménio comum
da humanidade, em especial, tem estado sob constante ataque por parte de
paises hegemoénicos, sobretudo dos EUA.

Os conflitos, as resisténcias, as lutas e as coligagdes em torno do cosmo-
politismo e do patriménio comum da humanidade demonstram que aquilo a
que chamamos globalizagio é na verdade um conjunto de arenas de interagao
transnacional.
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Em face dessa anilise é fundamental distinguir entre globalizagio de-cima-
para-baixo e globalizagao de-baixo-para-cima, entre globalizagio neoliberal
¢ globalizagdo soliddria ou entre globalizagio hegeménica e globalizagio
contra-hegeménica. Localismos globalizados e globalismos localizados sio a
globalizagio de-cima-para-baixo, neoliberal ou hegeménica; cosmopolitismo
e patriménio comum da humanidade sio a globalizagio de-baixo-para-cima,
soliddria ou contra-hegeménica.

2. OS DIREITOS HUMANOS COMO ROTEIRO EMANCIPATORIO

A complexidade dos direitos humanos est4 no fato de que eles podem ser
concebidos e praticados quer como forma de localismo globalizado quer como
forma de cosmopolitismo ou, em outras palavras, quer como globalizagio
hegemoénica quer como globalizagio contra-hegeménica. O meu objetivo é
especificar as condigbes para que os direitos humanos constituam uma for-
ma de globalizagio contra-hegeménica. Neste capitulo ndo tratarei de todas
as condigbes necessérias, mas apenas das culturais. A minha tese é que, en-
quanto forem concebidos como direitos humanos universais, os direitos
humanos tenderdo a operar como localismo globalizado e, portanto, como
uma forma de globalizagio hegeménica. Para poderem operar como forma
de cosmopolitismo, como globalizagio contra-hegeménica, os direitos hu-
manos tém de ser reconceitualizados como multiculturais. Concebidos como
direitos universais, como tem acontecido, os direitos humanos tenderio sem-
pre a ser um instrumento do “choque de civilizagdes” como o concebe Samuel
Huntington (1993), ou seja, como arma do Ocidente contra o resto do mun-
do (“the West against the rest”). A sua abrangéncia global ser4 obtida i custa
da sua legitimidade local. A relagio equilibrada e mutuamente fortalecedora
entre a competéncia global e a legitimidade local, que, no meu entender, é a
precondigio de uma politica contra-hegeménica de direitos humanos no nosso
tempo, exige que estes sejam transformados A luz do que é chamado de
multiculturalismo emancipatério, como especificarei adiante.

E sabido que os direitos humanos ndo sio universais na sua aplicagio.
Atualmente s3o consensualmente identificados quatro regimes internacionais

438

RECONHECER PARA LIBERTAR

de aplicagio de direitos humanos: o europeu, o interamericano, o africano e
o asidtico.® Mas serio os direitos humanos universais como artefato cultural,
um tipo de invariante cultural ou transcultural, parte de uma cultura global?
A minha resposta ¢ nio. Ainda que todas as culturas tendam a definir os seus
valores mais importantes como os mais abrangentes, apenas a cultura oci-
dental tende a formuld-los como universais. Por isso mesmo, a questio da
universalidade dos direitos humanos trai a universalidade do que questiona
ao questiona-lo. Em outras palavras, a questio da universalidade é uma ques-
tdo particular, uma questio especifica da cultura ocidental.

O conceito de direitos humanos é baseado em um bem conhecido con-
junto de pressupostos, todos eles tipicamente ocidentais, designadamente:
existe uma natureza humana universal que pode ser conhecida racionalmen-
te; a natureza humana é essencialmente diferente e superior 2 restante reali-
dade; o individuo possui uma dignidade absoluta e irredutivel que tem de
ser defendida da sociedade ou do Estado; a autonomia do individuo exige
que a sociedade esteja organizada de forma nio hierdrquica, como soma de
individuos livres (Panikkar, 1984: 30). Uma vez que todos estes pressupos-
tos sdo claramente ocidentais e facilmente distinguiveis de outras concep-
¢oes de dignidade humana em outras culturas, hi que averiguar as razdes
pelas quais a universalidade se transformou em uma das caracteristicas
marcantes dos direitos humanos. Tudo leva a crer que a universalidade so-
ciolégica da questio da universalidade dos direitos humanos se tenha sobre-
posto a sua universalidade filoséfica.

A marca ocidental, ou melhor, ocidental liberal do discurso dominante
dos direitos humanos pode ser facilmente identificada em muitos outros
exemplos: na Declaragio Universal de 1948, elaborada sem a participagio
da maioria dos povos do mundo; no reconhecimento exclusivo de direitos
individuais, com a tinica excepg¢io do direito coletivo 4 autodeterminagio, o
qual, no entanto, foi restringido aos povos subjugados pelo colonialismo
europeu; na prioridade concedida aos direitos civicos e politicos sobre os
direitos econdmicos, sociais e culturais; e no reconhecimento do direito de

| SPara uma anélise mais aprofundada dos quatro regimes internacionais de direitos humanos,
ver Santos, 1995: 330-37, e a bibliografia af citada.
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propriedade como o primeiro e, durante muitos anos, o tinico direito eco-
némico.

Se observarmos a histéria dos direitos humanos no periodo imediatamente
a seguir a Segunda Grande Guerra, nio ¢ dificil concluir que as politicas de
direitos humanos estiveram em geral a servigo dos interesses econémicos e
geopoliticos dos Estados capitalistas hegemdnicos. Um discurso generoso e
sedutor sobre os direitos humanos coexistiu com atrocidades indescritiveis,
que foram avaliadas com revoltante duplicidade de critérios. Escrevendo em
1981 sobre a manipulagio da temdtica dos direitos humanos nos EUA pelos
meios de comunicagio social, Richard Falk denuncia a dualidade entre uma
“politica de invisibilidade” e uma “politica de supervisibilidade” (1981: 4).
Como exemplos da politica de invisibilidade Falk menciona a ocultagio to-
tal pela midia, das noticias sobre o tragico genocidio do povo maubere em
Timor Leste (que ceifou mais que 300 mil vidas) e a situagdo dos cerca de
100 milhdes de “intociveis” na India. Como exemplos da politica de
supervisibilidade, Falk menciona a exuberincia com que os atropelos pés-
revoluciondrios dos direitos humanos no Ir e no Vietnai foram relatados nos
EUA. E Falk conclui: “os pélos de invisibilidade e de supervisibilidade estio
intimamente correlacionados com os imperativos da politica externa norte-
americana” (1981: 5). A verdade é que o mesmo pode ser dito dos paises da
Unido Européia, sendo o exemplo mais gritante justamente o siléncio manti-
do sobre o genocidio do povo maubere, ocultado dos europeus durante uma
década para facilitar a continuagio do préspero comércio com a Indonésia.

Mas esta nio € toda a histéria das politicas dos direitos humanos. Em
todo o mundo, milhares de pessoas e de organizagdes nio-governamentais
tém lutado pelos direitos humanos, muitas vezes correndo grandes riscos,
em defesa de classes sociais e grupos oprimidos, vitimizados por Estados
autoritdrios e por priticas econémicas excludentes ou por priticas politicas
¢ culturais discriminatérias. Os objetivos politicos de tais lutas sio eman-
cipatérios e por vezes explicita ou implicitamente anticapitalistas. Isto quer
dizer que, paralelamente aos discursos e praticas que fazem dos direitos hu-
manos um localismo globalizado, t¢m sido desenvolvidos discursos e prati-
cas contra-hegemonicos que, além de verem nos direitos humanos uma arma
de luta contra a opressio independente de condigées geoestratégicas, apre-
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sentam propostas de concepgdes ndo-ocidentais de direitos humanos e orga-
nizam didlogos interculturais sobre os direitos humanos e outros principios
de dignidade humana. A luz destes desenvolvimentos, creio que a tarefa cen-
tral da politica emancipatéria do nosso tempo consiste em transformar a
conceitualizagio e a prética dos direitos humanos de um localismo glo-
balizado, em um projeto cosmopolita.

Passo a identificar as premissas dessa transformagao. A primeira premissa
¢ a superagio do debate sobre universalismo e relativismo cultural. Trata-
se de um debate intrinsecamente falso, cujos conceitos polares so igual-
mente prejudiciais para uma concepgio emancipatéria de direitos humanos.
Todas as culturas sio relativas, mas o relativismo cultural, como posigio
filos6fica, € incorreto. Todas as culturas aspiram a preocupagdes e valores
vilidos independentemente do contexto da sua enunciagio, mas o univer-
salismo cultural, como posigio filoséfica, é incorreto. Contra o uni-
versalismo, hd que propor didlogos interculturais sobre preocupagdes
isomérficas, isto é, sobre preocupagdes convergentes ainda que expressas
em linguagens distintas e a partir de universos culturais diferentes. Contra
o relativismo, h4 que desenvolver critérios que permitam distinguir uma poli-
tica progressista de uma politica conservadora de direitos humanos, uma
politica de capacitagio de uma politica de desarme, uma politica eman-
cipatéria de uma politica regulatéria. Na medida em que o debate desenca-
deado pelos direitos humanos pode evoluir para um didlogo competitivo
entre culturas diferentes sobre os principios de dignidade humana, € impe-
rioso que tal competigdo induza as coligagbes transnacionais a lutar por
valores ou exigéncias maximos, e nio por valores ou exigéncias minimos
(quais sdo os critérios verdadeiramente minimos? Os direitos humanos
fundamentais? Os menores denominadores comuns?). A adverténcia fre-
giientemente ouvida contra os inconvenientes de sobrecarregar a politica
de direitos humanos com novos direitos ou com concepgdes mais exigen-
tes de direitos humanos (Donnelly, 1989: 109-24) é uma manifestagio tar-
dia da redugio do potencial emancipatério da modernidade ocidental a
emancipagio de baixa intensidade possibilitada ou tolerada pelo capitalis-
mo mundial. Em outras palavras, direitos humanos de baixa intensidade
como o correlato de democracia de baixa intensidade.
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A segunda premissa da transformagio cosmopolita dos direitos humanos
€ que todas as culturas possuem concepgoes de dignidade humana, mas nem
todas elas a concebem em termos de direitos humanos. Por isso, é importan-
te identificar preocupagdes isomérficas entre diferentes culturas. Designa-
¢Oes, conceitos € Weltanschaungen diferentes podem transmitir preocupagées
ou aspiragOes semelhantes ou mutuamente inteligiveis. Na segio seguinte darei
alguns exemplos.

A terceira premissa é que todas as culturas sdo incompletas e problem4ti-
cas nas suas concepg¢des de dignidade humana. A incompletude provém da
propria existéncia de uma pluralidade de culturas, pois se cada cultura fosse
tio completa quanto se julga, existiria apenas uma s6 cultura. A idéia de
completude estd na origem de um excesso de sentido de que parecem sofrer
todas as culturas e é por isso que a incompletude é mais facilmente percep-
tivel do exterior, a partir da perspectiva de outra cultura. Aumentar a cons-
ciéncia de incompletude cultural € uma das tarefas prévias para a construgio
de uma concepgio multicultural de direitos humanos.

A quarta premissa € que todas as culturas tém versdes diferentes de dig-
nidade humana, algumas mais amplas do que outras, algumas com um cfrcu-
lo de reciprocidade mais amplo do que outras, algumas mais abertas a outras
culturas do que outras. Por exemplo, a modernidade ocidental desdobrou-se
em duas concepgdes e praticas de direitos humanos profundamente diver-
gentes — a liberal e a social-democratica® — uma dando prioridade aos di-
reitos civicos e politicos, a outra dando prioridade aos direitos sociais e
econdmicos.” H4 que definir qual delas propée um circulo de reciprocidade
mais amplo.

Por tltimo, a quinta premissa é que todas as culturas tendem a distribuir
as pessoas e os grupos sociais entre dois principios competitivos de vinculo
hierdrquico. Um — o principio da igualdade — opera por intermédio de
hierarquias entre unidades homogéneas (a hierarquia de estratos socioeco-
ndmicos; a hierarquia cidadio/estrangeiro). O outro — o principio da dife-
renga — opera por intermédio da hierarquia entre identidades e diferengas

I €A concepgio social democrética plasmou-se em versdes marxistas e nio-marxistas.
?Ver, por exemplo, Pollis e Schwab, 1979; Pollis, 1982; An-na’im, 1992,
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consideradas tinicas (a hierarquia entre etnias ou ragas, entre sexos, entre
religides, entre orientagbes sexuais). Embora na prética os dois principios
freqiientemente se sobreponham, uma politica emancipatéria de direitos
humanos deve saber distinguir entre a luta pela igualdade e a luta pelo reco-
nhecimento igualitirio das diferengas a fim de poder travar ambas as lutas
eficazmente.

Estas s3o as premissas de um didlogo intercultural sobre a dignidade
humana que pode levar, eventualmente, a uma concepgio mestiga de direi-
tos humanos, uma concepgio que, em vez de recorrer a falsos universalismos,
se organiza como uma constelagio de sentidos locais, mutuamente inteligi-
veis, e que se constitui em rede de referéncias normativas capacitantes.

2.1. A hermenéutica diatépica

No dislogo intercultural, a troca nio é apenas entre diferentes saberes, mas
também entre diferentes culturas, ou seja, entre universos de sentido dife-
rentes e, em grande medida, incomensuréveis. Tais universos de sentido con-
sistem em constelagdes de topoi fortes. Os topoi sio os lugares comuns
retéricos mais abrangentes de determinada cultura. Funcionam como pre-
missas de argumentagio que, por nio se discutirem, dada a sua evidéncia,
tornam possivel a produgio e a troca de argumentos. Topoi fortes tornam-se
altamente vulneraveis e probleméticos quando “usados” em uma cultura di-
ferente.® O melhor que lhes pode acontecer é serem rebaixados de premissas
de argumentagio a meros argumentos. Compreender determinada cultura a
partir dos topoi de outra cultura é uma tarefa muito dificil e, para alguns,
impossivel. Partindo do pressuposto de que ndo é uma tarefa impossivel,
proponho, para a levar a cabo, uma hermenéutica diatépica, um procedimento
hermenéutico que julgo adequado para nos guiar nas dificuldades a enfren-
tar, ainda que ndo necessariamente para superé-las inteiramente. Na 4rea dos
direitos humanos e da dignidade humana, a mobilizagio pessoal e social para
as possibilidades e exigéncias emancipatérias que eles contém sé serd

| ®Nas trocas e dislogos interculturais experimentamos freqiientemente a necessidade de expli-
car ou justificar idéias ou agdes que na nossa cultura sio evidentes e do senso comum,
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concretizdvel na medida em que tais possibilidades e exigéncias forem apro-
priadas e absorvidas pelo contexto cultural local. A luta pelos direitos huma-
nos e, em geral, pela defesa e promogio da dignidade humana nio é um mero
exercicio intelectual, é uma pratica que é fruto de uma entrega moral, afetiva
e emocional baseada na incondicionalidade do inconformismo e da exigén-
cia de agdo. Tal entrega s6 é possivel a partir de uma identificagio profunda
com postulados culturais inscritos na personalidade e nas formas basicas de
socializagdo. Por esta razio, a luta pelos direitos humanos ou pela dignidade
humana nunca seré eficaz se for baseada em canibalizagio ou mimetismo
cultural. Dai a necessidade do didlogo intercultural e da hermenéutica
diatépica.

A hermenéutica diat6pica baseia-se na idéia de que os topoi de uma dada
cultura, por mais fortes que sejam, s3o tio incompletos quanto a prépria
cultura a que pertencem. Tal incompletude nio é visivel a partir do interior
dessa cultura, uma vez que a aspiragio 2 totalidade induz a que se tome a
parte pelo todo. O objetivo da hermenéutica diatépica nio é, porém, atingir
a completude — um objetivo inatingivel — mas, pelo contrario, ampliar ao
maiximo a consciéncia de incompletude mitua por intermédio de um dislo-
go que se desenrola, por assim dizer, com um pé em uma cultura e outro em
outra. Nisto reside o seu cariter diat6pico.’

Um exemplo de hermenéutica diat6pica é a que pode ter lugar entre o
topos dos direitos humanos na cultura ocidental, o topos do dharma na cul-
tura hindu e o topos da umma na cultura islimica. Pode argumentar-se que é
incorreto ou ilegitimo comparar ou contrastar uma concepgio secular de
dignidade humana, como sio os direitos humanos, com concepgées religio-
sas, como € o caso do hindufsmo e do islamismo.'® A este argumento contra-
ponho dois outros. Em primeiro lugar, a distingao entre o secular e o religioso
assume contornos muito especificos e marcados na cultura ocidental, de tal
modo que o que essa distingio distingue, quando aplicada no interior da

%A este respeito, ver também Panikkar, 1984: 28,
Tem sido freqiientemente afirmado que o hindufsmo, em contraste com o cristianismo e com
o islamismo, n3o é uma religido bem definida e claramente identificavel. £ antes “uma con-

glomeragio algo amorfa e vagamente coordenada de formagoes ou conjuntos semelhantes”
(Halbfass, 1991: 51).
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cultura ocidental, nao é equivalente ao que distingue quando aplicada no
interior de uma cultura nio-ocidental. Por exemplo, o que conta como secu-
lar em uma sociedade em que existem viérias culturas ndo-ocidentais pode
ser considerado religioso quando visto da perspectiva de qualquer dessas
culturas. Em segundo lugar, nem mesmo no Ocidente a secularizagio foi al-
guma vez plenamente atingida. O que conta como secular é o produto de
um consenso, no melhor dos casos obtido democraticamente, sobre o0 4mbi-
to dos compromissos com exigéncias religiosas. Por esta razdo, as concep-
¢Oes de secularismo variam muito de pafs para pais na Europa e na América
do Norte. Além disso, as raizes judaico-cristds dos direitos humanos — a
comegar, nas primeiras escolas modernas do direito natural — s3o demasia-
do visiveis para serem ignoradas.'' Em face disto, a prépria distingio entre o
secular e o religioso deve ser submetida & hermenéutica diatépica.
Segundo Panikkar, dharma

€ o que sustenta, d4 coesio e, portanto, forga, a uma dada coisa, a realidade
e, em tltima instincia, aos trés mundos (triloka). A justiga di coesdo as rela-
¢6es humanas; a moralidade mantém a pessoa em harmonia consigo mesma;
o direito € o principio do compromisso nas relagées humanas; a religido é o
que mantém vivo o universo; o destino é o que nos liga ao futuro; a verdade
¢ a coesdo interna das coisas.(...) Um mundo onde a nog¢ao de Dharma é cen-
tral e quase onipresente nio esti preocupado em encontrar o “direito” de
um individuo contra outro ou do individuo perante a sociedade, mas antes
em avaliar o carater dharmico (correto, verdadeiro, consistente) ou adbarmico
de qualquer coisa ou ag4o no complexo teantropocésmico total da realidade
(Panikkar, 1984: 39).12

1Ashis Nandy é um dos mais influentes e consistentes criticos da aplicagio do conceito oci-
dental de secularismo no contexto indiano (1988; 1996). Mostra, por exemplo, que o recente
revivalismo religioso na ndia (Hindutva e o Partido Bharatiya Janata, atualmente no poder)
&, contrariamente s aparéncias, parte integrante de uma politica secularizada. Por sua vez,
Bhargava (1998; 1999) faz uma anilise detalhada do conceito de secularismo e sublinha as
questoes complexas que ele levanta quando aplicado no contexto indiano. A partir desta an4-
lise nos d4 uma perspectiva inovadora do secularismo nas sociedades ocidentais. Ver também
Chandhoke (1999) e a sua discussio sobre o secularismo e os direitos das minorias religiosas.
12Ver também Inada, 1990; Mitra, 1982; R. Thapar, 1966.

445



BOAVENTURA DE SOUSA SANTOS

Vistos a partir do topos do dbarma, os direitos humanos sio incompletos na
medida em que nio estabelecem a ligagio entre a parte (o individuo) e o todo
(o cosmos) ou, dito de forma mais radical, na medida em que sio centrados
no que é meramente derivado, os direitos, em vez de centrados no imperati-
vo primordial, o dever dos individuos de encontrarem o seu lugar na ordem
geral da sociedade e de todo o cosmos. Vista a partir do dharma, e na verda-
de também a partir da umma, como veremos a seguir, a concepgio ocidental
dos direitos humanos estd contaminada por uma simetria muito simplista e
mecanicista entre direitos e deveres. Apenas garante direitos Aqueles dos quais
pode exigir deveres. Isto explica por que razio, na concepgio ocidental dos
direitos humanos, a natureza nio tem direitos: porque nio lhe podem ser
impostos deveres. Pelo mesmo motivo € impossivel garantir direitos 3s gera-
¢oes futuras: nio tém direitos porque nio tém deveres.

Por outro lado, e inversamente, visto a partir do topos dos direitos hu-
manos, o dharma também € incompleto, dado o seu viés fortemente nio-
dialético a favor da harmonia, ocultando assim injustigas e negligenciando
totalmente o valor do conflito como caminho para uma harmonia mais rica.
Além disso, o dharma nio esta preocupado com os principios da ordem de-
mocrdtica, com a liberdade e a autonomia, e negligencia o fato de, sem direi-
tos primordiais, o individuo ser uma entidade demasiado fragil para evitar
ser subjugado por aquilo que o transcende. Além disso, o dharma tende a
esquecer que o sofrimento humano possui uma dimenso individual irre-
dutivel: ndo sdo as sociedades que sofrem, mas os individuos.

Em outro nivel conceitual pode ser ensaiada a mesma hermenéutica
diat6pica entre o topos dos direitos humanos e o topos da umma na cultura
islamica. Os passos do Corio em que surge a palavra umma sio tio variados,
que o seu significado nio pode ser definido com rigor. O seguinte, porém,
parece ser certo: o conceito de umma refere-se sempre a comunidade étnica,
lingiifstica ou religiosa de pessoas que sio o objeto do plano divino de salva-
¢do. A medida que a atividade profética de Maomé foi progredindo, os
fundamentos religiosos da umma tornaram-se cada vez mais evidentes e, con-
seqiientemente, a umma dos arabes foi transformada na umma dos mugul-
manos. Vista a partir do topos da umma, a incompletude dos direitos humanos
individuais reside no fato de, com base neles, ser impossivel fundar os lagos
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e as solidariedades coletivas sem as quais nenhuma sociedade pode sobrevi-
ver, € muito menos prosperar. Exemplo disto mesmo é a dificuldade da con-
cepgio ocidental de direitos humanos aceitar direitos coletivos de grupos
sociais ou povos, sejam eles as minorias étnicas, as mulheres, as criangas ou
os povos indigenas. Este é, de fato, um exemplo especifico de uma dificulda-
de muito mais ampla: a dificuldade de definir a comunidade como arena de
solidariedades concretas, campo politico dominado por uma obrigagio po-
litica horizontal. Esta idéia de comunidade, central para Rousseau, foi varri-
da do pensamento liberal, que reduziu toda a complexidade societal a
dicotomia Estado/sociedade civil.

Por outro lado, a partir do topos dos direitos humanos individuais é facil
concluir que a umma sublinha demasiadamente os deveres em detrimento
dos direitos e por isso tende a perdoar desigualdades que seriam de outro
modo inadmissiveis, como a desigualdade entre homens e mulheres ou entre
mugulmanos e nio-mugulmanos. A hermenéutica diatépica mostra-nos que
a fraqueza fundamental da cultura ocidental consiste em estabelecer dico-
tomias demasiado rigidas entre o individuo e a sociedade, tornando-se assim
vulnerivel ao individualismo possessivo, ao narcisismo, 4 alienagio e 2 anomia.
De igual modo, a fraqueza fundamental das culturas hindu e islamica deve-
se ao fato de nenhuma delas reconhecer que o sofrimento humano tem uma
dimensio individual irredutivel, que s6 pode ser adequadamente considera-
da em uma sociedade nio hierarquicamente organizada.

O reconhecimento de incompletudes mituas é condigio sine qua non de
um didlogo intercultural. A hermenéutica diatépica desenvolve-se tanto na
identificagio local quando na inteligibilidade translocal das incompletudes.
Um bom exemplo de hermenéutica diatépica entre a cultura islamica e a
cultura ocidental no campo dos direitos humanos é dado por Abdullahi An-
na’im (1990; 1992). Existe um grande debate sobre as relagbes entre
islamismo e direitos humanos e a possibilidade de uma nogéo islamica de
direitos humanos.!® Este debate abrange um largo espectro de posigoes e o

BAlém de An-na’im (1990; 1992), ver Dwyer, 1991; Mayer, 1991; Leites, 1991; Afkhami,
1995; Gerber, 1999. Também Hassan, 1982; Al Faruqui, 1983. Acerca do debate mais amplo
sobre a relagio entre modernidade e o despertar religioso islamico, ver, por exemplo, Sharabi,
1992; Shariati, 1986 e Khaliq, 1999.
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seu impacto ultrapassa o mundo islimico. Embora correndo o risco de ex-
cessiva simplificagio, duas posi¢des extremas podem ser identificadas nesse
debate. Uma, absolutista ou fundamentalista, é sustentada por aqueles para
quem o sistema juridico religioso do Isla, a Sharia, deve ser integralmente
aplicado como o direito do Estado islamico. Segundo esta posigio, h4 con-
flitos irreconcilidveis entre a Sharia e a concepgio ocidental dos direitos
humanos, e sempre que tal ocorra a Sharia deve prevalecer. Por exemplo, em
relagio ao status dos nao-mugulmanos, a Sharia determina a criagio de um
Estado para mugulmanos que apenas reconhece estes como cidadios, negando
aos ndo-mugulmanos quaisquer direitos politicos. Ainda segundo esta posi-
¢80, a luz da Sharia, a paz entre mugulmanos e nio-mugulmanos é sempre
problemitica e os confrontos sdo inevitdveis. Em relagio as mulheres, o pro-
blema da igualdade nem sequer é colocado; a Sharia impée a segregacio das
mulheres e, em algumas interpretagdes mais estritas, exclui-as de toda a vida
publica.

No outro extremo encontram-se os secularistas ou modernistas, que en-
tendem que os mugulmanos devem se organizar politicamente em Estados
seculares. Segundo esta posi¢do, o Isla é um movimento religioso e espiri-
tual, e nio politico e, como tal, as sociedades mugulmanas modernas sio li-
vres para organizar o seu governo do modo que julgarem conveniente e
apropriado as circunstincias. A aceitagio de direitos humanos internacio-
nais € uma questio de decisio politica independente de consideragées reli-
giosas. Apenas para dar um exemplo, entre muitos, desta posi¢io: uma lei
tunisina de 1956 proibiu a poligamia com o argumento de esta ter deixado
de ser aceitével, tanto mais que a exigéncia coranica de justi¢a no tratamen-
to das co-esposas seria impossivel de realizar na pratica por qualquer homem,
com excegao apenas do préprio Profeta.

An-na’im critica estas duas posigdes extremas. A via per mezzo que pro-
pde pretende encontrar fundamentos interculturais para a defesa da digni-
dade humana, identificando as dreas de conflito entre a Sharia e “os critérios
de direitos humanos” e propondo uma reconciliagio ou relagio positiva entre
os dois sistemas normativos. Segundo ele, o que h4 de mais problemitico na
Sharia histérica é o fato de excluir as mulheres e os nido-mugulmanos do
principio de reciprocidade. Propée, assim, uma reforma ou reconstrugio da
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Sharia. A sua proposta, a “Reforma islamica”, é baseada em uma revisio
evolucionista das fontes islimicas que relativiza o contexto histérico especi-
fico em que a Sharia foi criada pelos juristas dos séculos VIII e IX. Nesse
contexto histérico especifico, uma construgio restritiva do “Outro” e, por-
tanto, uma aplicagio igualmente restritiva do principio da reciprocidade, foi
provavelmente justificada. No contexto atual, hd todas as condigbes para uma
concepgio mais ampla da igualdade e da reciprocidade a partir das fontes
cordnicas.

An-na’im demonstra que uma anilise atenta do contetido do Corio e do
Suna revela dois niveis ou fases da mensagem do Isla: uma do periodo da
Meca Antiga, e outra do periodo subseqiiente, o periodo de Medina. Segun-
do eles, a mensagem primitiva de Meca é a mensagem eterna e fundamental
do Isla, que sublinha a dignidade inerente a todos os seres humanos, inde-
pendentemente de sexo, religido ou raga. Esta mensagem, considerada de-
masiado avangada para as condigdes histéricas do século VII (a fase de
Medina), foi suspensa e a sua aplicagio adiada até que no futuro as circuns-
tincias a tornassem possivel. O tempo e o contexto, diz An-na’im, estio ago-
ra presentes no nosso tempo € No NOSsO Contexto.

Nio me cabe avaliar a validade especifica desta proposta para a cultura
islamica. Esta postura é precisamente o que distingue a hermenéutica diatépica
do orientalismo.™ O que quero realgar na abordagem de An-na’im € a tenta-
tiva de transformar a concepgio ocidental de direitos humanos em uma con-
cepgio intercultural ao reivindicar para eles a legitimidade islimica, em vez
de renunciar a ela. Abstratamente e visto de fora, ¢ dificil ajuizar qual das
abordagens, a religiosa (fundamentalista ou moderada, como no caso de An-
na’im) ou a secularista, terd maior probabilidade de prevalecer em um diilo-
go intercultural sobre direitos humanos a partir do Isla. Porém, tendo em
mente que os direitos humanos ocidentais s3o a expressio de um profundo,
embora incompleto, processo de secularizagio, sem paralelo na cultura
islamica, estaria inclinado a sugerir que, no contexto mugulmano, a energia
mobilizadora necessiria para um projeto cosmopolita de direitos humanos

I 1Sobre a construgao etnocéntrica do Outro, oriental, pela cultura e ciéncia européias a partir
do século XIX, cfr. Said, 1985.
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poder4 ser gerada mais facilmente em um quadro religioso moderado. Se este
for o caso, a abordagem de An-na’im é muito promissora.

Na India, uma via per mezzo semelhante est4 sendo perseguida por al-
guns grupos de defesa dos direitos humanos, particularmente por aqueles
que centram a sua agdo na defesa dos intocédveis. Tal via consiste em basear a
luta dos intocéveis pela igualdade e pela justica social nas idéias hindus de
kharma e de dharma. Para isso propde uma reinterpretagio destes conceitos
de modo a transformi-los em fonte de legitimidade e de mobilizagio. Por
exemplo, é dada primazia ao conceito de “dharma comum” (sadharana
dharma) em detrimento do “dharma especial” (visesa dbarma) das diferen-
tes castas, rituais e deveres. Segundo Khare, o dharma comum,

baseado na identidade espiritual de todas as criaturas, tem tradicionalmente
criado um sentido partithado de cuidado mituo, de rentincia 2 violéncia e
ao dano, de busca da eqiiidade. Tem promovido atividades a favor do bem-
estar piiblico e tem atraido reformadores sociais progressistas. Os ativistas
dos direitos humanos encontram aqui uma convergéncia com um impulso
especificamente indiano. A ética do dharma comum favorece particularmente
a luta dos reformadores sociais intocaveis (1998: 204).

O “impulso indiano” do “dharma comum” torna possivel a contextualizagio
cultural e a legitimidade local dos direitos humanos, o que permite a estes
deixarem de ser um localismo globalizado." Esta reinterpretagio da tradi-
¢ao hindu e sua articulagio com os direitos humanos €, assim, um outro exem-
plo das virtualidades da hermenéutica diatépica. O resultado &, assim como
no caso da “reforma islimica”, uma concepgio culturalmente hibrida da dig-
nidade humana e, por isso, também uma concepgio mestiga e multicultural
dos direitos humanos.

Pela sua prépria natureza, a hermenéutica diatépica é um trabalho de
colaboragio intercultural e ndo pode ser lavado a cabo a partir de uma tinica
cultura ou por uma s6 pessoa. N3o é, portanto, surpreendente que a aborda-

I 15Sobre direitos humanos na {ndia e, em geral, no Sul da Asia cfr. Anderson e Guha, 1998;
Mahajan, 1998; Nirmal, 1999; e Vijapur e Suresh, 1999.
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gem de An-na’im, um genufno exercicio de hermenéutica diatépica, seja por
ele conduzida com consisténcia desigual. Na minha perspectiva, An-na’im
aceita demasiado fécil e acriticamente a idéia de direitos humanos univer-
sais. Este autor, a0 mesmo tempo que propde uma abordagem evolucionista
critica e contextual da tradigio isldmica, faz uma interpretagio da Declara-
¢30 Universal dos Direitos Humanos surpreendentemente a-histérica e in-
genuamente universalista. A hermenéutica diat6pica requer nio apenas um
tipo de conhecimento diferente, mas também um diferente processo de criagio
de conhecimento. A hermenéutica diat6pica exige uma produgio de conhe-
cimento coletiva, participativa, interativa, intersubjetiva e reticular, uma pro-
dugio baseada em trocas cognitivas e afetivas que avangam por intermédio
do aprofundamento da reciprocidade entre elas. Em suma, a hermenéutica
diatépica privilegia o conhecimento-emancipagio em detrimento do conhe-
cimento-regulagio. !¢

A hermenéutica diat6pica conduzida por An-na’im a partir da perspecti-
va da cultura islimica e as lutas pelos direitos humanos organizadas pelos
movimentos feministas islimicos, seguindo as idéias da “Reforma islamica”
por cle propostas, tém de ser complementadas por uma hermenéutica
diatépica conduzida a partir da perspectiva de outras culturas e, especial-
mente, da perspectiva da cultura ocidental dos direitos humanos. Este é pro-
vavelmente o tnico meio de integrar na cultura ocidental a nogio de direitos
coletivos, os direitos da natureza e das futuras geragdes, bem como a nogio
de deveres e responsabilidades para com entidades coletivas, sejam elas a
comunidade, o mundo ou mesmo o cosmos.

2.2. As dificuldades do multiculturalismo progressista
A hermenéutica diat6pica oferece um amplo campo de possibilidades para

os debates que estio atualmente ocorrendo nas diferentes regides culturais
do sistema mundial sobre os temas gerais do universalismo, do relativismo,

Cfr. Santos (1995: 25) sobre a distingio entre as duas formas de conhecimento, uma que
conhece transformando o caos em ordem (o conhecimento-regulagao) e outra que conhece
transformando o colonialismo em solidariedade (o conhecimento-emancipagio),
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do multiculturalismo, do pés-colonialismo, quadros culturais de transforma-
¢do social, tradicionalismo e renovagio cultural.’” Porém, uma concepgio
idealista de didlogo intercultural podera esquecer facilmente que tal didlogo
s6 é possivel por intermédio da simultaneidade temporaria de duas ou mais
contemporaneidades diferentes. Os parceiros no didlogo apenas superficial-
mente se sentem contemporaneos; na verdade, cada um deles sente-se ape-
nas contemporaneo da interpretagio que propde para a tradigio histérica
da sua cultura. E assim sobretudo quando as diferentes culturas envolvidas
no didlogo partilham um longo passado de trocas sistematicamente desiguais.

Que possibilidades ha para um dilogo intercultural quando uma das
culturas foi moldada por massivas e continuadas agressées a dignidade hu-
mana perpetradas em nome da outra cultura? Quando as culturas partilham
tal passado, a contemporaneidade que partilham no momento de iniciarem
o didlogo é, no melhor dos casos, um quid pro quo e, no pior dos casos, uma
fraude. O dilema cultural levantado é o seguinte: dado que, no passado, a
cultura dominante tornou impronuncidveis algumas das aspiragées 2 digni-
dade humana por parte da cultura subordinada, serd agora possivel pronunci4-
las no didlogo intercultural sem, ao fazé-lo, justificar e mesmo reforgar a
subordinagio?

Imperialismo cultural e epistemicidio sdo parte da trajetéria histérica
da modernidade ocidental. Apés séculos de trocas culturais desiguais, sera
justo tratar todas as culturas de forma igual? Ser4 necessirio tornar im-
pronuncidveis algumas aspiragdes da cultura ocidental para dar espago a
pronunciabilidade de outras aspiragées de outras culturas? Paradoxalmen-
te — e contrariando o discurso hegeménico — é precisamente no campo
dos direitos humanos que a cultura ocidental tem de aprender com o Sul'®
para que a falsa universalidade atribuida aos direitos humanos no contexto
imperial seja convertida em uma nova universalidade, construida a partir
de baixo, o cosmopalitismo.

VPara o debate africano, ver Oladipo, 1989; Oruka, 1990; Wiredu, 1990; Wamba dia Wamba,
1991a, 1991b; Procee, 1992; Ramose, 1992. Uma amostra do rico debate na {ndia est4 em A.
Nandy, 1987a, 1987b, 1988; Chatterjee, 1984; Pantham, 1988. Uma visio global das diferen-
¢as culturais pode ser encontrada em Galtung, 1981.

"Sobre a idéia de “aprender com o Sul”, cfr. Santos (1995: 475-5 19; 2000: 367-380).
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O cariter emancipatério da hermenéutica diatépica nio estd garantido a
priori e, de fato, o multiculturalismo pode ser o novo rétulo de uma politica
reaciondria. Basta mencionar o multiculturalismo do primeiro ministro da
Mal4sia ou da gerontocracia chinesa quando se referem a “concepgao asidti-
ca de direitos humanos” para justificar as conhecidas e as desconhecidas
“Tianamens”."

Um dos mais problemiticos pressupostos da hermenéutica diatépica é
a concepgio das culturas como entidades incompletas. Pode argumentar-
se que, pelo contrario, s6 culturas completas podem participar de didlogos
interculturais sem correrem o risco de ser descaracterizadas ou mesmo ab-
sorvidas por culturas mais poderosas. Uma variante deste argumento resi-
de na idéia de que s6 uma cultura poderosa e historicamente vencedora,
como ¢ o caso da cultura ocidental, pode atribuir-se o privilégio de se
autodeclarar incompleta sem com isso correr o risco de dissolugao. Assim
sendo, a idéia de incompletude cultural serd, afinal, o instrumento perfei-
to de hegemonia cultural e, portanto, uma armadilha quando atribuida a
culturas subordinadas.

Esta linha de argumentagio é particularmente convincente quando apli-
cada a culturas nio-ocidentais que no passado foram vitimas dos mais
destrutivos “encontros” com a cultura ocidental; encontros de tal manei-
ra destrutivos que, em alguns casos, levaram 2 extingo cultural. E este o caso
de muitas culturas dos povos indigenas das Américas, da Austrilia, da Nova
Zelandia, da India etc. Estas culturas foram tio agressivamente amputadas e
descaracterizadas pela cultura ocidental que recomendar-lhes agora a ado-
¢io da idéia de incompletude cultural, como pressuposto da hermenéutica
diatépica, é um exercicio macabro por mais emancipatérias que sejam as suas
intengdes.?®

1950bre a concepgio asiAtica dos direitos humanos, cfr. Welch Jr. e Leary (1990). Sobre o caso
especifico da India e da Asia do Sul, cfr. Anderson e Guha (1998), Nirmal (1999) e Vijapur e
Suresh (1999).

20Neste capitulo concentro-me na hermenutica diatépica entre a cultura ocidental e as gran-
des culturas orientais, no caso o hinduismo e o islamismo. Uma hermenéutica diat6pica que
envolva as culturas dos povos indfgenas suscita questdes analiticas distintas e exige pressupos-
tos especificos. Ainda que de modo preliminar, trato deste tema em Santos (1995: 313-327) e
em Santos (2001¢: 201-212).

453



BOAVENTURA DE SOUSA SANTOS

O problema desta argumentagio é que ela conduz logicamente a dois
possiveis resultados alternativos ao didlogo intercultural, ambos bastante
perturbadores: o fechamento cultural ou a conquista cultural. Em um tempo
de intensificagdo das praticas sociais e culturais transnacionais, o fechamen-
to cultural é, quando muito, uma aspiragio piedosa que na pritica oculta e
implicitamente aceita a “fatalidade” de processos caéticos e incontrolaveis
de desestruturagio, contaminagio e hibridagio cultural. Tais processos sio
baseados em relagdes de poder e em trocas culturais tio desiguais que o fe-
chamento cultural se transforma na outra face da conquista cultural. Nestes
termos, a verdadeira questio é saber se a conquista cultural em curso pode
ser substituida por didlogos interculturais baseados em condigoes estabelecidas
por miituo acordo. E se a resposta for positiva, hi que identificar as condi-
¢Oes a serem discutidas.

O dilema da completude cultural pode ser assim formulado: se uma cul-
tura se considera inabalavelmente completa nio tem nenhum interesse em
envolver-se em didlogos interculturais; se, pelo contrério, admite, como hi-
potese, a incompletude que outras culturas lhe atribuem e aceita o dislogo,
perde confianga cultural, torna-se vulneréavel e corre o risco de ser objeto de
conquista. Por definigio, nio hi saidas faceis para este dilema, mas também
néo penso que ele seja insuperivel. Tendo em mente que o fechamento cul-
tural é uma estratégia autodestrutiva, nio vejo outra saida senio elevar as
exigéncias do didlogo intercultural até um nivel suficientemente alto para
minimizar a possibilidade de conquista cultural, mas nio tio alto que des-
trua a prépria possibilidade do didlogo (caso em que se reverteria ao fecha-
mento cultural e, a partir dele, A conquista cultural).

2.2.1. Condigbes para um multiculturalismo progressista

As condigbes para um multiculturalismo progressista variam muito no tem-
Po € no espago e segundo as culturas envolvidas e as relagoes de poder entre
elas. Apesar disso, me parece que as seguintes orientagdes e os seguintes
imperativos transculturais devem ser aceitos por todos os grupos sociais e
culturais interessados no didlogo intercultural.
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1. Da completude a incompletude. Como disse, a completude cultural
¢ o ponto de partida, nio o ponto de chegada. Mais precisamente, a
completude cultural é a condigdo que prevalece no momento que antecede
o inicio do didlogo intercultural. O verdadeiro ponto de partida do diélo-
go é o momento de frustragio ou de descontentamento com a cultura a
que pertencemos, um sentimento por vezes difuso de que a nossa cultura
nio fornece respostas satisfatérias para todas as nossas questdes, perplexi-
dades ou aspiragdes. Este sentimento suscita a curiosidade por outras
culturas e suas respostas, uma curiosidade quase sempre baseada em co-
nhecimentos muito vagos dessas culturas. De qualquer modo, o momento
de frustragio ou de descontentamento envolve uma pré-compreensio da
existéncia e da possivel relevincia de outras culturas. Dessa pré-compre-
ensio emerge a consciéncia da incompletude cultural e dela nasce o impul-
so individual ou coletivo para o didlogo intercultural e para a hermenéutica
diatépica.

Longe de pretender reconstituir a completude cultural, a hermenéutica
diatépica aprofunda, 4 medida que progride, a incompletude cultural, trans-
formando a consciéncia inicial de incompletude, em grande medida difusa e
pouco articulada, em uma consciéncia auto-reflexiva. O objetivo central da
hermenéutica diatépica é precisamente fomentar auto-reflexividade a res-
peito da incompletude cultural.

2. Das versées culturais estreitas ds versées amplas. Longe de serem
entidades monoliticas, as culturas tém grande variedade interna. A cons-
ciéncia dessa diversidade aprofunda-se 3 medida que a hermenéutica
diat6pica progride. Das diferentes versdes de uma dada cultura deve ser
escolhida para o didlogo intercultural a que representa o circulo de reci-
procidade mais amplo, a versdo que vai mais longe no reconhecimento
do outro. Como vimos, das duas interpretagdes dos ensinamentos do
Profeta que constam do Cordo, An-na’im escolhe a que assegura o circu-
lo mais amplo de reciprocidade, a que reconhece como iguais mugulma-
nos e nio-mugulmanos, homens e mulheres. Da mesma forma e pelas
mesmas razdes, os reformadores sociais intocdveis da fndia privilegiam o
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“dbarma comum” em detrimento do “dharma especial”. O mesmo procedi-
mento deve ser adotado no que se refere a cultura ocidental dos direitos
humanos. Das duas versdes de direitos humanos, a liberal e a social-de-
mocritica, deve ser privilegiada a dltima, porque estende aos campos
econdmico e social a igualdade que a versio liberal apenas considera le-
gitima no campo politico.

3. De tempos unilaterais a tempos partilbados. O tempo do didlogo
intercultural ndo pode ser estabelecido unilateralmente. Cabe a cada comu-
nidade cultural decidir quando estd pronta para o didlogo intercultural.
Devido 4 falicia da completude — que leva cada cultura a desprezar a dife-
renga de outras culturas —, quando uma dada comunidade se dispée ao
dilogo intercultural tende a supor que a mesma disposigio existe nas outras
culturas com os quais pretende dialogar. E este precisamente o caso da cul-
tura ocidental, que durante séculos nio teve qualquer disponibilidade para
didlogos interculturais mutuamente acordados, e que agora, ao ser atraves-
sada por uma consciéncia difusa de incompletude, tende a crer que todas as
outras culturas estio igualmente disponiveis para reconhecer a sua incom-
pletude e, mais do que isso, ansiosas para se envolverem em didlogos
interculturais com o Ocidente.

Se o tempo para iniciar o didlogo intercultural tem de resultar de uma con-
vergéncia entre as comunidades culturais envolvidas, o tempo para o ter-
minar ou suspender deve ser deixado 3 decisio unilateral de cada comunidade
cultural. Néo hé nada irreversivel no processo da hermenéutica diatépica.
Uma dada comunidade cultural pode necessitar de uma pausa antes de avan-
gar para uma nova fase do didlogo, ou pode chegar 2 conclusio de que o
didlogo a enfraquece além do que é tolerivel e que, por isso, deve por-lhe
fim. A reversibilidade do didlogo é crucial para impedir que ele se perverta
e transforme em conquista cultural ou em fechamento cultural reciproco.
E a possibilidade de reversio que confere ao dislogo intercultural a quali-
dade de um processo de negociagio aberto, explicitamente politico, que
progride por via de conflitos e consensos segundo regras mutuamente acor-
dadas. Na auséncia ou insuficiéncia de explicitagio de tais regras, o diilo-
go intercultural pode transformar-se facilmente na fachada benevolente sob
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a qual se escondem trocas culturais muito desiguais. Dai também que o sig-
nificado politico de por fim unilateralmente ao didlogo intercultural seja
diferente consoante a decisdo seja tomada por uma cultura dominante ou
por uma cultura subordinada. No primeiro caso, trata-se freqiientemente
de atos de chauvinismo agressivo justificados por objetivos imperiais (como,
por exemplo, “a luta contra o terrorismo”), enquanto no caso de culturas
subordinadas trata-se muitas vezes de atos de defesa ante a impossibilidade
de controlar minimamente os termos do didlogo. A vigilancia politica, cul-
tural e epistemolégica da hermenéutica diatépica €, pois, uma condigio para
o éxito desta. Cabe as forgas, movimentos e organizagdes cosmopolitas
defender as virtualidades emancipatérias da hermenéutica diatépica dos
desvios reaciondrios.

4. De parceiros e temas unilateralmente impostos a parceiros e temas
escolhidos por miituo acordo. Sempre que uma dada comunidade cultural
decide envolver-se em um didlogo intercultural nio o faz indiscrimi-
nadamente, com qualquer outra comunidade cultural ou para discutir
qualquer tipo de questdes. O requisito de que tanto os parceiros quanto
os temas do diilogo nio podem ser unilateralmente impostos e devem
ser fruto de acordos miituos € talvez a condigio mais exigente da her-
menéutica diatépica. O especifico processo histérico, cultural e politico
pelo qual a alteridade de uma dada cultura se torna particularmente
significante para uma outra cultura em um dado momento varia imensa-
mente, j4 que resulta de convergéncias finicas de uma grande multipli-
cidade de fatores. Em geral, pode-se dizer que o colonialismo, as lutas de
libertagdo e o pés-colonialismo tém tido um papel decisivo na emergén-
cia da alteridade significativa. No que diz respeito aos temas, a conver-
géncia é muito dificil de alcangar, nio s6 porque a tradugio intercultural
dos temas € inerentemente problemdtica, mas também porque em todas
as culturas h4d temas demasiado importantes para serem incluidos em um
dislogo com outras culturas. Como disse antes, a hermenéutica diatépica
tem de centrar-se nio nos “mesmos” temas, mas nas preocupagoes iso-
mérficas, em perplexidades e desconfortos que apontam na mesma dire-
¢do apesar de formulados em linguagens distintas e quadros conceituais

457



BOAVENTURA DE SOUSA SANTOS

virtualmente incomensuréveis. O importante € a dire¢do, a nogio e o sen-
timento de incompletude da cultura.

S. Da igualdade ou diferenca a igualdade e diferenca. Provavelmente to-
das as comunidades culturais, ou pelo menos as mais complexas, distribuem
os individuos e os grupos sociais segundo dois principios de vinculo hie-
rarquizado — trocas sistematicamente desiguais entre individuos ou grupos
formalmente iguais, de que é exemplo paradigmadtico a exploragio capitalis-
ta dos trabalhadores; atribuigio de hierarquia entre diferengas consideradas
primordiais, expressa, por exemplo, no racismo e no sexismo — e, portan-
to, segundo concepgdes rivais de igualdade e de diferenga. O multicultu-
ralismo progressista pressupde que o principio da igualdade seja utilizado de
par com o principio do reconhecimento da diferenga.?' A hermenéutica dia-
tépica pressupde a aceitagio do seguinte imperativo transcultural: temos o
direito a ser iguais quando a diferenca nos inferioriza; temos o direitos a ser
diferentes quando a igualdade nos descaracteriza.

3. CONCLUSAO

Na forma como tém sido predominantemente concebidos, os direitos huma-
nos sio um localismo globalizado, uma espécie de esperanto que dificilmen-
te poder4 se tornar a linguagem quotidiana da dignidade humana nas
diferentes regides culturais do globo. Compete & hermenéutica diat6pica
proposta neste capitulo transformé-los em uma politica cosmopolita que li-
gue em rede linguas diferentes de emancipagao pessoal e social e as torne
mutuamente inteligiveis e traduziveis. E este o projeto de uma concepgio
multicultural dos direitos humanos. Nos tempos que correm, este projeto
pode parecer mais do que nunca utépico. Certamente é, tio utépico quanto
o respeito universal pela dignidade humana. E nem por isso este tltimo dei-
xa de ser uma exigéncia ética séria.

I UTrato deste tema mais detalhadamente em Santos, 2001b,
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