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Por uma concepcao
multicultural de direitos

humanos

Poderao os direitos humanos preen-
cher o vazio deixado pelo socialismo?
O objectivo do presente trabalho é
identificar as condigbes em que o0s
direitos humanos podem ser coloca-
dos ao servico de uma politica pro-
gressista e emancipatoria. Para tal,
ha que comegar por entender a ten-

modemidade ocidental — uma tensao
bem presente nas filosofias e nas prd-
ticas dos direitos humanos. Defende-
-se neste artigo que os direitos huma-
nos so poderdo desenvolver o seu
potencial emancipatorio se se liberta-
rem do seu falso universalismo e se
tornarem verdadeiramente multicultu-

sao dialéctica entre regulagéo social e  rais.
emancipagdo social que caracteriza a

OS dltimos tempos, tenho observado com alguma
perplexidade a forma como os direitos humanos se transfor-
maram na linguagem da politica progressista. De facto,
durante muitos anos, apés a Segunda Guerra Mundial, os
direitos humanos foram parte integrante da politica da Guerra
Fria, e como tal foram considerados pela esquerda. Duplos
critérios na avaliagao das violagdes dos direitos humanos,
complacéncia para com ditadores amigos, defesa do sacrifi-
cio dos direitos humanos em nome dos objectivos do desen-
volvimento — tudo isto tornou os direitos humanos suspeitos
enquanto guiao emancipatério. Quer nos paises centrais,
quer em todo o mundo em desenvolvimento, as forcas pro-
gressistas preferiram a linguagem da revolugao e do socia-
lismo para formular uma politica emancipatéria. E, no
entanto, perante a crise aparentemente irreversivel destes
projectos de emancipagao, essas mesmas forcas progressis-
tas recorrem hoje aos direitos humanos para reinventar a lin-
guagem da emancipagdo. E como se os direitos humanos
fossem invocados para preencher o vazio deixado pelo socia-
lismo. Poderao realmente os direitos humanos preencher tal
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vazio? A minha resposta € um sim muito condicional. O meu
objectivo neste trabalho € identificar as condicdes em que os
direitos humanos podem ser colocados ao servico de uma
politica progressista e emancipatéria. Tal tarefa exige que
sejam claramente entendidas as tensOes dialécticas que
informam a modernidade ocidental’. A crise que hoje afecta
estas tensOes assinala, melhor que qualquer outra coisa,
os problemas que a modernidade ocidental actualmente
defronta. Em minha opinido, a politica de direitos humanos
deste final de século é um factor-chave para compreender tal
crise.

Identifico trés tensdes dialécticas. A primeira ocorre entre
regulacao social e emancipagao social. Tenho vindo a afirmar
que o paradigma da modernidade se baseia numa tensao
dialectica entre regulagao social e emancipagao social, a qual
esta presente, mesmo que de modo diluido, na divisa positi-
vista «ordem e progresso». Neste final de século, esta tensao
deixou de ser uma tensao criativa. A emancipacao deixou de
ser o outro da regulacao para se tornar no duplo da regula-
c¢ao. Enquanto, até finais dos anos sessenta, as crises de
regulagao social suscitavam o fortalecimento das politicas
emancipatorias, hoje a crise da regulagao social — simboli-
zada pela crise do Estado regulador e do Estado-Providéncia
— € a crise da emancipagao social — simbolizada pela crise
da revolucao social e do socialismo enquanto paradigma da
transformacao social radical — sao simultaneas e alimentam-
-se uma da outra. A politica dos direitos humanos, que foi
simultaneamente uma politica reguladora e uma politica
emancipadora, estd armadilhada nesta dupla crise, ao
mesmo tempo que € sinal do desejo de a ultrapassar.

A segunda tensao dialéctica ocorre entre o Estado e a
sociedade civil. O Estado moderno, nao obstante apresentar-
-se como um Estado minimalista, €, potencialmente, um
Estado maximalista, pois a sociedade civil, enquanto o outro
do Estado, auto-reproduz-se através de leis e regulagdoes que
dimanam do Estado e para as quais nao parecem existir limi-
tes, desde que as regras democraticas da produgao de leis
sejam respeitadas. Os direitos humanos estao no cerne desta
tensao: enquanto a primeira geragao de direitos humanos (os
direitos civicos e politicos) foi concebida como uma luta da
sociedade civil contra o Estado, considerado como o principal

! Noutro trabalho, analiso com mais detalhe as tensdes dialécticas da
modernidade ocidental (Santos, 1995)



violador potencial dos direitos humanos, a segunda e terceira
geracoes (direitos econdmicos e sociais e direitos culturais,
da qualidade de vida, etc.) pressupéem que o Estado é o
principal garante dos direitos humanos.

Por fim, a terceira tensao ocorre entre o Estado-nagao e o
que designamos por globalizagdo. O modelo politico da
modernidade ocidental € um modelo de Estados-nagao sobe-
ranos, coexistindo num sistema internacional de Estados
igualmente soberanos — o sistema interestatal. A unidade e
a escala privilegiadas, quer da regulagao social quer da
emancipacao social, € o Estado-nagao. O sistema interestatal
foi sempre concebido como uma sociedade mais ou menos
anarquica, regida por uma legalidade muito ténue, e mesmo
o internacionalismo da classe operaria sempre foi mais uma
aspiragao do que uma realidade. Hoje, a erosao selectiva do
Estado-nagao, imputavel a intensificacao da globalizagao,
coloca a questao de saber se, quer a regulagao social, quer a
emancipacgao social, deverao ser deslocadas para o nivel glo-
bal. E neste sentido que ja se comecou a falar em sociedade
civil global, governo global e equidade global. Na primeira
linha deste processo, esta o reconhecimento mundial da poli-
tica dos direitos humanos. A tensao, porém, repousa, por um
lado, no facto de tanto as violacoes dos direitos humanos
como as lutas em defesa deles continuarem a ter uma deci-
siva dimensao nacional, e, por outro lado, no facto de, em
aspectos cruciais, as atitudes perante os direitos humanos
assentarem em pressupostos culturais especificos. A politica
dos direitos humanos €, basicamente, uma politica cultural.
Tanto assim € que poderemos mesmo pensar os direitos
humanos como sinal do regresso do cultural, e até mesmo do
religioso, em finais de século. Ora, falar de cultura e de reli-
giao é falar de diferenca, de fronteiras, de particularismos.
Como poderao os direitos humanos ser uma politica simulta-
neamente 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 no duplo contexto da globali-
zacao, por um lado, e da fragmentacao cultural e da politica
de identidades, por outro. A minha intencao é justificar uma
politica progressista de direitos humanos com ambito global e
com legitimidade local.
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Acerca das
globalizacoes

Comecarei por especificar o que entendo por globaliza-
¢ao. A globalizagao é muito dificil de definir. Muitas definicoes
centram-se na economia, ou seja, na nova economia mundial
que emergiu nas ultimas duas décadas como consequéncia
da intensificagao vertiginosa da transnacionalizagao da pro-
ducao de bens e servigos e dos mercados financeiros — um
processo através do qual as empresas multinacionais ascen-
deram a uma preeminéncia sem precedentes como actores
internacionais. Para os meus objectivos analiticos, privilegio,
no entanto, uma definigao de globalizagao mais sensivel as
dimensoes sociais, politicas e culturais. Aquilo que habitual-
mente designamos por globalizagao sao, de facto, conjuntos
diferenciados de relagdes sociais; diferentes conjuntos de
relagdes sociais dao origem a diferentes fendmenos de glo-
balizacao. Nestes termos, nao existe estritamente uma enti-
dade unica chamada globalizagao; existem, em vez disso,
globalizagGes; em rigor, este termo sé deveria ser usado no
plural. Qualquer conceito mais abrangente deve ser de tipo
processual e nao substantivo. Por outro lado, enquanto feixes
de relagoes sociais, as globalizagdes envolvem conflitos e,
por isso, vencedores e vencidos. Frequentemente, o discurso
sobre globalizagao € a histéria dos vencedores contada pelos
proprios. Na verdade, a vitéria é aparentemente tao absoluta
que os derrotados acabam por desaparecer totalmente de
cena.

Proponho, pois, a seguinte definicao: a globalizagcdo é o
processo pelo qual determinada condicao ou entidade local
estende a sua influéncia a todo o globo e, ao fazé-lo, desen-
volve a capacidade de designar como local outra condigao
social ou entidade rival.

As implicagdes mais importantes desta definicao sao as
seguintes. Em primeiro lugar, perante as condicbes do sis-
tema-mundo ocidental nao existe globalizagao genuina;
aquilo a que chamamos globalizagao é sempre a globaliza-
¢ao bem sucedida de determinado localismo. Por outras pala-
vras, nao existe condi¢ao global para a qual ndo consigamos
encontrar uma raiz local, uma imersao cultural especifica. Na
realidade, nao consigo pensar uma entidade sem tal enraiza-
mento local; o unico candidato possivel, mas improvavel,
seria a arquitectura interior dos aeroportos. A segunda impli-
cagao € que a globalizagao pressupde a localizagdo. De
facto, vivemos tanto num mundo de localizagdo como num
mundo de globalizacao. Portanto, em termos analiticos, seria
igualmente correcto se a presente situagao e os nossos topi-



cos de investigacao se definissem em termos de localizacao,
em vez de globalizagao. O motivo por que é preferido o
ultimo termo é, basicamente, o facto de o discurso cientifico
hegeménico tender a privilegiar a histéria do mundo na ver-
sao dos vencedores.

Existem muitos exemplos de como a globalizagao pressu-
poe a localizagao. A lingua inglesa enquanto lingua franca é
um desses exemplos. A sua propagacgao enquanto lingua glo-
bal implicou a localizagao de outras linguas potencialmente
globais, nomeadamente a lingua francesa. Quer isto dizer
que, uma vez identificado determinado processo de globaliza-
¢ao, o seu sentido e explicagao integrais nao podem ser obti-
dos sem se ter em conta os processos adjacentes de relocali-
zagao com ele ocorrendo em simultaneo ou sequencial-
mente. A globalizagao do sistema de estrelato de Hollywood
contribuiu para a etnicizagao do sistema de estrelato do
cinema hindu. Analogamente, os actores franceses ou italia-
nos dos anos 60 — de Brigitte Bardot a Alain Delon, de Mar-
cello Mastroiani a Sofia Loren — que simbolizavam entao o
modo universal de representar, parecem hoje, quando reve-
mos os seus filmes, provincianamente europeus, se nao
mesmo curiosamente étnicos. A diferenca do olhar reside em
que, de entao para ca, o modo de representar hollywoodesco
conseguiu globalizar-se. Para dar um exemplo de uma area
totalmente diferente, a medida que se globaliza o hamburger
ou a pizza, localiza-se o bolo de bacalhau portugués ou a fei-
joada brasileira, no sentido em que serao cada vez mais vis-
tos como particularismos tipicos da sociedade portuguesa ou
brasileira.

Uma das transformagdes mais frequentemente associa-
das a globalizagao é a compressao tempo-espacgo, ou seja, 0
processo social pelo qual os fendmenos se aceleram e se
difundem pelo globo. Ainda que aparentemente monolitico,
este processo combina situacoes e condigoes altamente dife-
renciadas e, por esse motivo, nao pode ser analisado inde-
pendentemente das relagoes de poder que respondem pelas
diferentes formas de mobilidade temporal e espacial. Por um
lado, existe a classe capitalista transnacional, aquela que
realmente controla a compressao tempo-espago e que é
capaz de a transformar a seu favor. Existem, por outro lado,
as classes e grupos subordinados, como os trabalhadores
migrantes e os refugiados, que nas duas ultimas décadas
tém efectuado bastante movimentagao transfronteirica, mas
que nao controlam, de modo algum, a compressao tempo-
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-espaco. Entre os executivos das empresas multinacionais €
os emigrantes e refugiados, os turistas representam um ter-
ceiro modo de produgao da compressao tempo-espago.

Existem ainda os que contribuem fortemente para a glo-
balizagao mas, nao obstante, permanecem prisioneiros do
seu tempo-espaco local. Os camponeses da Bolivia, do Pert
e da Colémbia, ao cultivarem coca, contribuem decisiva-
mente para uma cultura mundial da droga, mas eles préprios
permanecem «localizados» nas suas aldeias e montanhas
como desde sempre estiveram. Tal como os moradores das
favelas do Rio, que permanecem prisioneiros da vida urbana
marginal, enquanto as suas cangboes e as suas dangas,
sobretudo o samba, constituem hoje parte de uma cultura
musical globalizada.

Finalmente, e ainda noutra perspectiva, a competéncia
global requer, por vezes, o acentuar da especificidade local.
Muitos dos lugares turisticos de hoje tém de vincar o seu
caracter exotico, vernaculo e tradicional para poderem ser
suficientemente atractivos no mercado global de turismo.

Para dar conta destas assimetrias, a globalizagao, tal
como sugeri, deve ser sempre considerada no plural. Por
outro lado, ha que considerar diferentes modos de produgao
da globalizagao. Distingo quatro modos de producao da glo-
balizacao, os quais, em meu entender, dao origem a quatro
formas de globalizacao.

A primeira forma de globalizagao € o localismo globali-
zado. Consiste no processo pelo qual determinado fenémeno
local € globalizado com sucesso, seja a actividade mundial
das multinacionais, a transformacgao da lingua inglesa em /in-
gua franca, a globalizagao do fast food americano ou da sua
musica popular, ou a adop¢ao mundial das leis de proprie-
dade intelectual ou de telecomunicag¢oes dos EUA.

A segunda forma de globalizagao chamo globalismo loca-
lizado. Consiste no impacto especifico de praticas e imperati-
vos transnacionais nas condi¢oes locais, as quais sao, por
essa via, desestruturadas e reestruturadas de modo a res-
ponder a esses imperativos transnacionais. Tais globalismos
localizados incluem: enclaves de comércio livre ou zonas
francas; desflorestagcao e destruicao macica dos recursos
naturais para pagamento da divida externa; uso turistico de
tesouros histéricos, lugares ou cerimonias religiosos, artesa-
nato e vida selvagem; dumping ecolégico («compra» pelos
paises do Terceiro Mundo de lixos toxicos produzidos nos
paises capitalistas centrais para gerar divisas externas); con-



versao da agricultura de subsisténcia em agricultura para
exportacao como parte do «ajustamento estrutural»; etniciza-
cao do local de trabalho (desvalorizagao do salario pelo facto
de os trabalhadores serem de um grupo étnico considerado
«inferior» ou «menos exigente»).

A divisao internacional da produgao da globalizagao
assume o seguinte padrao: os paises centrais especializam-
-se em localismos globalizados, enquanto aos paises periféri-
cos cabe tao-s6 a escolha de globalismos localizados. O sis-
tema-mundo é uma trama de globalismos localizados e loca-
lismos globalizados?.

Todavia, a intensificagao de interacgcoes globais pressu-
poe outros dois processos, 0s quais nao podem ser correcta-
mente caracterizados, nem como localismos globalizados,
nem como globalismos localizados. Designo o primeiro por
cosmopolitismo. As formas predominantes de dominagao nao
excluem aos Estados-nagao, regioes, classes ou grupos
sociais subordinados a oportunidade de se organizarem trans-
nacionalmente na defesa de interesses percebidos como
comuns, e de usarem em seu beneficio as possibilidades de
interaccao transnacional criadas pelo sistema mundial. As
actividades cosmopolitas incluem, entre outras, didlogos e
organizagoes Sul-Sul, organizagoes mundiais de trabalhado-
res (a Federagao Mundial de Sindicatos e a Confederagao
Internacional dos Sindicatos Livres), filantropia transnacional
Norte-Sul, redes internacionais de assisténcia juridica alterna-
tiva, organizacoes transnacionais de direitos humanos, redes
mundiais de movimentos feministas, organizagées nao gover-
namentais (ONG’s) transnacionais de militancia anticapitalista,
redes de movimentos e associagdes ecoldgicas e de desen-
volvimento alternativo, movimentos literarios, artisticos e cien-
tificos na periferia do sistema mundial em busca de valores
culturais alternativos, nao imperialistas, empenhados em estu-
dos sob perspectivas pés-coloniais ou subalternas, etc., etc.

O outro processo que nao pode ser adequadamente des-
crito, seja como localismo globalizado, seja como globalismo
localizado, € a emergéncia de temas que, pela sua natureza,
sao tao globais como o proprio planeta e aos quais eu cha-
maria, recorrendo ao direito internacional, o patrimonio comum

2 A divisao internacional da produgéo de globalizagao articula-se com uma
divisao nacional do mesmo tipo: as regides centrais ou 0s grupos dominantes
de cada pais participam na produgéo e reproducgéo de localismos globalizados,
enquanto as regioes periféricas ou aos grupos dominados cabe produzir e
reproduzir os globalismos localizados.

Por uma concepcao
multicultural
de direitos humanos

17



18

Boaventura de Sousa
Santos

Os direitos
humanos
enquanto

guiao
emancipatorio

da humanidade. Trata-se de temas que apenas fazem sen-
tido enquanto reportados ao globo na sua totalidade: a sus-
tentabilidade da vida humana na Terra, por exemplo, ou
temas ambientais como a proteccao da camada de ozono, a
preservacao da Amazonia, da Antarctida, da biodiversidade
ou dos fundos marinhos. Incluo ainda nesta categoria a
exploragao do espacgo exterior, da Lua e de outros planetas,
uma vez que as interacgoes fisicas e simbdlicas destes com
a Terra sao também patrimonio comum da humanidade.
Todos estes temas se referem a recursos que, pela sua natu-
reza, tém de ser geridos por fideicomissos da comunidade
internacional em nome das geracoes presentes e futuras.

A preocupag¢ao com o cosmopolitismo e com o patriménio
comum da humanidade conheceu grande desenvolvimento
nas ultimas décadas, mas também fez surgir poderosas
resisténcias. O patriménio comum da humanidade, em espe-
cial, tem estado sob constante ataque por parte de paises
hegemadnicos, sobretudo dos Estados Unidos. Os conflitos,
as resisténcias, as lutas e as coligagoes em torno do cosmo-
politismo e do patriménio comum da humanidade demons-
tram que aquilo a que chamamos globalizagcao €, na verdade,
um conjunto de arenas de lutas transfronteiri¢as.

Neste contexto € util distinguir entre globalizagao de-cima-
para-baixo e globalizagao de-baixo-para-cima, ou entre glo-
balizacao hegemoénica e globalizacao contra-hegemoénica. O
que eu denomino localismo globalizado e globalismo locali-
zado sao globalizagoes de-cima-para-baixo; cosmopolitismo
e patriménio comum da humanidade sao globalizagoes
de-baixo-para-cima.

A complexidade dos direitos humanos reside em que eles
podem ser concebidos, quer como forma de localismo globa-
lizado, quer como forma de cosmopolitismo, ou, por outras
palavras, quer como globalizagao hegeménica, quer como
globalizacao contra-hegeménica. Proponho-me de seguida
identificar as condi¢oes culturais através das quais os direitos
humanos podem ser concebidos como cosmopolitismo ou
globalizagao contra-hegemoénica. A minha tese € que,
enquanto forem concebidos como direitos humanos univer-
sais, os direitos humanos tenderao a operar como localismo
globalizado — uma forma de globalizagao de-cima-para-
-baixo. Serao sempre um instrumento do «choque de civiliza-
coes» tal como o concebe Samuel Huntington (1993), ou



seja, como arma do Ocidente contra o resto do mundo («the
West against the rest»). A sua abrangéncia global sera obtida
a custa da sua legitimidade local. Para poderem operar como
forma de cosmopolitismo, como globalizagao de-baixo-para-
-cima ou contra-hegemonica, os direitos humanos tém de ser
reconceptualizados como multiculturais. O multiculturalismo,
tal como eu o entendo, é pré-condigao de uma relagao equili-
brada e mutuamente potenciadora entre a competéncia glo-
bal e a legitimidade local, que constituem os dois atributos de
uma politica contra-hegemoénica de direitos humanos no
nosso tempo.

E sabido que os direitos humanos n&o s&o universais na
sua aplicagao. Actualmente, sao consensualmente identifica-
dos quatro regimes internacionais de aplicagdo de direitos
humanos: o europeu, o inter-americano, o africano e o asia-
tico’. Mas serdo os direitos humanos universais enquanto
artefacto cultural, um tipo de invariante cultural, parte signifi-
cativa de uma cultura global? Todas as culturas tendem a
considerar os seus valores maximos como os mais abrangen-
tes, mas apenas a cultura ocidental tende a formula-los como
universais. Por isso mesmo, a questdo da universalidade dos
direitos humanos trai a universalidade do que questiona pelo
modo como o questiona. Por outras palavras, a questédo da
universalidade € uma questao particular, uma questao espe-
cifica da cultura ocidental.

O conceito de direitos humanos assenta num bem conhe-
cido conjunto de pressupostos, todos eles tipicamente oci-
dentais, designadamente: existe uma natureza humana uni-
versal que pode ser conhecida racionalmente; a natureza
humana é essencialmente diferente e superior a restante rea-
lidade; o individuo possui uma dignidade absoluta e irreduti-
vel que tem de ser defendida da sociedade ou do Estado; a
autonomia do individuo exige que a sociedade esteja organi-
zada de forma nao hierarquica, como soma de individuos
livres (Panikkar, 1984: 30). Uma vez que todos estes pressu-
postos sao claramente ocidentais e faciimente distinguiveis
de outras concepgoes de dignidade humana em outras cultu-
ras, teremos de perguntar por que motivo a questao da uni-
versalidade dos direitos humanos se tornou tao acesamente
debatida. Ou por que razao a universalidade socioldgica
desta questao se sobrepds a sua universalidade filoséfica.

3 Para uma andlise mais aprofundada dos quatro regimes internacionais
de direitos humanos, ver Santos, 1995: 330-37, e a bibliografia ai referida.
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Se observarmos a histéria dos direitos humanos no
periodo imediatamente a seguir a Segunda Grande Guerra,
nao é dificil concluir que as politicas de direitos humanos esti-
veram em geral ao servigo dos interesses econémicos e geo-
politicos dos Estados capitalistas hegemoénicos. Um discurso
generoso e sedutor sobre os direitos humanos permitiu atro-
cidades indescritiveis, as quais foram avaliadas de acordo
com revoltante duplicidade de critérios. Escrevendo em 1981
sobre a manipulagao da tematica dos direitos humanos nos
Estados Unidos pelos meios de comunicacao social, Richard
Falk identifica uma «politica de invisibilidade» e uma «politica
de supervisibilidade». Como exemplos da politica de invisibili-
dade, menciona Falk a ocultagao total, pelos media, das noti-
cias sobre o tragico genocidio do povo Maubere em Timor
Leste (que ceifou mais de 300.000 vidas) e a situagao dos
cerca de cem milhdes de «intocaveis» na india. Como exem-
plos da politica de supervisibilidade, Falk menciona a exube-
rancia com que os atropelos pés-revolucionarios dos direitos
humanos no Irao e no Vietname foram relatados nos Estados
Unidos. A verdade é que o mesmo pode dizer-se dos paises
da Uniao Europeia, sendo o exemplo mais gritante justa-
mente o siléncio mantido sobre o genocidio do povo mau-
bere, escondido dos europeus durante uma década, assim
facilitando o continuo e préspero comércio com a Indonésia.

A marca ocidental, ou melhor, ocidental-liberal do dis-
curso dominante dos direitos humanos pode ser faciimente
identificada em muitos outros exemplos: na Declaragao Uni-
versal de 1948, elaborada sem a participagao da maioria dos
povos do mundo; no reconhecimento exclusivo de direitos
individuais, com a unica excepg¢ao do direito colectivo a auto-
determinagao, o qual, no entanto, foi restringido aos povos
subjugados pelo colonialismo europeu; na prioridade conce-
dida aos direitos civicos e politicos sobre os direitos econémi-
cos, sociais e culturais e no reconhecimento do direito de pro-
priedade como o primeiro e, durante muitos anos, o Unico
direito econdémico.

Mas ha também um outro lado desta questao. Em todo o
mundo, milhoes de pessoas e milhares de ONG’s tém vindo a
lutar pelos direitos humanos, muitas vezes correndo grandes
riscos, em defesa de classes sociais e grupos oprimidos, em
muitos casos vitimizados por Estados capitalistas autoritarios.
Os objectivos politicos de tais lutas sao frequentemente expli-
cita ou implicitamente anticapitalistas. Gradualmente, foram-se
desenvolvendo discursos e praticas contra-hegeménicos de



direitos humanos, foram sendo propostas concepcoes nao
ocidentais de direitos humanos, foram-se organizando dialo-
gos interculturais de direitos humanos. Neste dominio, a tarefa
central da politica emancipatéria do nosso tempo consiste em
transformar a conceptualizagao e pratica dos direitos huma-
nos de um localismo globalizado num projecto cosmopolita.

Passo a enumerar as principais premissas de uma tal
transformacgao. A primeira premissa é a superagao do debate
sobre universalismo e relativismo cultural. Trata-se de um
debate intrinsecamente falso, cujos conceitos polares sao
igualmente prejudiciais para uma concepgao emancipatéria de
direitos humanos. Todas as culturas sao relativas, mas o relati-
vismo cultural enquanto atitude filosofica € incorrecto. Todas as
culturas aspiram a preocupagoes e valores universais, mas 0
universalismo cultural, enquanto atitude filoséfica, € incorrecto.
Contra o universalismo, ha que propor dialogos interculturais
sobre preocupagdes isomérficas. Contra o relativismo, ha que
desenvolver critérios politicos para distinguir politica progres-
sista de politica conservadora, capacitagao de desarme, eman-
cipacao de regulagao. Na medida em que o debate despole-
tado pelos direitos humanos pode evoluir para um dialogo
competitivo entre culturas diferentes sobre os principios de di-
gnidade humana, é imperioso que tal competicao induza as
coligacoes transnacionais a competir por valores ou exigéncias
maximos, e nao por valores ou exigéncias minimos (quais sao
os critérios verdadeiramente minimos? os direitos humanos
fundamentais? os menores denominadores comuns?). A adver-
téncia frequentemente ouvida hoje contra os inconvenientes de
sobrecarregar a politica de direitos humanos com novos direi-
tos ou com concep¢oes mais exigentes de direitos humanos
(Donnelly, 1989: 109-24) é uma manifestacao tardia da redu-
¢ao do potencial emancipatério da modernidade ocidental a
emancipacao de baixa intensidade possibillitada ou tolerada
pelo capitalismo mundial. Direitos humanos de baixa intensi-
dade como o outro lado de democracia de baixa intensidade.

A segunda premissa da transformag¢ao cosmopolita dos
direitos humanos é que todas as culturas possuem concep-
coes de dignidade humana, mas nem todas elas a concebem
em termos de direitos humanos. Torna-se, por isso, impor-
tante identificar preocupagdes isomorficas entre diferentes
culturas. Designacoes, conceitos e Weltanschauungen dife-
rentes podem transmitir preocupag¢des ou aspiragoes seme-
lhantes ou mutuamente inteligiveis. Na sec¢ao seguinte darei
alguns exemplos.

Por uma concepgao
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A terceira premissa € que todas as culturas sao incomple-
tas e problematicas nas suas concepg¢oes 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 so cultura. A
ideia de completude esta na origem de um excesso de sen-
tido de que parecem enfermar todas as culturas, e é por isso
que a incompletude € mais facilmente perceptivel do exterior,
a partir da perspectiva de outra cultura. Aumentar a conscién-
cia de incompletude cultural até ao seu maximo possivel €
uma das tarefas mais cruciais para a construgao de uma con-
cepcao multicultural de direitos humanos.

A quarta premissa é que todas as culturas tém versoes
diferentes de dignidade humana, algumas mais amplas do
que outras, algumas com um circulo de reciprocidade mais
largo do que outras, algumas mais abertas a outras culturas
do que outras. Por exemplo, a modernidade ocidental desdo-
brou-se em duas concepgoes e praticas de direitos humanos
profundamente divergentes — a liberal e a marxista — uma
dando prioridade aos direitos civicos e politicos, a outra
dando prioridade aos direitos sociais e econémicos®. Ha que
definir qual delas propée um circulo de reciprocidade mais
amplo.

Por ultimo, a quinta premissa é que todas as culturas ten-
dem a distribuir as pessoas e 0s grupos sociais entre dois
principios competitivos de pertencga hierarquica. Um — o prin-
cipio da igualdade — opera através de hierarquias entre uni-
dades homogéneas (a hierarquia de estratos sécio-economi-
cos; a hierarquia cidadao/estrangeiro). O outro — o principio
da diferengca — opera através da hierarquia entre identidades
e diferengas consideradas unicas (a hierarquia entre etnias
ou ragas, entre sexos, entre religioes, entre orientagoes
sexuais). Os dois principios nao se sobrepéem necessaria-
mente e, por esse motivo, nem todas as igualdades sao idén-
ticas e nem todas as diferengas sao desiguais.

Estas sao as premissas de um dialogo intercultural sobre
a dignidade humana que pode levar, eventualmente, a uma
concepgao mestica de direitos humanos, uma concepcgao
que, em vez de recorrer a falsos universalismos, se organiza
como uma constelagao de sentidos locais, mutuamente inteli-
giveis, e se constitui em redes de referéncias normativas
capacitantes.

4 Ver, por exemplo, Pollis e Schwab, 1979; Pollis, 1982; An-na'im, 1992.



No caso de um didlogo intercultural, a troca nao é apenas
entre diferentes saberes, mas também entre diferentes cultu-
ras, ou seja, entre universos de sentido diferentes e, em
grande medida, incomensuraveis. Tais universos de sentido
consistem em constelagoes de topoi fortes. Os topoi sao os
lugares comuns retéricos mais abrangentes de determinada
cultura. Funcionam como premissas de argumentagao que,
por nao se discutirem, dada a sua evidéncia, tornam possivel
a produgao e a troca de argumentos. Topoi fortes tornam-se
altamente vulneraveis e problematicos quando «usados»
numa cultura diferente. O melhor que Ihes pode acontecer é
serem despromovidos de premissas de argumentagcao a
meros argumentos. Compreender determinada cultura a par-
tir dos topoi de outra cultura pode revelar-se muito dificil, se
nao mesmo impossivel. Partindo do pressuposto de que tal
nao € impossivel, proponho a seguir uma hermenéutica diato-
pica, um procedimento hermenéutico que julgo adequado
para nos guiar nas dificuldades a enfrentar, ainda que nao
necessariamente para as superar. Na area dos direitos
humanos e da dignidade humana, a mobilizacao de apoio
social para as possibilidades e exigéncias emancipatorias
que eles contém so6 sera concretizavel na medida em que tais
possibilidades e exigéncias tiverem sido apropriadas e absor-
vidas pelo contexto cultural local. Apropriacao e absorgao,
neste sentido, nao podem ser obtidas através da canibaliza-
¢ao cultural. Requerem um dialogo intercultural e uma herme-
néutica diatépica.

A hermenéutica diatépica baseia-se na ideia de que os
topoi de uma dada cultura, por mais fortes que sejam, sao tao
incompletos quanto a prépria cultura a que pertencem. Tal
incompletude nao € visivel do interior dessa cultura, uma vez
que a aspiracao a totalidade induz a que se tome a parte pelo
todo. O objectivo da hermenéutica diatépica nao €, porém,
atingir a completude — um objectivo inatingivel — mas, pelo
contrario, ampliar ao maximo a consciéncia de incompletude
mutua através de um dialogo que se desenrola, por assim
dizer, com um pé numa cultura e outro, noutra. Nisto reside o
seu caracter dia-topico®.

Um exemplo de hermenéutica diatdpica € a que pode ter
lugar entre o topos dos direitos humanos na cultura ocidental,
o topos do dharma na cultura hindu e o topos da umma na
cultura islamica. Segundo Panikkar, dharma «é o que sus-

5 A este respeito, ver também Panikkar, 1984: 28.
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tenta, da coesao e, portanto, for¢a, a uma dada coisa, a reali-
dade e, em ultima instancia, aos trés mundos (triloka). A jus-
tica da coesao as relagbes humanas; a moralidade mantém a
pessoa em harmonia consigo mesma; o direito € o principio
do compromisso nas relacoes humanas; a religiao é o que
mantém vivo o universo; o destino € o que nos liga ao futuro;
a verdade € a coesao interna das coisas... Um mundo onde a
nocao de Dharma é central e quase omnipresente nao esta
preocupado em encontrar o ‘direito’ de um individuo contra
outro ou do individuo perante a sociedade, mas antes em
avaliar o caracter dharmico (correcto, verdadeiro, consis-
tente) ou adharmico de qualquer coisa ou acgao no complexo
teantropocdsmico total da realidade.» (1984:39)°.

Vistos a partir do topos do dharma, os direitos humanos
sao incompletos na medida em que nao estabelecem a liga-
¢ao entre a parte (o individuo) e o todo (o cosmos), ou dito de
forma mais radical, na medida em que se centram no que é
meramente derivado, os direitos, em vez de se centrarem no
imperativo 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 verdade, também a partir da
umma, cComo veremos a seguir, a concepgao ocidental dos
direitos humanos esta contaminada por uma simetria muito
simplista e mecanicista entre direitos e deveres. Apenas
garante direitos aqueles a quem pode exigir deveres. Isto
explica por que razao, na concepg¢ao ocidental dos direitos
humanos, a natureza nao possui direitos: porque nao lhe
podem ser impostos deveres. Pelo mesmo motivo, é impossi-
vel garantir direitos as geracoes futuras: nao possuem direi-
tos porque nao possuem deveres.

Por outro lado, e inversamente, visto a partir do topos dos
direitos humanos, o dharma também é incompleto, dado o
seu enviesamento fortemente nao-dialéctico a favor da har-
monia, ocultando assim injusticas e negligenciando total-
mente o valor do conflito como caminho para uma harmonia
mais rica. Além disso, o dharma nao esta preocupado com os
principios da ordem democratica, com a liberdade e a auto-
nomia, e negligencia o facto de, sem direitos primordiais, 0
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

6\er também K. Inada, 1990; K. Mitra, 1982; R. Thapar, 1966.



uma dimensao individual irredutivel: nao sao as sociedades
que sofrem, mas sim os individuos.

Num outro nivel conceptual, pode ser ensaiada a mesma
hermenéutica diatopica entre o topos dos direitos humanos e
0 topos da umma na cultura islamica. Os passos do Corao
em que surge a palavra umma sao tao variados que o0 seu
significado nao pode ser definido com rigor. O seguinte,
porém, parece ser certo: o conceito de umma refere-se sem-
pre a entidades étnicas, linguisticas ou religiosas de pessoas
que sao o objecto do plano divino de salvagao. A medida que
a actividade profética de Maomé foi progredindo, os funda-
mentos religiosos da umma tornaram-se cada vez mais evi-
dentes e, consequentemente, a umma dos arabes foi trans-
formada na umma dos mugulmanos. Vista a partir do topos
da umma, a incompletude dos direitos humanos individuais
reside no facto de, com base neles, ser impossivel fundar os
lacos e as solidariedades colectivas sem as quais nenhuma
sociedade pode sobreviver, e muito menos prosperar. Exem-
plo disto mesmo € a dificuldade da concep¢ao ocidental de
direitos humanos em aceitar direitos colectivos de grupos
sociais ou povos, sejam eles as minorias étnicas, as mulhe-
res, as criangas ou os povos indigenas. Este &, de facto, um
exemplo especifico de uma dificuldade muito mais ampla: a
dificuldade em definir a comunidade enquanto arena de soli-
dariedades concretas, campo politico dominado por uma obri-
gacao politica horizontal. Esta ideia de comunidade, central
para Rousseau, foi varrida do pensamento liberal, que redu-
ziu toda a complexidade societal a dicotomia Estado/socie-
dade civil.

Mas, por outro lado, a partir do topos dos direitos huma-
nos individuais, a umma sublinha demasiado os deveres em
detrimento dos direitos e, por isso, tende a perdoar desigual-
dades que seriam de outro modo inadmissiveis, como a desi-
gualdade entre homens e mulheres ou entre mugulmanos e
nao-mugulmanos. A hermenéutica diatépica mostra-nos que
a fraqueza fundamental da cultura ocidental consiste em
estabelecer dicotomias demasiado rigidas entre o individuo e
a sociedade, tornando-se assim vulneravel ao individualismo
possessivo, ao narcisismo, a alienagao e a anomia. De igual
modo, a fraqueza fundamental das culturas hindu e islamica
deve-se ao facto de nenhuma delas reconhecer que o soffri-
mento humano tem uma dimensao individual irredutivel, a
qual s6 pode ser adequadamente considerada numa socie-
dade nao hierarquicamente organizada.
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O reconhecimento de incompletudes mutuas é condicao
sine qua non de um dialogo intercultural. A hermenéutica dia-
topica desenvolve-se tanto na identificagao local como na
inteligibilidade translocal das incompletudes. Um bom exem-
plo de hermenéutica diatépica entre a cultura islamica e a cul-
tura ocidental no campo dos direitos humanos € dado por
Abdullahi An-na’im (1990; 1992). Existe um longo debate
acerca das relagoes entre islamismo e direitos humanos e da
possibilidade de uma nocgéo islamica de direitos humanos’.
Este debate abrange um largo espectro de posicoes e o seu
impacto ultrapassa o mundo islamico. Embora correndo o
risco de excessiva simplificagao, duas posicoes extremas
podem ser identificadas neste debate. Uma, absolutista ou
fundamentalista, € sustentada por aqueles para quem o sis-
tema juridico religioso do Islao, a Shari'a, deve ser integral-
mente aplicado como o direito do Estado islamico. Segundo
esta posicao, ha inconsisténcias irreconciliaveis entre a
Shari'a e a concep¢ao ocidental dos direitos humanos, e
sempre que tal ocorra a Shari’'a deve prevalecer. Por exem-
plo, relativamente ao estatuto dos nao-mugulmanos, a Shari'a
determina a criacao de um Estado para mugulmanos que
apenas reconhece estes como cidadaos, negando aos nao-
-mugulmanos quaisquer direitos politicos. Ainda segundo a
Shari’a, a paz entre mugulmanos e nao-mugulmanos é sem-
pre problematica e os confrontos podem ser inevitaveis. Rela-
tivamente as mulheres, o problema da igualdade nem sequer
se poe; a Shari'a impoe a segregagao das mulheres e, em
algumas interpretagoes mais estritas, exclui-as de toda a vida
publica.

No outro extremo, encontram-se o0s secularistas ou
modernistas, que entendem deverem os mugulmanos organi-
zar-se em Estados seculares. O Islao € um movimento reli-
gioso e espiritual e nao politico e, como tal, as sociedades
mugc¢ulmanas modernas sao livres de organizar o seu governo
do modo que julgarem conveniente e apropriado as circuns-
tancias. A aceitagao de direitos humanos internacionais é
uma questao de decisao politica independente de considera-
coes religiosas. Apenas para dar um exemplo, entre muitos,
desta posicao: uma lei tunisina de 1956 proibiu a poligamia
com o argumento de ter deixado de ser aceitavel, tanto mais

7 Para além de An-na’im (1990; 1992), veja-se Dwyer, 1991; Mayer, 1991;
Leites, 1991; Afkhami, 1995. Veja-se também Hassan, 1982; Al Faruqui, 1983.
Acerca do debate mais amplo sobre a relagao entre modernidade e o despertar
religioso islamico, veja-se, por exemplo, Sharabi, 1992 e Shariati, 1986.



que a exigéncia coranica de justica no tratamento das co-
-esposas era impossivel de realizar na pratica por qualquer
homem, excepto o Profeta.

An-na’im critica estas duas posigoes extremas. A via per
mezzo que propoe pretende encontrar fundamentos intercul-
turais para os direitos humanos, identificando as areas de
conflito entre a Shari’a e «os critérios de direitos humanos» e
estabelecendo uma reconciliacao ou relagao positiva entre os
dois sistemas. O problema da Shari'a histérica € que exclui
mulheres e nao-mucgulmanos do campo de reciprocidade.
Para o resolver, é necessaria uma reforma ou reconstrugao
da Shari'a. O método proposto para tal «Reforma islamica»
assenta numa revisao evolucionista das fontes islamicas, que
reconsidera o contexto histérico especifico em que a Shari'a
foi criada pelos juristas dos séculos VIl e IX. Nesse contexto
histérico especifico, uma construcao restritiva do Outro e da
reciprocidade foi provavelmente justificada. Hoje, porém, o
contexto é totalmente diferente e € possivel reencontrar nas
fontes originarias do Islao plena justificacao para uma visao
mais ampla de reciprocidade.

Seguindo os ensinamentos de Maomé, An-na’im demons-
tra que uma analise atenta do conteudo do Corao e do Suna
revela dois niveis ou fases da mensagem do Islao: uma, do
periodo da Meca Antiga, e outra, do periodo subsequente, de
Medina. A mensagem primitiva de Meca € a mensagem
eterna e fundamental do Islao, que sublinha a dignidade ine-
rente a todos os seres humanos, independentemente de
sexo, religiao ou raga. Esta mensagem, considerada dema-
siado avangada para as condicoes historicas do século VIl (a
fase de Medina), foi suspensa e a sua aplicacao adiada até
que no futuro as circunstancias a tornassem possivel. O
tempo e o contexto, diz An-na’im, estao agora maduros para
tal.

Nao 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 tentativa de
transformar a concepgao de direitos humanos ocidental numa
concepgao intercultural que reivindica para eles a legitimi-
dade islamica, em vez de renunciar a ela. Em abstracto e
visto de fora, é dificil ajuizar qual das abordagens, a religiosa

8 Sobre a construgao etnocéntrica do Outro, oriental, pela cultura e ciéncia
europeias a partir do séc. XIX, cfr. Said, 1985.
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ou a secularista, tera mais probabilidades de prevalecer num
dialogo intercultural sobre direitos humanos a partir do Islao.
Porém, tendo em mente que os direitos humanos ocidentais
sao a expressao de um profundo, se bem que incompleto,
processo de secularizagao, sem paralelo na cultura islamica,
estaria inclinado a sugerir que, no contexto mugulmano, a
energia mobilizadora necessaria para um projecto cosmopo-
lita de direitos humanos podera gerar-se mais facilmente num
quadro religioso esclarecido. Se este for o caso, a aborda-
gem de An-na’im € muito promissora.

A hermenéutica diatépica nao é tarefa para uma sé pes-
soa, escrevendo dentro de uma unica cultura. Nao é, por-
tanto, surpreendente que a abordagem de An-na'im, um
genuino exercicio de hermenéutica diatépica, seja por ele
conduzida com consisténcia desigual. Na minha perspectiva,
An-na’im aceita demasiado facil e acriticamente a ideia de
direitos humanos universais. Apesar de este autor subscrever
uma abordagem evolucionista e estar realmente atento ao
contexto historico da tradicao islamica, a sua interpretagao
resulta surpreendentemente a-histérica e ingenuamente uni-
versalista quanto a Declaracao Universal dos Direitos Huma-
nos. A hermenéutica diatépica requer, nao apenas um tipo de
conhecimento diferente, mas também um diferente processo
de criagao de conhecimento. A hermenéutica diatopica exige
uma produgao de conhecimento colectiva, interactiva, inter-
subjectiva e reticular.

A hermenéutica diatépica conduzida por An-na’im a partir
da perspectiva da cultura islamica e as lutas pelos direitos
humanos organizadas pelos movimentos feministas islami-
cos, seguindo as ideias da «Reforma islamica» por ele pro-
postas, tém de ser complementadas por uma hermenéutica
diatopica conduzida a partir da perspectiva de outras culturas
e, nomeadamente, da perspectiva da cultura ocidental dos
direitos humanos. Este € provavelmente o Unico meio de inte-
grar na cultura ocidental a nogao de direitos colectivos, os
direitos da natureza e das futuras geragdes, bem como a
nocao de deveres e responsabilidades para com entidades
colectivas, sejam elas a comunidade, o mundo ou mesmo o
CcOSmos.

Mais genericamente, a hermenéutica diatépica oferece
um amplo campo de possibilidades para os debates que
estao actualmente a ocorrer nas diferentes regides culturais
do sistema mundial sobre os temas gerais do universalismo,
relativismo, multiculturalismo, pés-colonialismo, quadros cul-



turais da transformacao social, tradicionalismo e renovacéo
cultural®. Porém, uma concepgao idealista de dialogo intercul-
tural podera esquecer facilmente que tal didlogo sé é possivel
através da simultaneidade temporaria de duas ou mais con-
temporaneidades diferentes. Os parceiros no didlogo sao
apenas superficialmente contemporaneos; na verdade, cada
um deles sente-se apenas contemporaneo da tradicao histo-
rica da sua cultura. E assim sobretudo quando as diferentes
culturas envolvidas no didlogo partiiham um passado de
sucessivas trocas desiguais. Que possibilidades existem para
um dialogo intercultural se uma das culturas em presenca foi
moldada por macicas e prolongadas violagcdes dos direitos
humanos perpetradas em nome da outra cultura? Quando as
culturas partilham tal passado, o presente que partilham no
momento de iniciarem o dialogo €, no melhor dos casos, um
quid pro quo e, no pior dos casos, uma fraude. O dilema cul-
tural que se levanta é o seguinte: dado que, no passado, a
cultura dominante tornou impronunciaveis algumas das aspi-
ragoes a dignidade humana por parte da cultura subordinada,
sera agora possivel pronuncia-las no didlogo intercultural
sem, ao fazé-lo, justificar e mesmo reforgar a sua impronun-
ciabilidade?

Imperialismo cultural e epistemicidio sao parte da trajecté-
ria histérica da modernidade ocidental. Apos séculos de tro-
cas culturais desiguais, sera justo tratar todas as culturas de
forma igual? Sera necessario tornar impronunciaveis algumas
aspiragoes da cultura ocidental para dar espaco a pronuncia-
bilidade de outras aspiragdes de outras culturas? Paradoxal-
mente — e contrariando o discurso hegemoénico —, é preci-
samente no campo dos direitos humanos que a cultura oci-
dental tem de aprender com o Sul para que a falsa universali-
dade atribuida aos direitos humanos no contexto imperial
seja convertida, na translocalidade do cosmopolitismo, num
didlogo intercultural.

O caracter emancipatério da hermenéutica diatépica nao
esta garantido a priori e, de facto, o multiculturalismo pode
ser o novo rétulo de uma politica reaccionaria. Basta mencio-
nar o multiculturalismo do primeiro ministro da Malasia ou da
gerontocracia chinesa quando se referem a «concepg¢ao asia-

9 Para o debate africano ver O. Oladipo, 1989; Oruka, 1990; K. Wiredu,
1990; Wamba dia Wamba, 1991a, 1991b; H. Procee, 1992; M.B. Ramose,
1992. Uma amostra do rico debate na India existe em A. Nandy, 1987a, 1987b,
1988; P. Chatterjee, 1984; T. Pantham, 1988. Uma visao global sobre as dife-
rengas culturais pode ser encontrada em Galtung, 1981.
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Conclusao

tica de direitos humanos» para justificar as conhecidas e as
desconhecidas «Tianamens». Para prevenir esta perversao,
dois imperativos interculturais devem ser aceites por todos os
grupos empenhados na hermenéutica diatépica. O primeiro
pode formular-se assim: das diferentes versées de uma dada
cultura, deve ser escolhida aquela que representa o circulo
mais amplo de reciprocidade dentro dessa cultura, a versao
que vai mais longe no reconhecimento do outro. Como vimos,
das duas diferentes interpretagcoes do Corao, An-na'im esco-
lhe a que possui o circulo mais amplo de reciprocidade, a que
abrange igualmente mugulmanos e nao-mugulmanos, homens
e mulheres. O mesmo procedimento deve ser adoptado na
cultura ocidental. Das duas versdes de direitos humanos
existentes na nossa cultura — a liberal e a marxista — a mar-
xista deve ser adoptada, pois amplia para os dominios eco-
némico e social a igualdade que a versao liberal apenas con-
sidera legitima no dominio politico.

O segundo imperativo intercultural pode ser enunciado do
seguinte modo: uma vez que todas as culturas tendem a dis-
tribuir pessoas e grupos de acordo com dois principios con-
correntes de pertenca hierarquica, e, portanto, com concep-
¢coes concorrentes de igualdade e diferenga, as pessoas e 0s
grupos sociais tém o direito a ser iguais quando a diferenca
o0s inferioriza, e o direito a ser diferentes quando a igualdade
0s descaracteriza. Este é, consabidamente, um imperativo
muito dificil de atingir e de manter. Os Estados constitucio-
nais multinacionais como a Bélgica aproximam-se dele em
alguns aspectos. Existe neste momento grande esperanga de
que a Africa do Sul venha a ser outro exemplo.

Na forma como sao agora predominantemente entendi-
dos, os direitos humanos sao uma espécie de esperanto que
dificilmente podera tornar-se na linguagem quotidiana da di-
gnidade humana nas diferentes regidoes do globo. Compete a
hermenéutica diatopica proposta neste artigo transforma-los
numa politica cosmopolita que ligue em rede linguas nativas
de emancipagao, tornando-as mutuamente inteligiveis e tra-
duziveis. Este projecto pode parecer demasiado utdpico.
Mas, como disse Sartre, antes de ser concretizada, uma ideia
tem uma estranha semelhanga com a utopia. Seja como for,
o importante & nao reduzir o realismo ao que existe, pois, de
outro modo, podemos ficar obrigados a justificar o que existe,
por mais injusto ou opressivo que seja. )
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