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RESUMO

Esta monografia tem como objetivo tratar dos conflitos gerados a partir das relacdes entre
diferentes culturas, tendo em vista a questdo religiosa como orientadora de acdes e relagdes
humanas. Considerando as diferencas entre as concep¢des de mundo de sociedades
tradicionais — determinadas, muitas vezes, pela religido — e os principios constitutivos da
sociedade moderna ocidental, discutimos as dificuldades existentes no ambito das rela¢des
interculturais. Diante da grande diversidade de culturas atuantes no mundo globalizado,
abordamos a necessidade de repensar os meios de se construir um didlogo intercultural que
sustente harmoniosas relacdes entre as diferentes sociedades. Questionamos, nesse contexto,
tanto a validade quanto a efetividade dos Direitos Humanos como uma linguagem universal
do Sistema Internacional. Uma vez construidos historicamente e formulados pelo Ocidente, os
Direitos Humanos carregam principios da modernidade liberal que se contrapdem a modos e a
concepcoes de vida de diversos povos. Tratamos, nesse aspecto, da possibilidade dos Direitos
Humanos tornarem-se os instrumentos através dos quais as distancias culturais possam ser
vencidas pela compreensdo mutua. A partir desta perspectiva utilizamo-nos de andlise
bibliogréfica e de alguns casos ilustrativos para levantar consideragdes nao so relevantes, mas
também urgentes no campo das relacdes internacionais.

PALAVRAS-CHAVE: Religido; Tradi¢do; Modernidade; Globaliza¢do; Direitos Humanos;
Diélogo intercultural.



ABSTRACT

The objective of this study is to deal with the conflicts brought by the relationships between
different cultures, seeing that the religious issue guides human actions and relations.
Considering the differences between the concept of world in traditional societies — many
times determined by religion — and the principles which constitute the modern western
society, we discuss the difficulties present in the scope of intercultural relations. Facing the
great diversity of acting cultures in the globalized world, we deal with the need to rethink the
means of building an intercultural dialogue which supports harmonious relationships between
the different societies. We question, in this context, the validity and the effectiveness of
Human Rights as an universal language of the International System. Once historically built
and formed by the West, the Human Rights carry principles of the liberal modernity that go
against the concepts and way of life of several peoples. In this sense, we analyze the viability
of the Human Rights as an instrument to overcome the cultural distances and to promote
mutual comprehension. From this perspective we make use of bibliographic revision and
some illustrative cases in order to raise not only relevant but emergency questions in the field
of the international relations.

KEYWORDS: Religion; Tradition; Modernity; Globalization; Human Rights; Intercultural
Dialogue.
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INTRODUCAO

“Nao querer ter vaidade € a pior forma de se
envaidecer? Ndo. Acho que estou precisando de
olhar sem que a cor dos meus olhos importe,
preciso ficar isenta de mim para ver!”

Clarice Lispector

As relagdes sociais, ponto de partida para todas as constru¢des humanas, sdo pensadas
nos diversos ambitos das ciéncias humanas, inclusive nas relagdes internacionais. Dentro ou
fora de dadas comunidades e sociedades, e ainda nas relacdes entre culturas distintas, as
relagdes humanas se ddo por meio da acdo comunicativa entre seus membros. Nesse sentido,
para a construcdo de relacdes pacificas entre diferentes sociedades faz-se necessdrio firmar
didlogos interculturais baseados na compreensao mutua das partes. Uma vez que o diferente, o
estranho e o distante sdo evidenciados pelo processo de globalizacdo, torna-se imprescindivel
a escolha de uma linguagem vdlida para a constru¢do de didlogos que promovam o
reconhecimento e a afirmag@o do ‘outro’ no cendrio mundial. Caso insistamos em ‘enxergar’
e conceber o ‘outro’ sob nossas proprias perspectivas e concepgdes — as quais sao historica e
culturalmente determinadas -, tudo o que nos € diferente tornar-se-4, inevitavelmente, objeto
de nosso juizo valorativo. Por isso, algumas consideracdes devem ser feitas na tentativa de se
estabelecerem relacdes humanas proveitosas em um plano de diversidades. Portanto, construir
relagcdes de igualdade entre as diferencas exigir-nos-4 aquilo que propde Clarice Lispector:

“olhar sem que a cor dos meus olhos importe”.

Nesse aspecto, este presente trabalho tem como objetivo tratar das relacdes entre as
diferentes culturas e dos conflitos gerados a partir dessas; tendo em vista a questio religiosa

como orientadora das agdes e relagdes humanas.

Considerando a problemética que envolve nosso estudo: a religido como expressao dos
conflitos interculturais, observamos que estes se ddo, essencialmente, pelas diferencas
existentes entre a modernidade e a tradi¢cdo. A religido confere valores e significados as
concepcoes de mundo das sociedades tradicionais, que sdo desconhecidos nas sociedades
modernas liberais - ou mesmo irrelevantes a elas -, visto seus principios constitutivos. Essa
pode ser, pois, uma base de conflitos que ocorrem de diferentes formas e que sdo acentuados

nos tempos de globalizacao.
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Nesse contexto, questionaremos a validade dos Direitos Humanos enquanto
instrumentos legitimos do sistema internacional, uma vez que, formulados pelo Ocidente,
carregam principios da modernidade que se contrapdem a modos e a concepgdes de vida de
diversas sociedades organizadas tradicionalmente. Ao mesmo tempo, pretende-se também
analisar a possibilidade de os conflitos culturais que ocorrem em ambito internacional

poderem ser resolvidos a partir deste mesmo sistema de Direitos, os Direitos Humanos.

Diante disso, nosso estudo tem como proposta abordar as possibilidades de se
estabelecerem relacdes interculturais pautadas em didlogos que sustentem formas pacificas de
solucdo de conflitos, adequadas as relacdes entre diferentes sociedades no mundo atual. Nesse
aspecto, analisaremos a potencialidade de os Direitos Humanos atuarem como a linguagem
utilizada na constru¢do desses didlogos, e ainda como meio de resolucdo dos conflitos

internacionais, sobretudo os interculturais.

Para isso, nos ateremos a uma revisao bibliografica que parte do campo da sociologia,
fundamental para a andlise dos demais autores das ciéncias humanas — que citaremos
oportunamente -, € para o estudo tanto dos casos colocados quanto das propostas entdo

referidas.

Tendo apresentado, pois, o tema, sua relevancia nos estudos das relacdes
internacionais e as premissas metodoldgicas utilizadas, passemos a explanagao da estrutura da

presente monografia.

No primeiro capitulo levantaremos algumas consideracdes do campo da sociologia e
da antropologia sobre a questdo religiosa como orientadora das acdes e relacdes sociais e,
portanto, como fator determinante na formacgao cultural. Em seguida, faremos a contraposi¢ao
das concepgdes de tempo e espago para as sociedades modernas e para as tradicionais, a fim
de caracterizar cada uma dessas sociedades e também esclarecer as fontes dos impasses
surgidos com o contato dessas. Ja no terceiro capitulo deste trabalho, nos ateremos a questao
dos Direitos Humanos, tratando do seu processo histérico e incitando suas potencialidades
como linguagem vdlida para o mundo globalizado. Tendo visto isso, no quarto capitulo
retomaremos as consideragdes até entdo feitas ao analisar a atuagdo da midia no processo de
globalizacdo. Neste momento, abordaremos alguns casos de conflitos gerados a partir de
relacdes entre as diferentes sociedades, ressaltando, nesse contexto, a problemdtica da
linguagem. No quinto, e ultimo capitulo, trataremos de duas propostas em que os Direitos

Humanos sao pensados - e repensados — tanto como possiveis mediadores do didlogo
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intercultural, quanto como os instrumentos através dos quais as distancias e as diferencas

culturais possam ser vencidas pela compreensao mutua.

Colocado isso, ressaltamos que a problemdtica desta dissertagdo vai ao encontro da
especificidade da relacdo entre o Oriente e o Ocidente, em que a questdo religiosa é a

expressdao maxima do confronto que se da entre as sociedades modernas e as tradicionais.

Nesse sentido, a abordagem de Said faz-se de extrema importancia para o
direcionamento de nossos estudos. Seguem, portanto, algumas consideracdes da andlise desse

autor, as quais norteiam todo o desenvolvimento deste trabalho.

Consideremos, primeiramente, a abordagem de Bittar:

Se a légica moderna sempre opera com cortes e exclusdes, essas no passado
se processaram culpando o judeu pela crise européia da primeira metade do
século XX; ora a faléncia e a crise do inicio do século XXI possuirdo
também seu alvo predileto para a projecdo deste animismo da psicologia
social a ser drenado em dire¢@o a alguma populacio preferencial: os arabes.
Nada disto encontra-se muito distante daquela imagem formada pelo
europeu-civilizador e criador do ‘orientalismo’ como forma de justificacao
cultural da dominagdo, apontados por Edward Said. A midia colabora,
portanto, com este processo toda vez que age acentuadamente guiada por
este agir estratégico. (BITTAR, 2006, p. 34, grifo do autor).

Quanto a imagem formada pelo civilizador europeu e também criador do
‘orientalismo’, o que serviu de justificacdo cultural da dominacdo — nas palavras de Bittar
acima -, a discutiremos a partir da obra de Edward Said (1990): “Orientalismo: o oriente

como invencdo do ocidente.”

Antes de qualquer coisa, faz-se necessdrio considerarmos o que significa o termo
‘orientalismo’ para o autor. Ao tomar o orientalismo como um fato politico e cultural, o autor
apresenta-nos sua abordagem quanto ao tema. Para ele ndo se trata de um tema ou de um
campo de estudos, simplesmente. Relacionado e moldado pelo intercambio desigual de
poderes politico, intelectual, cultural e moral, o orientalismo ndo apenas representa, mas se
torna “uma considerdvel dimensdo da moderna cultura politico-intelectual, e como tal tem
menos a ver com o Oriente que com 0 ‘nosso’ mundo — tendo em vista, aqui que nos faz valer

como a imagem do ‘outro’.

E antes uma distribuicdo de consciéncia geopolitica em textos estéticos,
eruditos, econdmicos, socioldgicos, histéricos e filoldgicos; € uma
elaboragdo ndo s6 de uma distincdo geografica bésica (o mundo é feito de
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duas metades, o Ocidente e o Oriente), como também de toda uma série de
‘interesses’ [...]. (SAID, 1990, p. 24).

Nesse sentido, o Oriente € dado, para o autor, ndo s6 pela sua localizagdo geografica e
pela sua diferenciagdo cultural, mas também pela concepcao do ‘outro’ que adquiriu na

construgao politico-ideoldgica do Ocidente.

O Oriente ndo estd apenas adjacente a Europa; é também onde estdo
localizados os maiores, mais ricas e mais antigas colonias européias, a fonte
das suas civilizacdes e linguas, seu concorrente cultural e uma das suas mais
profundas e recorrentes imagens do Outro. (SAID, 1990, p. 13).

Visto isso, temos que a relacdo Oriente-Ocidente € uma relacdo que comporta poder e
dominacdo, marcada também por variados graus de uma hegemonia complexa, ou seja, por
variadas formas de lideranca cultural. Diante disso Said considera: “[...] hegemonia, um
conceito indispensdvel para qualquer entendimento da vida cultural no Ocidente industrial
[...]7 (1990, p. 19); uma vez que a hegemonia em acdo resulta na durabilidade e na for¢a do
orientalismo como forma de dominagdo ocidental. Portanto, a relacdo Oriente-Ocidente €
dependente de uma vantagem relativa deste dltimo, determinando assim, o orientalismo como

fato cultural e politico. Coloca ainda o autor:

[...] o principal componente na cultura européia é precisamente o que torna
essa cultura hegemodnica tanto na Europa quanto fora dela: a idéia da
identidade européia como sendo superior em comparacdo com todos os
povos e culturas ndo-europeus. Além disso estd a hegemonia das idéias
européias sobre o Oriente, que por sua vez reiteravam a superioridade
européia sobre o atraso oriental, desconsiderando normalmente a
possibilidade de que um pensador mais independente ou mais cético
pudesse ter opinides diferentes sobre a questdo. (SAID, 1990, p. 19).

O autor analisa, em sua obra, tomando tais pontos de partida, as experiéncias britanica,
francesa e americana no Oriente, porém considerando-as como unidade dado o cardter dessas
experiéncias — como ja colocamos. Nesse contexto, trata da relacdo de autoridade tanto
histérica quanto pessoal na concep¢do e na constru¢do do orientalismo. A partir da atitude
autoritdria que, ou vem da localizacdo ou da formagdo do ponto de vista do orientalista, o
Oriente passa a ser dominado e representado pelo Ocidente. Nesse sentido, o autor considera

que os trabalhos sobre o Oriente se interligam e se relacionam com escritos antecedentes que
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comprometem a andlise do orientalista, o qual passa a agir reproduzindo a autoridade em suas

abordagens (SAID, 1990).

Quanto a autoridade que se insere no texto orientalista, Said considera-a na forma em
que diversos estudiosos relacionam-se com o tema, mantendo certa exterioridade — até pela
concepcdo do ‘outro’ que € criada e carregada de superioridades ao invés da aproximacao.
Comenta: “O que ele diz e escreve, devido ao fato de ser dito e escrito, quer indicar que o
orientalista estd fora do Oriente, tanto existencial como moralmente.” (SAID, 1990, p. 32).
Portanto, o que ¢ dito e escrito nada mais € que ‘representacdo’ - enfatiza o autor, como
produto da exterioridade -, e ndo descri¢des ou relatos antropoldgicos do Oriente. Ressaltando
o cardter autoritdrio e de superioridade em que se pautam a exterioridade dessa representacgao,
Said coloca ainda: “[...] se o Oriente pudesse representar a si mesmo, ele o faria; visto que ele

ndo pode, a representacdo cumpre a tarefa para o Ocidente.” (1990, p. 33).

Temos, dessa maneira, que muitas vezes o que se toma por verdade sdo apenas
representacdes; estas, constituidas a partir de visdes, de desvios e de interesses. A acdo do
orientalista, a partir do momento que representa, passa pela escolha e uso da linguagem com
que o faz. Assim, ao representar o Oriente para o Ocidente, o orientalismo tem como
necessidade fazer uso de uma linguagem que seja inteligivel ocidentalmente. Dessa forma, o
orientalismo compromete sua descricdo e seu relato, uma vez que a cultura representada
concebe-se sob outros signos, outro sistema lingiifstico e outros cddigos. Nesse aspecto,

segue:

Desse modo, todo o orientalismo esta fora do Oriente, e afastado dele: que o
orientalismo tenha qualquer sentido € diretamente tributdrio das vdrias
técnicas ocidentais de representacdo que tornam o Oriente visivel, claro e
‘18’ no discurso sobre ele. E essas representacdes utilizam-se, para seus
efeitos, de institui¢des, tradi¢des, convengdes e codigos consentidos, € nao
de um distante e amorfo Oriente. (SAID, 1990, p. 33).

Nesse sentido é defendida a idéia de que o Oriente vem a ser um produto da sua
condic¢do de subordinagdo nas relacdes com a cultura ocidental e, portanto, uma representacao
produzida pelo Ocidente. O autor, diante desse contexto, coloca também em evidéncia o papel

dos meios de comunicacao nos dias de hoje, quando acrescenta:

Um aspecto do mundo eletronico pds-moderno € que houve um reforco dos
estere6tipos pelos quais o Oriente € visto. A televisdo, os filmes e todos os
recursos da midia forcaram a informagdo para moldes cada vez mais
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padronizados. No que diz respeito ao Oriente, a padronizacdo e a
estereotipacdo cultural intensificaram o dominio da demonologia académica
e imaginativa do ‘Oriente misterioso’. (SAID, 1990, p. 38).

Nesse contexto e ao encontro do nosso estudo, Said aborda a questdo da mitificagcdo e

da falsa representacao do islamismo pelos povos ocidentais:

Trés coisas contribuiram para transformar até mesmo a mais simples
percep¢ao dos drabes e do isld em uma questdo altamente politizada, quase
dspera: uma, a histéria do preconceito popular antidrabe e antiislamico no
Ocidente, imediatamente refletido na histéria do orientalismo; duas, a luta
entre os drabes e o sionismo israelita, e seus efeitos sobre o judeu
americano, bem como sobre a cultura liberal e a populacdo em geral; trés, a
quase total auséncia de qualquer posi¢do cultural que tornasse possivel, seja
identificar-se com os drabes e com o isla, seja discuti-los com isencao.
(SAID, 1990, p. 38).

Tendo em vista as diversas associagdes erroneamente criadas, o racismo e a estereotipacao
intensificados pelo imperialismo politico e ideoldgico, o autor parte de interesses politicos
e humanisticos para uma andlise quanto a ascensdo, desenvolvimento e consolida¢ao do
orientalismo, como € colocado. Para Said a cultura e a literatura nio se fazem politico ou
historicamente inocentes; sendo, portanto, o orientalismo uma verdade cultural e politica
assim como o € o anti-semitismo. Nesse sentido, o autor discute o tema apoiando-se no
decorrer histérico da construcao orientalista, o que levanta aspectos importantes para nosso

estudo.

Diante do ‘diferente’ Oriente, os ocidentais, a fim de apreender o exdtico, criaram
imagens para representd-lo; o que determinou a concepcdo e a formulacdo do Isla para o
mundo ocidental. O Isla tornou-se uma imagem representativa para os cristdos medievais - o
que foi feito de forma dramdtica segundo a andlise de Said -, comprometendo assim todo o
trato com o tema. Cheio de imagens e associa¢Oes absurdas referindo-se a sua descri¢do, e
carregado de julgamentos etnocéntricos, tanto o Isla e seu profeta quanto seu povo tornaram-
se instrumentos da linguagem e da concepcdo anti-herdica da Europa. A linguagem usada
para descrever o Oriente caracterizava-o como estrangeiro ao mesmo tempo em que o
incorporava as assimilacdes européias — sendo que a Europa fazia-se ator e platéia desse

espetaculo orientalista (SAID, 1990).
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O Isla era, nesse contexto, uma provocacdo geogrifica e cultural e foi, por isso,
descrito com hostilidade e ‘detido’ pelos orientalistas, os quais o tiveram com uma Visdo
tendenciosa e de inferioridade. Nesse sentido, os textos criaram nio s6 conhecimentos, mas
representaram a realidade que descreviam produzindo e afirmando um discurso que se
perpetuou e até hoje apresenta dificuldades de ser superado. Portanto, tem-se que o Oriente €
0 que e como foi orientalizado, e ndo o Oriente como o € na verdade — deixado as
apresentacdes e versoes orientais. O Oriente faz-se, pois, preso no tempo e no espago para o
Ocidente, de maneira que este é o agente histérico e relator enquanto aquele reage
passivamente. Nesse aspecto, o Isla foi formulado ocidentalmente contrapondo-se ao
racionalismo ocidental, e assim permaneceu na visdo do Ocidente; o que pode ser confirmado
pela opinido da midia dentro dessa atitude orientalista. O autor comenta as atitudes
contemporaneas presentes na imprensa € no senso comum, as quais relatam bem a ideologia
hegemonica e o etnocentrismo com que os orientais sdo tratados: “[...] os drabes, por exemplo,
sdo vistos como libertinos montados em camelos, terroristas, narigudos e venais cuja riqueza
nio merecida é uma afronta a verdadeira civilizagdao.” (SAID, 1990, p. 117). O autor, como
vimos, ateve-se a mostrar que o controle do orientalismo sobre o Oriente esteve presente na
Europa desde a Antiguidade determinando uma histéria cultural, e seguiu como diretriz dos

estudos ocidentais no século XIX.

Um ponto relevante na discussdo do orientalismo € que os orientais ndo sio tidos
como individuos préprios de uma histéria, ou seja, de seu tempo e lugar, mas como
identidades coletivas e generalizadas. Nesse mesmo sentido, adverte-nos o autor que nao sé
como identidades coletivas generalizadas, mas sao tidos ainda dentre pluralidades humanas
que acabam por reduzi-las e por contrapd-las: “[...] a distincdo velha de séculos, entre a
‘Europa’ e a ‘Asia’, ou ‘Ocidente’ e ‘Oriente’ carrega rétulos muito abrangentes [...]” (SAID,
1990, p. 163). Sendo assim, o conhecimento de um orientalista passa por um processo de
acumulagdo seletiva e um consenso de pesquisa, determinando entdo a reproducdo das

concepgoes e das representacdes criadas dentro desses rétulos e dos desvios ja comentados.

Portanto, o orientalismo vem a ser um modo de visdo e de estudo regularizado ou
orientalizado que, dominado por imperativos, perspectivas e preconceitos politico-
ideoldgicos, foram adequados ao Oriente. Como um produto de forcas e interesses politicos, o
orientalismo apresenta o Oriente como um sistema de representagdes dentro de um conjunto
de forcas que acabaram por introduzi-lo na consciéncia e na cultura ocidental. Nesse sentido,

a atitude etnocéntrica para tratar de outras culturas sendo a européia marca o carater
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imperialista a que se refere o autor: “[...] o orientalismo € fundamentalmente uma doutrina
politica imposta ao Oriente porque este era mais fraco que o Ocidente [...]” (SAID, 1990, p.

210).

A questdo da imagem do ‘outro’, como ja comentamos, ¢ também um marco do
orientalismo. Enfatizam-se as distingdes entre generalizacdes dadas dividindo assim entre o
‘nosso’ e o ‘deles’ — seja quanto ao mundo ou a concep¢do de mundo — sempre em uma
designacdo avaliativa. Tal interpretacdo muitas vezes corresponde a acdo de concebermos o
‘deles’ de acordo com o ponto de vista e em funcdo do que € ‘nosso’. Esse ponto &, pois,
caracteristico da atitude de dominac¢do, uma vez que ao dizer do ‘outro’ cria-se uma separacao
e um distanciamento propicios ao cardter hegemonico e a acdo diante do que se cré primitivo
e fraco. A imagem do ‘outro’, entdo construida, cria conhecimentos — no ambito intelectual e
no senso comum - que sdo traduzidos em atitudes, possibilitando reacdes diversas de
desrespeito e agressdo de cunho preconceituoso. Nesse sentido, o orientalismo acaba por
deslocar-se, segundo o autor, de uma atitude académica para uma atitude instrumental, como
no caso de certos conflitos culturais.

s .

Nessa abordagem € importante ressaltar que a diferenca entre Oriente e Ocidente
refletiu-se e consolidou-se na concep¢do e na adverténcia ocidental quanto ao Isla. Muitos
estudos relacionam a religido drabe a diversos aspectos sendo de cunho religiosos,
determinando a cultura e seu povo ao fadado processo de associagdes e representacdes
tendenciosas e simplistas. A imagem islamica passa a ser associada a atos politicos, a
esteredtipos e ao temor hoje alastrado na sociedade ocidental, o que € intensificado pela acdo
da midia devido a suas representagdes, como comenta o autor: “Nos filmes e na televisdo o
arabe € associado a libidinagem ou 4 desonestidade sedenta de sangue [...]” (SAID, 1990, p.

291).

Tendo em vista a andlise do autor, juntamente com as adverténcias que nos sao
propostas para este estudo, tenhamos a abordagem quanto a atitude orientalista como um

alerta diante de representagdes e de acdes originadas nessa logica. Por fim, citemos:

Mas os principais dogmas do orientalismo existem hoje em sua forma mais
pura nos estudos sobre os drabes e o isld. Vamos recapituld-los aqui: um € a
absoluta e sistemdtica diferenca entre o Ocidente, que ¢ racional,
desenvolvido, humanitirio e superior, e o Oriente, que ¢é aberrante,
subdesenvolvido e inferior. Outro € que as abstracdes sobre o Oriente,
particularmente as que se baseiam em textos que representam uma civilizagao
oriental ‘cldssica’, sdo sempre preferiveis as evidéncias diretas extraidas das

realidades orientais modernas. Um terceiro dogma é que o Oriente € eterno,
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uniforme e incapaz de definir a si mesmo; presume-se, portanto, que um
vocabuldrio altamente generalizado e sistemdtico para descrever o Oriente de
um ponto de vista ocidental é inevitdvel e até cientificamente ‘objetivo’. Um
quarto dogma é que o Oriente, no fundo, ou é algo a ser temido (o Perigo
Amarelo, as hordas mongdis, os dominios pardos) ou algo a ser controlado
(por meio da pacifica¢do, pesquisa e desenvolvimento, ou ocupacio pura e
simples sempre que possivel). (SAID, 1990, p. 305).

Considerando que toda e qualquer atitude tem conseqiiéncias éticas e politicas, o autor
toma o orientalismo e suas repercussdes atendo-se aos possiveis conflitos gerados por um
orientalismo cheio de vicios. Nessa relacdo entre estudo e (re) agdes, coloca-nos: “O
problema, entdo, € fazer com que o estudo se ajuste a e de certo modo seja moldado pela

experiéncia, que seria iluminada e talvez mudada pelo estudo.” (SAID, 1990, p. 331).

Tendo colocado a problemadtica a que nos propomos estudar, e visto as importantes
consideragdes de Said diante de tal tema, podemos prosseguir com a leitura dos capitulos,

seguindo as abordagens referidas anteriormente.
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1 A QUESTAO RELIGIOSA COMO ORIENTADORA DA VIDA HUMANA

De acordo com a proposta de discutirmos de que maneira a religido orienta a conduta
humana - influéncia a acdo do homem e suas relagdes na sociedade em que vive - faremos
uma andlise geral sobre as teorias de Max Weber (1946), Clifford Geertz (1989) e Emille
Durkheim (1983). Separando-os, pois, de forma sistemética podemos abordar cada obra com
suas devidas particularidades e importantes consideracdes sobre o tema para entdo termos

uma idéia mais completa do que estd sendo analisado neste trabalho.

1.1 A religido e a analise de Max Weber

E importante ressaltar, antes mesmo de abordarmos o texto estudado — “A psicologia
social das religides mundiais” (WEBER, 1946) -, o que nos direciona para andlise de Weber.
O autor defende a idéia de que o individuo € sujeito de valores e, portanto, produz
racionalidades a partir desses para entdo determinar sua acdo. Em uma simplificada
colocagdo, toda agdo parte de um conhecimento que é, por sua vez, processado a partir de
valores do individuo. Nesse sentido, € fundamental advertir para o fato de todo individuo estar
inserido num contexto e manter relacdo direta com a sociedade em que vive. Quaisquer
valores nascem em um determinado contexto e sdo, portanto, reinterpretados e processados
pelos individuos, e enfim impulsionadores de suas acoes.

Diante dessas primeiras consideragdes pode-se adiantar que a andlise do autor,
partindo desses pontos, leva-nos a entender como as religides sdo fornecedoras e
mantenedoras de valores; uma vez que o individuo é um ser social ativo em seu contexto
cultural. Esta questdo € tratada por Weber nas suas consideragdes quanto a ética religiosa, em
que defende a tese de que essa tem o potencial para influenciar, direcionar, ordenar e
organizar uma cultura e uma sociedade. E nesse aspecto que toda sua discussdo é essencial
para o propdsito deste trabalho, uma vez que os valores religiosos e a “ética religiosa” sdo
fundamentais para se entender, interpretar e se considerar uma dada sociedade — sociedade,
esta, como um sistema formado por individuos e a0 mesmo tempo formador desses e de seus
valores.

Atendo-nos a esta prévia andlise, podemos abordar pontos do texto referido

anteriormente com a idéia de que, para o autor, a questdo da funcdo social e psicoldgica da
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religido — de fornecedora e mantenedora de valores - estd diretamente relacionada com a
questdo do individuo e suas relacdes — a acdo e a relacdo deste com a sociedade e com ele
mesmo.

Weber, na obra citada, considera que sdao cinco as religides mundiais -
Confucionismo, Hinduismo, Budismo, Islamismo e o Cristianismo — tomando-as em diversos
momentos do texto para andlise dos pontos discutidos. Dentre essas éticas religiosas de que
trata o autor, o Judaismo é julgado essencial para o entendimento do cristianismo e do
islamismo, por conter as condi¢des histéricas preliminares e por ter grande significacdo para a
evolucdo da moderna ética econdmica do Ocidente. No decorrer do texto serdo feitas
consideragdes relevantes para nossa discussdo, no entanto, tratemos primeiramente de
entender a expressdo ‘ética econdmica de uma religiao’: “[...] refere-se aos impulsos praticos
de acdo que se encontram nos contextos psicoldgicos e pragmaticos das religides.” (WEBER,
1946, p. 309).

Diante dessa consideracdo € advertido no texto que a religido ndo determina
exclusivamente uma ética econdmica, sendo um e apenas um dos elementos determinantes
desta; a0 mesmo tempo em que o modo de vida determinado religiosamente € também
influenciado por outros fatores, sejam econdmicos ou politicos dentro de certos limites
sociais. O autor coloca-nos exemplos de camadas cujo estilo de vida predominou na formacao
dos aspectos caracteristicos de dadas religides; vale-nos, nesse sentido, comentar a lideranca
de uma camada intelectual pequeno-burguesa do Judaismo, a especificidade urbana em que se
desenvolveu o Cristianismo, € a marcante busca pela conquista do mundo num primeiro
momento do Islamismo. As influéncias sociais — politicas ou econdmicas de um determinado
momento — ndo perpassam as fontes religiosas — quanto ao conteiido de anunciagdo e
promessa — no que diz respeito a uma ética religiosa, portanto, tal discussao das influéncias
das camadas sociais ndo deve ser entendida de outra forma sendo dessa — alerta-nos o autor.
Em diferentes contextos, as geracdes seguintes reinterpretam tais anunciacdes € promessas
religiosas, segundo o autor, ajustando as revelacdes as necessidades da comunidade religiosa;
o que € colocado no texto como um ajustamento das doutrinas religiosas as necessidades
religiosas. A importancia que uma modificacdo nas camadas socialmente decisivas tem para
toda religido €, para o autor, equivalente a influéncia que uma religido exerce sobre o modo de
vida de camadas heterogéneas.

Propondo-se a discutir a interpretacao da ligacdo entre ética religiosa e situacdes de
interesse, Weber toma o cuidado de nos alertar que pensar a primeira em fun¢ao da segunda €

cair no materialismo histérico de forma simplista. Comegando pela teoria do ressentimento de
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Nietzche' - a partir da qual se pode deduzir uma determinagdo de classe da ética religiosa - o
autor aborda a questio do sofrimento que, na ética religiosa, acaba por justificar essa teoria. A
problemadtica da fortuna e, por conseqiiéncia, dos afortunados que precisam saber que tém
‘direito’ a sua sorte em contradi¢io aos menos afortunados, a legitimacdo da boa fortuna
apodia-se na concepcao de sofrimento na religido, que ao lidar com sinais de culpa, passa a

atender necessidades psicoldgicas gerais. O autor ainda comenta:

Se a expressao geral “fortuna” cobrir todo o bem representado pelas honras,
poder, posses e prazer, serd entdo a férmula mais geral a servico da
legitimacao, que a religido teve para realizar os interesses externos e intimos
dos homens dominantes, os proprietdrios, os vitoriosos e os sadios. Em
suma, a religido proporciona a teodicéia da boa fortuna para os que sdo
afortunados. (WEBER, 1946, p. 314).

Weber adentra na questdo do ‘“ascetismo mdagico”, uma vez que o considera
importante na implicacdo da glorificacdo do sofrimento e do prestigio das punicdes. A
discussao da religiosidade e algumas consideracdes sdo, portanto, norteadas por esse ponto.
Faremos um apanhado geral do que nos coloca o autor, para entdo abordarmos algumas
questdes e casos especificos. As disposi¢cdes religiosas coletivas para o sofrimento individual
e para a salvacdo surgem, segundo o autor, de um processo em que o culto da comunidade era
direcionado para a coletividade e entdo o individuo voltou-se para um feiticeiro como um
conselheiro espiritual; momento este em que o prestigio dos espiritos e divindades referia-se
aos milagres e a protecdo, levando a formacao de uma comunidade religiosa que correspondia
a necessidade da salvagcdo dos individuos — nas palavras do autor. Dai a transformacgdo do
magico em mistagogo — este como chefe de uma organizacdo — que vinha a encarnar um “ser
supra-humano”, ou seja, um profeta — intermedidrio e agente de seu deus. Ainda nessa
discussdo acrescenta-se: “A anunciag¢do e promessa da religido dirigiram-se, naturalmente, as

massas dos que necessitavam de salvacdo.” (WEBER, 1946, p. 315).

Dessa maneira, responsabilizados pelo sofrimento, tanto magicos como sacerdotes
eram requeridos para o aconselhamento e para a confissdo dos pecados, a qual era seguida do
ato de redencdo ja comentado, e do pressuposto mito de um salvador. O autor faz ainda duas
consideragdes relevantes para a questdo do sofrimento e da legitimidade contraditéria entre os

afortunados e os ndo-afortunados: o ‘salvador’ deveria ter a0 mesmo tempo carater universal e

1- A Teoria do ressentimento (Nietzche) “considera a glorificacdo moral da piedade e da fraternidade como uma
‘revolta de escravos morais’ entre os desprivilegiados, seja em dotes naturais ou oportunidades determinadas
pelo destino da vida.” (Weber, 1946, p.313).
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individual; e o ‘pecado’ apresentava-se como a causa bdsica das desgracas. Com isso, podia-
se explicar e justificar o sofrimento e a injustica tomando por referéncia o pecado do
individuo ou o pecado anterior ao dele — o que vinha com promessas de recompensas futuras,
mesmo em outro mundo -; no entanto, com a posterior racionalidade das concepg¢des do
mundo a “teodicéia do sofrimento” encontrou dificuldades em se afirmar. O texto retoma a
idéia de que as camadas saciadas e favorecidas (afortunadas) neste mundo tinham pouco
desejo de ser salvas, mas necessitavam do ‘“aval” para desfrutarem de suas fortunas como
mérito; ao tempo em que as camadas menos favorecidas, por sua vez, precisavam da salvacao

ainda que futura para direcionar ou mesmo amenizar o sofrimento. Neste sentido cita o autor:

[...] a natureza especifica dos grandes sistemas éticos e religiosos foi
determinada pelas condi¢des sociais de uma natureza bem mais particular do
que o simples contraste entre as camadas dominante e dominada.” (WEBER,
1946, p. 320).

Até agora, colocamos em discussdo pontos que determinaram o surgimento de éticas
religiosas que responderam as demandas individuais e estavam relacionadas a determinados
contextos sociais. Como um processo, tanto psicoldgico quanto social, € visto que as religides
sdo criadas a partir de uma cadeia de relacdes — dos individuos consigo mesmos e dos
individuos entre si — e sdo ainda criadoras dessas relagdes, as quais perpassam geragdes, uma
vez que sdo por elas reinterpretadas, e que se ajustam a diversos contextos, visto ndo sé
historicamente, mas também quanto as demandas sociais. Ainda a respeito desse duplo
direcionamento da religido — psiquico e social -, o autor levanta uma discussdo quanto aos
valores sagrados: esses ndo sdo apenas voltados para o outro mundo, mas “[...] foram
considerados como consagrados e divinos devido ao valor intrinseco dos respectivos estados
por eles provocados.” (WEBER, 1946, p. 321).

Quanto as doutrinas religiosas de salvacdo, as duas concepgdes — 0 renascimento e a
reden¢do — sdo discutidas pelo autor considerando o renascimento mais sujeito ao carater da
camada que o adotou; ao passo que a redencdo, como libertacdo do sofrimento, expressou
uma “‘imagem do mundo” de forma sistemdtica e racionalizada. Weber segue sua
argumentacao, provando a importancia de tais concepgdes e, como foi dito inicialmente, a

tese de que certa imagem ou idéia conduz a acdo humana:

Nao as idéias, mas os interesses material e ideal governam diretamente a
conduta do homem. As ‘imagens mundiais’ criadas pelas ‘idéias’
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determinaram os trilhos pelos quais a acdo foi levada pela dindmica do
interesse. ‘De que’ e ‘para que’ o homem desejava ser redimido e, ndo nos
esquecamos, ‘podia’ ser redimido, dependia da imagem que ele tinha do
mundo. (WEBER, 1946, p. 325).

O autor ainda adverte-nos quanto ao direcionamento da religido para o mundo
irracional, como resultado da forma moderna de racionalizar intencionalmente tanto as
concepgoes, quanto os modos de vida — o que serd tratado nas préximas abordagens sobre a

modernidade. Neste aspecto, sintetiza tal discussao:

A unidade da imagem primitiva do mundo, em que tudo era mdgica
concreta, tendeu a dividir-se em conhecimento racional e dominio da
natureza, de um lado, e em experi€ncias ‘misticas’ do outro. (WEBER,
1946, p. 325).

E comentado no texto, em uma relacio entre a religido e os demais campos da vida,
que o racionalismo da hierocracia — o qual veio da preocupagdo com o culto e o mito ou da
cura das almas — ao dominar a religido, ndo sé teve por objetivo administrar os valores
religiosos, como controlar a atribui¢do exclusiva dos bens religiosos aos sacerdotes. Nesse
sentido, o cardter ritualista, de regras e regulamentos, foi assumido pela religido a partir do
momento em que uma burocracia a determinou, e da maneira em que a camada mais influente
de cada sociedade a ordenou. O autor aborda alguns pontos neste aspecto: para a camada de
guerreiros — a qual se dirigia a profecia do isla - os interesses mundanos se sobressaiam ao
misticismo; ja a camada camponesa sempre esteve ligada a natureza e a magia; as camadas
civicas, por sua vez, determinaram-se de forma variada, mas mantendo uma tendéncia para o
racionalismo pritico em sua conduta, o que uniu a regulamentacdo ética da vida — pelo
tradicionalismo — com o racionalismo tecnoldgico e econdmico.

Passamos, pois, para uma outra discussao do autor que, se atendo a profecia religiosa,

divide-a em dois tipos: profecia ‘exemplar’ e profecia ‘emissaria’.

A primeira mostra o caminho da salvagdo pela vida exemplar, habitualmente
por uma vida contemplativa e apdtico-extdtica. A segunda dirige suas
exigéncias ao mundo em nome de um deus. Naturalmente, essas exigéncias
sdo éticas; e tém, com freqiiéncia, um cardter ascético preponderante.
(WEBER, 1946, p. 328).

Nesse contexto, € considerado que, de forma diretamente proporcional, sendo as

camadas civicas de maior peso, logo sdo favorecidos os terrenos para religides que remetem
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acoOes para este mundo. Weber coloca-nos, neste aspecto, a maneira como a religido orienta

conduta humana:

Nessas condi¢des, a atitude religiosa preferida pdde tornar-se a atitude do
ascetismo ativo, da a¢do desejada por Deus e alimentada pelo sentimento de
ser ‘instrumento’ dele, e ndo a posse da divindade ou a entrega interior e
contemplativa a Deus, que aparecia como o valor supremo das religides
influenciadas pelas camadas de intelectuais requintados. (WEBER, 1946, p.
328).

Para o autor, a concep¢do de um Deus ativo, apresentada pela profecia emisséria,
dominou as religides iraniana e do Oriente Médio, como as derivadas dessas no Ocidente; ao
passo que a profecia exemplar, a qual defendia a concep¢ao de um ser supremo e estético,
predominou-se nas religides indiana e chinesa. E importante ressaltar, como é feito no texto,
que as experiéncias de salvacdo foram articuladas uma vez que receberam influéncias de
concepcdes supra-humana ou imanente de Deus — as quais foram determinadas
historicamente. Desta forma, o autor remete ao pragmatismo religioso racional da salvagao —
o qual se relaciona as imagens de Deus e do Mundo - resultados praticos para o modo de vida,

e sintetiza:

Estes comentdrios pressupdem que a natureza dos desejados valores
sagrados foi fortemente influenciada pela natureza da situacdo de interesse
interno e o correspondente modo de vida das camadas dominantes e, assim,
pela prépria estratificagcdo social. Mas o inverso também ocorre: sempre que
a dire¢ado da totalidade do modo de vida foi racionalizada metodicamente, foi
profundamente determinada pelos valores ultimos na direcdo dos quais
marchou a racionalizacdo. Esses valores e posi¢des foram, assim,
determinados religiosamente. Sem ddvida ndo foram sempre, nem
exclusivamente , decisivos; mas foram decisivos na medida em que uma
racionaliza¢do ética predominou, pelo menos no que se relaciona com a
influéncia exercida. Em geral, esses valores religiosos também foram, e com
freqiiéncia de forma absoluta, decisivos. (WEBER, 1946, p. 330).

Tendo, portanto, acompanhado minuciosamente a linha diretriz do autor, comentemos
alguns pontos da questdo religiosa; sendo esta, criada € a0 mesmo tempo criadora de relagdes
entre os individuos na sociedade, e por isso formadora de comunidades — como no caso das
Igrejas. O fato de que os homens t€ém qualificacdes diferentes é evidenciado na histdria da
religido e, conseqiientemente, na admissdo de particularismos religiosos — o autor trata do
carisma como determinante dessa posse e da seguida “estratificagdo de estamentos”. A Igreja
vem, desse modo, institucionalizar o dom da graga partindo da atribui¢do carismatica de seus

membros; uma vez que busca organizar a religiosidade das massas e monopolizar seus
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valores, a fim de evitar autonomias religiosas de demais qualificacdes. Opondo-se
inicialmente a religiosidade das massas, a religiosidade virtuosa viu-se obrigada a se ajustar a
vida cotidiana para entdo ter dominio das massas; o que se fez muitas vezes pela acdo
preferencial da tradicdo a racionalizacao da vida cotidiana — ponto-chave na discussao do
tradicionalismo que serd abordado neste trabalho. Segundo Weber, a acdo dos virtuosos -
objetivando modelar a vida prética de acordo com uma possivel vontade de deus - se deu
tirando tanto a natureza contemplativa do valor supremo e sagrado, quanto o carater
puramente magico ou sacramental de se alcangar graca. Desta forma, a salvagdo
redirecionava-se da a¢do contemplativa do mundo para uma acdo efetiva neste mundo; esta,
ativa e ascética. E ainda considerado no texto o importante papel do ascetismo na

determinacao religiosa e sua relacdo com a conduta humana, a qual transferida racionalmente

para idéia de vocacgao passa a ser essencial no alcance da graca. Segue no texto:

No ascetismo do mundo, a gragca e o estado escolhido do homem
religiosamente qualificado submetem-se a prova na vida didria. Nao o fazem
na vida cotidiana como existe, mas nas atividades metddicas e racionalizadas
de vida de trabalho didrio a servigo do Senhor. (WEBER, 1946, p. 332).

Passando por esse debate, Weber faz algumas consideragdes tipoldgicas acerca das
realizagOes historicas da ética religiosa julgando-as importantes para se estudar as diferentes
éticas econdmicas. Nesse sentido € colocada no texto a questdo da racionalizacdo da conduta
de vida, o que pode tanto significar o dominio tedrico da realidade, como a disposi¢ao
metddica para a realizacdo de um dado fim. Tal racionalismo contrapde-se ao tradicionalismo,

assim considerado pelo autor:

O tradicionalismo refere-se as atitudes tomadas em relagdo ao dia habitual
de trabalho e a crencga na rotina didria como normas invioldveis de conduta.
O dominio que tem essa base, ou seja, a devogdo ao que sempre existiu, serd
chamado de ‘autoridade tradicionalista. (WEBER, 1946, p. 341).

Dessa maneira, as relagdes de autoridade se dividem entre a autoridade carismadtica e o
dominio tradicionalista. Quanto a primeira, a autoridade depositada em algum membro da
comunidade conta com uma area de jurisdicdo delimitada, como também com a legitimacgdo
do dominio carismético baseado nas qualidades extraordindrias desse. Quanto ao dominio
tradicionalista, por sua vez, tanto o seu processo de rotinizacdo como o seu cardater irracional é

enfatizado - como ja comentado — contrapondo-se a racionalizagdo (WEBER, 1946).
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Diante da proposta de abordar tal obra, as discussdes referentes ao nosso trabalho
podem ser consideradas, portanto, de maneira sistemdtica — como foi feito. Por fim, vale
ressaltar apenas que na visao de Weber, as religides - assim como os homens - devem ser

vistas como construcdes histdricas e sujeitas a contradi¢des psicoldgicas.

1.2 A religiao como sistema cultural para Clifford Geertz

O autor, em sua obra “A interpretacdo das culturas” (GEERTZ, 1989), alerta-nos
quanto a sua pretensdo de se restringir ao desenvolvimento da dimensao cultural da anélise
religiosa, e € cuidadoso em apresentar-nos primeiramente o conceito de cultura ao qual se

detém:

[...] denota um padrdo de significados transmitido historicamente,
incorporado em simbolos, um sistema de concepgdes herdadas expressas
em formas simbdlicas por meio das quais os homens comunicam,
perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em relagdo a
vida. (GEERTZ, 1989, p. 66).

Nesse sentido Geertz considera o simbolo como aquilo que serve como vinculo a uma
concepcdo - uma vez que esta é o significado do simbolo - e trata, pois, da questdo religiosa
pelo viés cultural colocando-nos importantes consideragcdes do campo antropoldgico e
sustentando a tese de que a religido influencia as condutas e as relagdes humanas. Os
simbolos sagrados, para o autor, funcionam para sintetizar o ‘ethos’ — o que se refere ao
carater e a qualidade de vida de um povo, seu estilo e disposicdes morais e estéticos - € a
‘visdo de mundo’ — a atualidade das coisas e as idéias que se fazem delas. Dentro dessa
discussdo, é colocado no texto que os simbolos religiosos ao formularem uma congruéncia
basica entre estilo de vida particular e uma metafisica especifica mesmo que implicita,
acabam por sustentar cada uma delas com a autoridade emprestada do outro. A religido passa
a ajustar as acdes humanas a uma ordem cdésmica ndo-real, ao tempo que projeta imagens
desta ordem no plano da experiéncia humana e €, diante dessas consideracdes, definida pelo
autor como:

[...] um sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas,
penetrantes e duradouras disposi¢cdes e motivacdes nos homens através da
formulacdo de conceitos de uma ordem de existéncia geral e vestindo essas
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concepcdes com tal aura de fatualidade que as disposi¢des e motivacdes
parecem singularmente realistas. (GEERTZ, 1989, p. 67).

Nesse sentido, os padrdes culturais sdo tidos como sistemas ou complexos de simbolos
representando fontes extrinsecas de informacdes, as quais se tornam vitais uma vez que o
comportamento humano nao € determinado de forma eficiente pelas fontes de informacdes
intrinsecas. Portanto, os padrdes culturais sao ‘modelos’ no sentido que por serem conjuntos
de simbolos, as relagcdes uns com os outros ‘modelam’ as relacdes entre as entidades, os
processos ou quaisquer agdes no sistema fisico, organico, social ou psicoldégico mantendo

certas relacdes. A isso 0 autor acrescenta:

Entretanto, o termo ‘modelo’ tem dois sentidos — um sentido ‘de’ € um
sentido ‘para’ — e, embora estes sejam dois aspectos de um mesmo conceito
béasico, vale a pena diferencid-los para propdsitos analiticos. No primeiro
caso, o que se enfatiza é a manipulacao das estruturas simbdlicas de forma a
colocé-las, mais ou menos proximas, num paralelo com o sistema ndo-
simbdlico preestabelecido (...) trata-se de um modelo da realidade. No
segundo caso, o que se enfatiza é a manipulacdo dos sistemas ndo-
simbdlicos, em termos das relagdes expressas no simbdlico (...) € um modelo
para arealidade. (GEERTZ, 1989, p. 69).

Os padrdes culturais discutidos dessa maneira t€m, pois, um aspecto duplo intrinseco:
dao significado a realidade social e psicolégica modelando-se em conformidade a ela, ao
tempo que a modelam a eles mesmos. Tendo, os modelos ‘de’ propdsito representativo e 0s
modelos ‘para’ propédsito funcional, a formulacdo simbodlica torna possivel a
intertransponibilidade dos modelos, o que é a caracteristica mais distinta da realidade e
também evidente no que diz respeito aos simbolos religiosos e aos sistemas simbdlicos
(GEERTZ, 1989).

Ao tratar das duas disposi¢des induzidas pela religido — animo e motivagado -, o autor
adverte-nos tanto quanto a incapacidade do homem de se confrontar com o caos — pelo qual se
sente ameacado -, quanto a necessidade humana de encontrar suportes nos momentos de
sofrimento. Neste aspecto, as disposi¢des religiosas e, por conseqiiéncia, um dado
ordenamento religioso e uma dada maneira de sofrer passam a reorientar o pensamento € a
acdo humana. A crenca é, pois, num contexto religioso, impulsionada pela perplexidade, pela
dor e pelo paradoxo moral aos quais se vé o homem. Diante disso, Geertz discute a
perspectiva religiosa, que dentre outras perspectivas apresenta também um modo de se ver, de
se compreender e de construir o mundo, levantando diferenciacdes em relacdo ao senso

comum, a ciéncia e a arte. Para o autor, a perspectiva religiosa vai além do senso comum uma
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vez que busca completar, aceitar e crer na realidade, e ndo apenas vivencid-la. Difere-se
também da ci€ncia por questionar a vida cotidiana visando um encontro ao invés de uma
andlise. E difere-se da arte, por sua vez, ao criar uma atualizacdo real afastando-se da
fatualidade.

Geertz (1989, p. 82) entdo considera: “[...] as atividades simbdlicas da religido como
sistema cultural se devotam a produzi-lo (o ‘verdadeiramente real’), intensificd-lo e, tanto
quanto possivel, torna-lo inviolavel pelas revelacdes discordantes da experiéncia secular [...]”.

O autor trata do ritual como um comportamento consagrado no qual simbolos
sagrados induzem certas disposicdes e motivacdes nos homens, os quais ao conceberem a
veracidade das concepgdes religiosas passam a té-las como diretrizes da ordem, da existéncia
e do comportamento - uma vez que se refletem na concep¢do de mundo e, por conseqiiéncia,
tém impacto na realidade. E neste aspecto que o autor considera a religidio modeladora da
ordem social; contudo, adverte-nos para a particularidade do impacto dos sistemas religiosos
sobre 0s sistemas sociais, o que dificulta uma avaliacdo geral do valor da religido tanto moral,

quanto funcionalmente. Considera, pois:

Para um antropdélogo, a importancia da religido estd na capacidade de servir,
tanto para um individuo como para um grupo, de um lado como fonte de
concepgdes gerais, embora diferentes, do mundo, de si préprio e das
relacdes entre elas — seu modelo da atitude — e de outro, das disposi¢des
mentais enraizadas, mas nem por isso menos distintas — seu modelo para a
atitude. A partir dessas fungdes culturais fluem, por sua vez, as suas fungdes
social e psicoldgica. (GEERTZ, 1989, p. 90).

Portanto, os conceitos religiosos passam a fornecer idéias para além dos contextos
metafisicos, a0 mesmo tempo em que as crencas avancam a dimensdo cdsmica € passam a
modelar os processos sociais e psicolégicos.

Nao sendo, nesse sentido, a religido apenas um processo metafisico ou ético, ela se
sobressai na fundamenta¢do da acdo humana em diferentes contextos, ao passo que um
elemento essencial das religides em geral € a relacdo dada entre os valores conservados por
um povo e a no¢cdo de ordem da existéncia. A interpretacdo de experiéncia individual e a
orientacdo de conduta desse individuo passam por significados que de forma geral sdo
armazenados em simbolos; logo, os simbolos sagrados tém grande implica¢do na orientacdo
da conduta humana (GEERTZ, 1989).

Um sistema religioso € formado por um conjunto de simbolos sagrados, tecido numa

espécie de todo ordenado, ao que acrescenta Geertz: “[...] a religido apdia uma conduta
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satisfatoria retratando um mundo no qual essa conduta é apenas o senso comum [...]” (1989,
p.- 95). Nesse aspecto, ser apenas senso comum refere-se a congruéncia simples, fundamental
e de via dupla quanto aos significados concedidos entre o ‘ethos’ e a ‘visdo de mundo’, entre
o estilo de vida e a estrutura da realidade adotada.

Uma vez que o ‘ethos’, o que constroi relagcdes entre o bem e o mal, o sagrado e o
profano, a religidao e o mundo, o homem e o outro de forma valorativa, e a ‘visdo de mundo’ -
enquanto aspecto cognitivo - sdo fundidos pela religido. Portanto, a moralidade e a estética
ganham objetividade para a vida humana. Nesse sentido, a religido apresenta diferentes papéis
para diferentes individuos, épocas e em diferentes culturas; no entanto, segundo a andlise de
Geertz, ela tenta sempre fornecer orientagdo a um organismo impossibilitado de viver num

mundo que ¢é incapaz de compreender.

1.3 A vida religiosa segundo Emile Durkheim

Tendo em vista o propdsito de estudar a religido mais primitiva, cuja sociedade seja
organizada de forma mais simples Durkheim (1983), em sua obra “As formas elementares da
vida religiosa”, alerta-nos para um postulado essencial da sociologia segundo o qual uma
instituicdo humana nao poderia repousar — por conseguinte, ndo poderia durar - sobre o erro e
a mentira; afirmando, assim, que as religides primitivas entdo abordadas nao podem se apoiar
sendo no real e exprimi-lo. O autor trata da questdo da simbologia colocando: “[...] através do
simbolo € preciso saber atingir a realidade que ele figura e que lhe dd sua verdadeira
significacdo.” (DURKHEIM, 1983, p. 206). Dessa maneira é descartada a possibilidade de
existirem religides falsas, visto que todas respondem a condicdes da existéncia humana — seja
individual, seja social -, e tanto 0s mitos quanto os ritos traduzem necessidades humanas.

Durkheim ainda justifica seu objeto de estudo considerando necessdrio partir de um
sistema mais simples para compreender as religides mais recentes e a forma que se deram,;
uma vez que as diferentes representacoes fundamentais e atividades rituais apresentam igual
significacdo objetiva e mesmas fungdes — que sdo, para o autor, elementos permanentes da
religido. O pensamento religioso vem a ser, nesse aspecto, sujeito a progressos na historia,
mas suas causas embora permanecam ativas, passam desapercebidas dentro do amplo sistema

de interpretacdes. Faz-se uma consideracdo fundamental no texto: “[...] a religido € uma coisa
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eminentemente social [...]” (DURKHEIM, 1983, p. 212), o que sustenta toda a discussdo

acerca das acOes e relagdes humanas, como se segue:

As representacdes religiosas sdo representagdes coletivas que exprimem
realidades coletivas; os ritos sdo maneiras de agir que nascem no seio dos
grupos reunidos e que sao destinados a suscitar, a manter ou a refazer certos
estados mentais desses grupos. (DURKHEIM, 1983, p. 212).

Nesse sentido, € pela acdo que a sociedade toma consciéncia de si e pode exercer
influéncia como uma corporagdo ativa; a acdo que domina a vida religiosa parte, entdo, da
sociedade. E levantada no texto a questdo da eficacia da religido como uma idéia, e, diante
disso, o autor coloca-nos a necessidade de se transferir para a esfera da acdo os elementos da
vida religiosa visto que ndo € suficiente pensar neles para que tenham influéncia sobre a vida
humana. Portanto, os sistemas de representacdes, neste caso as mitologias, assim como 0s
cultos — conjunto de valores que sdo necessdrios para renovar os efeitos da fé, e o meio pelo
qual ela se cria e se recria — s@o essenciais para a vida religiosa tendo em vista a verdadeira
funcdo da religido: “[...] fazer-nos agir, auxiliar-nos a viver [...]” (DURKHEIM, 1983, p.
222).

E preciso ainda considerar dois pontos da discussdo do autor: primeiramente, que as
religides colocam em jogo as poténcias espirituais ja que t€ém como finalidade agir sobre a
vida moral; em segundo lugar, que as religides tém como caracteristica essencial uma
idealizagdo sistemdtica de um mundo ideal sobre o mundo da realidade, do qual se transporta
pelo pensamento. Nesse sentido, Durkheim acrescenta: “[...] uma sociedade nao ¢é
simplesmente constituida pela massa dos individuos que a compdem, pelos movimentos que
eles realizam, mas, antes de tudo pela idéia que ela faz de si mesma.” (1983, p. 226). No
entanto, os ideais coletivos tendem a individualizar-se, e este ideal pessoal torna-se uma fonte
autdbnoma de agdo, segundo o autor. A sociedade necessita, portanto, reforcar e conservar os
sentimentos e as idéias coletivas a fim de manter sua unidade e sua personalidade, diante de
seu objetivo de exprimir o mundo e, conseqiientemente, agir sobre o individuo.

Como ja foi comentado, Durkheim defende a religido como um sistema de fatos
dados; ou seja, para o autor ela ¢ uma realidade que niao pode ser contestada pela ciéncia
enquanto existéncia, somente quanto a sua competéncia de conhecer o mundo e o homem. Na
religido, embora haja tendéncia de transformacgao diante desse aspecto, tanto o culto quanto a
fé sdo eternos. Concluimos, pois: “[...] a fé € antes de tudo impulso para agir e a ci€ncia, por
mais longe que se a conduza, permanece sempre a distancia da acdo.” (DURKHEIM, 1983, p.

233).
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2 O TRADICIONALISMO E A MODERNIDADE: QUESTOES POSTAS A
GLOBALIZACAO

2.1 A concepcao do tempo e a organizacao social tradicional

Seguindo a discussdo a que nos propomos, ao levantarmos a questdo religiosa como
elemento marcante da vida humana € possivel colocar a questdo da tradicdo em contradi¢do
com a racionalidade, e por conseqii€éncia, com a modernidade, a partir da andlise das diversas
concepcdes de mundo advindas das diferentes assimilacoes do tempo — sendo este um

componente fundamental da identidade social.

As representacdes do tempo sdo componentes essenciais da consciéncia
social, cuja estrutura reflete os ritmos e as cadéncias que marcam a
evolucdo da sociedade e da cultura. O modo de percepc¢do e de apercepgao
do tempo revela indmeras tendéncias fundamentais da sociedade e das
classes, grupos e individuos que a compde. (GOUREVITCH, 1975, p. 263).

Tendo em vista que o tempo € interpretado por cada sociedade e assimilado - muitas
vezes de forma valorativa - por cada cultura, ele passa ndo s6 a conter certos significados,
assim como a determinar certas praticas sociais. A funcido do tempo ¢ dada em duas vias
refletindo praticas sociais € moldando-as a0 mesmo tempo, seguindo o ‘modelo de mundo’ a
que serve. Desta maneira, as diferentes formas de percepcdo e apercepcdo do tempo sao
fundamentais para se compreender uma cultura, e esta ao ser analisada a partir desse
componente tem de ser vista como processo histdorico vivo (GOUREVITCH, 1975).

Nas sociedades primitivas, assim como nas sociedades religiosas o tempo é carregado
de valor afetivo e divide-se em um tempo sagrado, de festa, de sacrificio e de reprodugao do
mito; ou seja, o tempo desenrola-se de maneira ciclica ou mesmo imével, e as demarcacgoes
entre passado, presente e futuro ndo sdo lineares ou desprovidas de interpretacdes
(GOUREVITCH, 1975). A organizacdo social de uma sociedade religiosa apdia-se nas
divisdes do tempo correspondente “[...] a periodicidade dos ritos, das festas, das cerimdnias
publicas. Um calendério exprime o ritmo da atividade coletiva a0 mesmo tempo que tem por

funcdo assegurar sua regularidade.” (DURKHEIM, 1983, p. 212).



31

Segundo Gourevitch, “[...] a interpretacio do mundo natural e também do mundo
social segundo as categorias miticas gera a crenga no ‘eterno retorno’ [...]”, o que consiste em

— coloca em seguida:

Os atos humanos repetem os fatos realizados outrora pela divindade ou pelo
‘herdi cultural’, os antepassados renascem nos descendentes. A consciéncia
do homem primitivo ndo € orientada para a percep¢do das modificagdes: é
levada a encontrar o antigo no novo. Por isso, o futuro, para ela, ndo se
distingue daquilo que foi. (GOUREVITCH, 1975, p. 266).

Tal assimila¢do do passado no que se faz presente — resultante do ‘eterno retorno’ - €
tanto uma caracteristica de sociedades tradicionais, quanto um mecanismo dessas visando
estabilidade e controle social. Neste sentido, os ritos se realizam sob tais formas de
representacdo do tempo a fim de renovar o culto aos antepassados e os demais arquétipos. O
ritual € tido, pois, como ‘elo’ das experiéncias temporais € agem de maneira a ausentar as
diferencas entre passado, presente e futuro. E acrescenta: “[...] as tradi¢des piamente
observadas sdo o passado materializado e perpetuado que domina o presente.”
(GOUREVITCH, 1975, p. 267).

Da mesma forma que o tempo é relevante como componente social, a questdo do
espaco também ¢é comentada nesse aspecto de assimilagdo valorativa, ou seja, na sua
qualificagdo pela consciéncia tradicional como formador da experiéncia vivida. Em
discussdes oportunas a questdo da assimilagdo de tempo-espaco serd retomada no decorrer
deste trabalho por se fazer essencial ndo s6 na questdo das especificidades de sociedades
tradicionais, como também na andlise do processo de globalizacdo, o que passa a agir sobre as
percepgdes e as fronteiras do tempo e do espaco.

Diante desse debate e tendo em vista o foco conflitivo deste trabalho, vale-nos analisar
a concepcdo de tempo para os muculmanos. Nesse caso, trata-se de uma sociedade tradicional
essencialmente religiosa; cultura a qual Abdelmajid Meziane atribui nao s6 uma
especificidade religiosa, como também uma especificidade temporal. Ao tratar da apercep¢ao
do tempo na religido islamica, tal autor adverte-nos de que o drabe € a Unica lingua litdrgica
do Isla e nela os tempos verbais giram em torno da acdo, a qual pode ser acabada — terminada
-, ou inacabada — aberta. Sendo assim, ndo hd para essa concepcao cultural a relacdo clara
entre passado, presente e futuro como nés a compreendemos. A concep¢do de tempo para o
islamismo € fragmentdria, uma vez que a sucessdo de acontecimentos € tida por uma série de

‘instantes’. Conseqilientemente, ndo hd uma sé histéria e sim, histérias — o que € uma
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singularidade da cultura muculmana. Nesse sentido, encontramos no Corao as histérias dos
profetas, o que caracteriza tal especificidade muculmana (MEZIANE, 1975).

A compreensdo da questdo temporal faz-se, portanto, essencial para se analisar a
sociedade muculmana, sem deixar de ser relevante também para se entender outras formagdes
culturais. A concepcao cristd do tempo apresenta, da mesma maneira, referéncias proprias que
interferem tanto na conduta individual quanto na conduta social.

Pattaro (1975, p. 228) traz em seus escritos: “Em primeiro lugar, a certeza de que o
tempo € til e oportuno pertence indubitavelmente a tradicdo consciente dos cristdos [...]”. A
concepcdo cristd adere ao tempo uma linearidade prépria, na qual o tempo ndo se faz inerte ou
de curso cronolégico sem metas. O tempo cristdo, por ser o ritmo de uma histéria entre dois
p6los — os dois Adventos de Cristo -, € concebido de forma que “se vem de” a fim de “ir
para”. Nesse sentido, fé e esperanca sao atribuidas ao tempo dando, dessa forma, um sentido e
uma expectativa aos acontecimentos. Uma vez que os momentos sdo tidos como etapas de
uma caminhada com Cristo, e considerando que tais etapas introduzem o cristdo na realidade
do seu senhor, o ano litirgico caracteriza-se pela passagem de um devir perpétuo — na forma
de uma espiral sempre aberta. Diante disso, ao individuo € apresentado um ritmo, enquanto a
comunidade é dada a manifestacdo do tempo a medida que os homens manifestam a vivéncia
de Cristo através de celebracdoes (PATTARO, 1975).

Tais consideragdes sdo importantes devido a proposta do didlogo intercultural a ser
tratada neste trabalho, assim como a seguinte proposta de se questionar a universalidade dos
Direitos Humanos como instrumento valido para tal didlogo — o que veremos nas proximas
discussoes -. Neste sentido, a simultaneidade tempordria € um quesito para o surgimento € a
eficicia do didlogo entre as diversas culturas, visto que a universalidade pressupde
simultaneidade. As diferentes concepcdes de tempo, de espago e de visdes de mundo
precisam, portanto, ser cuidadosamente analisadas para que possa haver um resultado pacifico
e satisfatorio nas relacdes interculturais.

Neste aspecto, € relevante que facamos, paralelamente as concep¢des mugulmana e
cristd, um levantamento da concepcao de tempo para a sociedade moderna. Em linhas gerais,
dado a ruptura das sociedades primitivas e agrarias em que a visao de mundo cristd e a no¢ao
de tempo ciclico predominavam e, conseqiientemente, marcavam nessas sociedades
caracteristicas essencialmente tradicionais, “[..] a Renascenga assinala a passagem para uma
nova concep¢do do mundo e para uma nova apercep¢do do homem por ele mesmo
(individualismo e corpo ‘redobrado’, ‘isolado’ do mundo).” (GOUREVITCH, 1975, p.270). A

cultura européia que ja tinha uma concep¢do de tempo linear soma-se, na modernidade, a
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concepgdo vazia de significados sendo quantitativos, vetoriais e irreversiveis do tempo — o
que € um marco da sociedade contemporanea. A divisdo em valores equilaventes das parcelas
do tempo e a atitude pragmatica diante das medidas temporais, e o poder de controle, ndo s6
caracterizam como determinam a sociedade moderna.

Ao contradizer as relagdes tradicionais as relacdes modernas, a questao da assimilagdo
do tempo € de fundamental importancia, uma vez que assim como todos os aspectos da vida,
o tempo também foi racionalizado nas sociedades modernas — o que pode ser generalizado,
por um primeiro momento, para sociedades ocidentais. Uma vez ndo determinado
valorativamente ou de maneira ciclica, a racionalizacdo do tempo fez com que ele fosse tido

como mais um produto da vida humana. Gourevitch entdo considera:

Pela primeira vez, o homem verificou que o tempo, cujo fluir ele descobria
apenas através dos eventos, ndo pdra, mesmo quando ndo hd eventos. Por
conseguinte, é preciso economizar o tempo, utilizd-lo racionalmente e
empenhar-se por aproveitd-lo com acdes uteis para o homem. [...] Ndo é
dificil ver que se compreendeu a significado do tempo a medida que o
individuo tomava consciéncia de si € comegava a se ver ndo como ser
genérico, mas enquanto individualidade dnica, quer dizer, enquanto pessoa
situada numa perspectiva temporal concreta e desenvolvendo suas
capacidades durante o periodo limitado que lhe era concedido nesta vida.
(GOUREVITCH, 1975, p. 282).

2.2 A tradicao nas consideracoes de Giddens

Ao abordar a tradicdo, a constante referéncia as sociedades primitivas ou
essencialmente religiosas ndo sao apenas vicios, uma vez que “[..] a tradi¢do € a cola que une
as ordens sociais pré-modernas.” (GIDDENS, 1995, p. 80). Diante dessa idéia, o autor
questiona a repeticdo como elemento fundamental da tradi¢do, apoiando-se na perspectiva de
que a ato de repetir remete-se ao tempo — uma orientacdo para o passado —, e por isso
proporciona o controle do mesmo — o poder de determinar e influenciar o presente, e
organizar o futuro - numa dada ordem social.

Na andlise de Giddens (1995, p. 81), a tradicdo € abordada a partir das seguintes
consideragdes: “[...] estd ligada a ‘memoria coletiva’, envolve ritual, estd ligada a uma nog¢do
SJormular de verdade, possui ‘guardides’ e tem ainda a for¢a de unir a combinagdo moral e

emocional.”.
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Discorrendo acerca desse conceito, por estar ligada a memdria, a tradi¢do diz respeito
a reconstrucdo constante do passado em relacdo ao presente em um processo social ativo, ou
seja, a tradicdo acaba por ser um meio organizador da memdria coletiva. Neste sentido, a
integridade da tradi¢do necessita de um trabalho continuo de interpretaciao e da estrutura dos
rituais como meios de se garantir preservacdo. Uma vez interpretado, o ritual guarda consigo
uma linguagem que serve de mecanismo da verdade formulada pela tradi¢do, e entdo a leva
para o campo da pratica. Diante disso, a verdade formular provoca reacdes emocionais
quando € eficaz no evento ritualistico, que tem como mediador e a0 mesmo tempo agente os
guardides — aqueles que detém certa autoridade na ordem tradicional. Por fim, o contetido
normativo ou moral da tradicdo, os quais sdo interpretados nas atividades ou orientacdes dos
guardiaes, proporciona-lhe um carater vinculativo. Sustentada por bases psiquicas afetivas, a
tradicdo acaba sendo - tanto para os individuos, quanto para as sociedades em que tem papel
dominante — invasiva, na medida em que ndo permite distin¢cdes claras e eficazes nas formas e
fontes de condutas ou de concep¢des (GIDDENS, 1995).

Vale-nos comentar ainda que a conexao entre o ritual e a verdade formular que as
praticas e interpretacdes dos guardides proporcionam € o que confere a tradicdo o poder de
inclusdo seguido do poder de exclusdo. A tradicao €, assim, um meio de identidade pessoal e
coletiva. Em um processo de recapitulagdo e reinterpretacdo a tradicdo proporciona

identificacdes que sdo importantes para a sustentacdo. Comenta o autor:

A identidade € a criag¢@o da constancia através do tempo, a verdadeira unido
do passado com um futuro antecipado. Em todas as sociedades, a
manutencdo da identidade pessoal, e sua conexdo com identidades sociais
mais amplas, € um requisito primordial de seguranca ontoldgica.
(GIDDENS, 1995, p. 100).

Nessa perspectiva, o autor considera as fortes ligacdes emocionais criadas pela
tradicdo como resultado dessa preocupacgao psicoldgica com a questdo da identidade. Para ele,
qualquer ameaca a integridade da tradicdo € vista como uma ameaca direta a integridade do
sujeito, o que pode gerar desconexdes de ordem fundamental para a manutenc¢do tradicional.
A questdo da identidade € dada, portanto, como um laco repleto de significagdes entre os
individuos e suas coletividades, o que nos remete a preocupacdes e cuidados maiores ao lidar

com culturas dominadas por aspectos tradicionais.
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2.3 A modernidade reflexiva, a globalizacao e a proximidade do ‘outro’

Tal discussdo parte da contraposi¢cdo da modernidade a tradicdo e dos
questionamentos quanto a formac¢do de sociedades desprovidas de elementos tradicionais uma
vez que se acredita no pensamento puramente iluminista e cientifico como meio capaz de
orientar e responder as demandas da vida humana. Neste contexto, consideremos o debate

sobre destradicionalizacdo que segue:

Hoje em dia, falar em destradicionalizacdo parece, de inicio, estranho,
sobretudo em razdo da énfase que algumas formas do pensamento pés-

2

moderno colocam no retorno 4 tradicdo. Entretanto, falar de
destradicionalizacdo ndo significa falar de uma sociedade sem tradi¢cdes —
longe disso. Ao contrdrio, o conceito refere-se a uma ordem social em que a
tradi¢do muda seu status. Em um contexto de cosmopolitismo global, as
tradicdes precisam se defender, pois estdo sempre sendo contestadas. E de
particular importancia, neste aspecto, o fato de o ‘substrato oculto’ da
modernidade, envolvendo tradi¢cdes que afetam os géneros, a familia, as
comunidades locais e outros aspectos da vida social cotidiana, ter ficado
exposto e submetido a discussdo publica. As implicacdes desse fato sdo
profundas e ao mesmo tempo de ambito mundial. (BECK, ULRICH, 1995,

p. 8).

Modernidade reflexiva €, pois, um conceito que remete a forma em que a modernidade
confronta-se a si mesma, uma vez que se torna objeto da razao passando a ser avaliada a partir
de seus principios constitutivos — igualdade e liberdade. Desta maneira, as conseqiiéncias de
se priorizar tais principios vao além do que a modernidade pode responder de maneira
simplista, visto que as discussdes atuais sobre Estado, organiza¢des internacionais,
globalizagdo, multiculturalismo e interdependéncia econdOmica - seguida de vdrias
problematicas préprias do periodo em que estamos vivendo — estio sujeitas a reconsideragoes
quanto a sua validade e sua eficdcia no Sistema Internacional.

Nas discussdes de Weber, a tradi¢do € contraria a racionalidade, no que remete a
capacidade e disposi¢do dos homens para adotar certos tipos de conduta racional. Para o
autor, pode haver racionalizagdes em todas as culturas e em seus diversos setores, no entanto,
advindas de fins e valores proprios, essas racionaliza¢des sdo diversas. Entdo, adverte-nos que
€ preciso reconhecer as peculiaridades da racionalidade ocidental tendo em vista sua origem
que combina fatores responsaveis pela atribui¢do universal de seus valores e significados. No
mesmo sentido em que para Weber a tradi¢do € contraditéria ao que € racional, para Giddens

7z

a tradicdo pressupde uma verdade que € contrdria a indagacdo racional. Nesse sentido, a
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verdade formulada pela tradi¢do € tanto conseqiiente do ritual e contém valor afetivo, quanto €
contrdaria a verdade discursiva racionalmente, de cunho objetivo, pritico e em constante
construcao (GIDDENS, 1995).

Visto que a tradi¢do diz respeito a organizacdo de tempo e de espaco, a globalizacao
ocorre em sentido contrario sendo marcada pela sedimentagcdo do tempo por conseqiiéncia da
reestruturacdo do espaco. Num mundo de comunicagio global instantanea, o ‘outro’ nao pode
mais ser tido como inerte, uma vez que as diferentes culturas entram em contato. O ‘outro’
ndo sé existe como coexiste; nao sé atua como exerce influéncia tornando, portanto, o didlogo
possivel (GIDDENS, 1995).

Diante dessa discussdo - sobre um periodo de transicio marcado pelo sentimento de
desorientagcdo e mal-estar coincidente com o fim do século - faz-se necessario nao so criticas e
apontamentos para certa revisdo da ostentosa iniciativa Iluminista e outras, como também
novas propostas e consideragdes daqueles que estudam e atuam no cendrio internacional. A
modernidade reflexiva é marcada, segundo Giddens, pelo risco e pela imprevisibilidade
constantes, o que vem caracterizar uma sociedade moderna sem poder de dominio do tempo,
do mundo e da vida humana, a0 mesmo tempo em que vem propor novos desafios para os que
estdo lidando com essa realidade.

Como viemos desenvolvendo neste capitulo, a dificil forma de relacionamento entre
estruturas de relacdes e agdes sociais reguladas pelas tradi¢des — portanto, pelas sociedades
religiosas -, e as estruturas modernas de racionalidade institucional com bases na igualdade e
na liberdade — essencialmente o Direito — € tanto complexa quanto necessaria. Esse é,
portanto, mais um desafio apresentado pela sociedade moderna global.

Neste sentido, Giddens (1995) discute a tradicdo uma vez que, dissolvida e
reconstruida pela modernidade, persistiu e foi importante para legitimagdo do poder nas
sociedades que dominava. Os processos de abandono, de desincorporacdo e de
problematizacdo da tradicao sdo, para o autor, processos de mudanca intencional que podem
ser conectados a radicalizacdo da modernidade; o que, junto a difusdo extensiva das
instituicdes modernas, universalizadas por meio dos processos de globalizacdo, sdo tidas
como duas esferas de transformagao na nova agenda das ciéncias sociais.

Nesse contexto de modernidade enquanto experiéncia global nota-se uma relagdo
direta entre as decisdes do cotidiano e os resultados globais, assim como as atividades locais —
ou seja, as acoes e relagdes locais — sofrem interferéncias distantes e sdo influenciadas por
essas (GIDDENS, 1995). Em uma cadeia em que o local e o global influenciam-se

mutuamente e, muitas vezes instantaneamente, a questdao da comunicagao remete nao somente
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a interconexdo entre diferentes regides e culturas do globo, como também a inevitavel
convivéncia dessas e o seguinte processo de reconhecimento do ‘outro’ que tal aproximagdao
exige.

E neste aspecto que as relacdes entre as sociedades modernas ocidentais - fundadoras
das institui¢Oes internacionais e formuladoras das propostas de convivéncia; propostas estas,
que se créem universais -, € as sociedades ndo-ocidentais e marcadas pelo tradicionalismo
devem ser analisadas e reconsideradas tendo em vista as especificidades histdricas e culturais
de cada caso. Para isso, tanto as vias unilaterais de didlogo, quanto os esteredtipos culturais
devem ser afastados a fim de se ter relagdes sustentdveis e de constante reconhecimento do
‘outro’ nas suas proprias experiéncias e concepgoes; haja vista que toda concep¢do de mundo
almeja ser universalizada por se acreditar valida, ao mesmo tempo em que s6 pode haver
universalidade quando ha simultaneidades, como j4 citado.

O deslocamento e a reapropriacdo de povos, de identidades e de culturas, uma vez que
imersos num sistema de comunicagdo global, aproximagdo e reconhecimento dos diferentes
faz-se de maneira desenfreada e até mesmo desconfortante. A midia, em tempos de
globalizac¢do da informacdo, age ora a favor do processo de democratizacdo e de interseccao
cultural dos povos, ora na constru¢cdo de imagens que acentuam diferencgas e oposi¢cdes desses.
A compressdao do tempo e do espaco acentuada pelos meios de comunicagdo favorece o
processo de aproximag¢do daquilo que se mantinha distante, ou seja, a necessidade de relagdao
com o ‘outro’ (BITTAR, 2006).

Habermas também trata consciéncia do espago e do tempo uma vez que essa “[...] €
afetada de um ou outro modo pelas novas técnicas de transmissdo, armazenamento e
elaboracdo de informagdes.” (2001, p. 57). Neste ponto, a autor considera a intensificacdo da
midia com o surgimento da fotografia, do cinema, do radio e da televisdao — no século XX — e,

ainda considerando a Internet nesta relagdo de comunicag¢do de massa global, coloca-nos:

As distancias espaciais e temporais ndo sdo mais ‘vencidas’; elas
desaparecem sem deixar marcas na presenca ubiqua de realidades
duplicadas. A comunicagdo digital finalmente ultrapassa em alcance e em
capacidade todas as outras midias. [...] Ainda € dificil de se avaliarem as
conseqiiéncias mentais da Internet, cuja aclimatacdo no nosso mundo da
vida resiste de um modo mais enérgico do que a de um novo utensilio
doméstico. (HABERMAS, 2001, p. 58).



38

2.4 A abordagem de Habermas e a questao do dialogo intercultural

Consideraremos brevemente alguns pontos levantados por Habermas (2001) uma vez
que estas primeiras idéias de sua andlise correspondem a discussdo da globalizac@o a que nos
adentramos, e serdo também fundamentais para a discuss@o a que nos ateremos no proximo
capitulo: a questdo da legitimidade da universalidade dos Direitos Humanos no Sistema
Internacional.

Uma vez colocada a globalizacdo da economia, para o autor, o Estado tem sofrido
certas intervencdes e conseqiiente perda dos seus mecanismos de regulacdo. Sua andlise parte
da constitui¢do dos Estados Modernos, datada de 1648 com o Tratado de Westfdlia, e segue

de forma sucinta:

Até o século XVII, formaram-se Estados na Europa que se caracterizavam
pelo dominio soberano, sobre um territério € que eram superiores em
capacidade de controle as formacdes politicas mais antigas, tais como o0s
antigos reinados ou as cidades-Estados. Como Estado administrativo com
uma funcio especifica, o Estado moderno diferenciou-se da circulacdo da
economia de mercado institucionalizada legalmente; a0 mesmo tempo,
como Estado fiscal, ele se tornou dependente também da economia
capitalista. Ao longo do século XIX ele se abriu como Estado nacional,
para formas democréticas de legitimacdo. Em algumas regides privilegiadas
e sob as condicdes propicias do pds-guerra, o Estado nacional, que
entrementes se tornara um modelo para o mundo, pode se transformar em
Estado social - gracas a regulacdo de uma economia politica, no entanto,
intocdvel no seu mecanismo de autocontrole. Essa combinacio bem-
sucedida estd ameagada na medida em que uma economia globalizada foge
as intervencdes desse Estado regulador. As funcdes do Estado social
evidentemente s6 poderdo continuar a ser preenchidas no mesmo nivel de
até agora se passsarem do Estado nacional para organismos politicos que
assumam de algum modo uma economia transnacionalizada.
(HABERMAS, 2001, p. 69).

Neste debate, a questdo do surgimento de institui¢des supranacionais corresponde a
dinamica da politica econdmica global que supera as fronteiras dos Estados nacionais e suas
funcdes. Em um regime supranacional, considera Habermas, o nimero de atores politicos
diminui j4 que passam a ser poucos os que tém capacidade de atuar globalmente. E neste
aspecto que as Organizacoes das Nagdes Unidas, como regime supranacional, assim como
outras organizagdes governamentais acumulam fung¢des econdmicas, sociais e de garantia da
paz. Muitas propostas partem de diferentes ambitos dessas organizagdes, como nas questdes

do mercado globalizado e na questao do multiculturalismo e do didlogo intercultural.
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A modernidade comentada por Giddens traz consigo riscos e imprevisibilidades,
como ja foi citado. Neste mesmo sentido Habermas (2001) sugere, uma vez que a populagdo
mundial uniu-se involuntariamente em uma comunidade de riscos, uma ‘solidariedade
cosmopolita’. Para Habermas ndo vivemos a perda da solidariedade civica, ao que ele
acrescenta a possibilidade de constru¢do de um patriotismo constitucional e a necessidade de
se pensar em viver numa comunidade de Direito. Em um contexto de mercado global e
multiculturalismo, no qual ndo existe mais uma sociedade nem uma base valorativa comum,
nao sendo o Estado subordinado apenas pelo poder politico, mas a interesses econdomicos €
sujeito a uma teia de relacdes nota-se uma crise de legitimacdo pelo Estado na visdao de
Habermas. Diante dessa perspectiva, a necessidade de uma sociedade civil ativa, seja de
movimentos sociais ou de organizagdes ndo-governamentais, corresponde a cooperacdo
precisa entre os Estado e acdes civis que vao além das fronteiras estatais.

Portanto, a discussdo acerca do Estado dado os processos de globalizacao levam
Habermas a tratar de uma sociedade mundial com o desafio politico de se tornar uma
‘constelacdo poés-nacional’. Tendo em vista essas consideragdes, mantém uma proposta de
reconstru¢do da conexdo entre democracia e Direitos Humanos, questionando a legitimagao
desses ultimos enquanto uma concepg¢do nascida no Ocidente. O autor acredita que a melhor
solucdo para o nosso tempo € trabalhar com a universalidade mesmo que se parta de
particularidades culturais, e entdo defende a concepcdo ocidental de Direitos Humanos
argumentando a favor da legitimidade dessa linguagem no cendrio internacional.

O diélogo entre as diferentes culturas dar-se-4, para Habermas, apoiado nos principios
constitutivos da modernidade, uma vez que os Direitos Humanos sio instrumentos vélidos na
andlise do autor. Esta proposta é debatida por Santos (2003) que sugere a superacdo de tal
mecanismo a fim de se ter uma abordagem mais abrangente na construcdo do didlogo
intercultural — pontos estes, que serdo discutidos nos préximos capitulos.

A necessidade do didlogo €, portanto, discutida ndo s6 em seus meios, como também
nas suas fontes. Giddens trata de tal necessidade dial6gica — para o autor, de ‘uma democracia
dial6gica’ - enfatizando que tanto a emergéncia da modernidade, quanto a intensificacdo dos
processos de globalizacdo remetem as tradicdes explicacdes e justificacdes de si proprias.
Dessa forma, as tradi¢cdes — entdo questionadas - s persistem a partir do momento que
conseguem se justificar e se manter em um espago misto e discursivo. A ‘democracia
dialégica’ vem a ser, neste aspecto, o reconhecimento da autenticidade do outro enquanto
sujeito de formacgao e de idéias diferentes, mas com o qual € possivel ter um debate aberto as

opinides fundamentado em interesse e respeito mutuo (GIDDENS, 1995). Diante dessas
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consideragdes, as diferencas culturais no ambito global tém dois caminhos possiveis: o
choque intolerante e violento, ou a proposta de didlogo.

E nesse sentido que Giddens direciona sua andlise a fim de nos alertar quanto 2
necessidade de se repensar e reestruturar as nossas relacoes, tendo em vista um contexto de
organizacdes sociais modernas globais, nas quais as autoridades sdo descentralizadas com o
questionamento e a superacdo das ordens tradicionais, a0 mesmo tempo em que os dilemas

sao redirecionados e recolocados. O autor reforca sua idéia:

Rompendo as aporias do pds-modernismo, podemos enxergar
possibilidades de ‘democracia dialégica’ estendendo-se desde uma
‘democracia das emog¢des’ na vida pessoal até os limites externos da ordem
global. Como humanidade coletiva, ndo estamos condenados a irreparavel
fragmentacdo nem, por outro lado, estamos confinados a jaula de ferro da
imaginagcdo de Max Weber. Além da compulsividade estd a oportunidade de
se desenvolverem formas auténticas de vida humana que pouco devem as
verdades formulares da tradi¢do, mas nas quais a defesa da tradicdo tem um
papel importante. (GIDDENS, 1995, p. 131).
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3 OS DIREITOS HUMANOS NAS RELACOES INTERNACIONAIS

3.1 Breve Historico dos Direitos Humanos

Os direitos humanos, podendo ser entendidos como um conjunto de valores
consagrados em instrumentos juridicos internacionais ou nacionais refere-se a diversas
condi¢des e possibilidades destinadas a tratar dos direitos dos homens, como comenta

Almeida:

[...] destinados a fazer respeitar e concretizar as condicdes de vida que
possibilitem a todo ser humano manter e desenvolver suas qualidades
peculiares de inteligéncia, dignidade e consciéncia, e permitir a satisfacdo
de suas necessidades materiais e espirituais. (ALMEIDA, 1996, p. 24).
Antes de abordarmos a questdo dos Direitos Humanos, o qual marca o surgimento do
Direito Internacional dos Direitos Humanos (PIOVESAN, 2003), consideraremos trés
documentos que s@o antecedentes a Declaragao de 1948 que serviram de alicerce a esta.
Ao superar a nocdo de direitos divino dos reis e reconhecer os direitos naturais de
todos os homens, a Declaragdo de direitos inglesa de 1689 — “Bill of Rights”- é considerada o
primeiro documento alicercante da concep¢do de direitos do homem. Ja em 1789, a
Revolucdo Francesa foi um marco nas sociedades do Ocidente orientando seus passos
seguintes. Tendo como propdsito gerar um mundo mais equanime sob o lema ‘liberdade,
igualdade e fraternidade’, o projeto de universalizacdo contou, neste contexto, com um grande
avango com a declaracdo dos Direitos do Homem e do Cidadao — segundo documento a que
nos referimos - feita pela Assembléia Nacional nessa ocasido. O terceiro documento anterior a
Declaracao de 1948, por sua vez, é a Constituicdo Americana de 1791, que trata dos limites
do Estado e dos campos de liberdade dos cidadaos.
Neste sentido, tanto a Revolucdo Francesa quanto a Americana foram extremamente

importantes para a elaboracdo da Declaracdo dos Direitos Humanos, como comenta Lafer:

As duas revolugdes inauguraram a época da perspectiva dos governados, a
da plena legitimag@o da visdo ex parte populi. Assiste-se, como registra
Bobbio, a substituicdo da énfase na nog¢do de dever dos suditos pela
promocao da nog¢do de direitos dos cidadaos. (LAFER, 1999, p. 145).
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Tendo em vista o processo histérico em que se deram tais documentos anteriores a
Declaracdo, a exigéncia contextual de se formular um documento mais centralizador e
abrangente sobre as questdes dos direitos dos homens € posta claramente com as atrocidades
presenciadas na Segunda Guerra Mundial. E sem divida, com este conflito que a questdo dos
direitos humanos ascenderam enquanto tema de reflexdo e debate, e foi posto na agenda
internacional.

No contexto do pés-Segunda Guerra, portanto, a proposta dos direitos humanos passou
a ser discutida na Organizag¢do das Nacdes Unidas a fim de se elaborar uma declaracao de
carater universal acerca dos direitos do homem. Tal projeto de universalizacdo dos direitos
humanos foi desenvolvido durante os anos de 1947 e 1948 pela Comissdo de Direitos
Humanos — criada pela Carta das Nagdes Unidas em 1946° — cumprindo trés etapas: a
elaboracdo de uma declaracdo universal, seguida da criagdo de documentos juridicos
vinculantes, e por fim, a ado¢cdo de medidas de implementacdo que foram os protocolos
adicionais.

A Declaracao Universal de Direitos Humanos foi aprovada em 10 de dezembro de
1948 pela Resolucdo n. 217 A (III) da Assembléia Geral das Nacgoes Unidas. O projeto da
Declaracdo foi redigido pela Comissdao de Direitos Humanos, contando com nacionais dos
seguintes paises: Bielorussia, Estados Unidos, Filipinas, Unido das Reptblicas Socialistas
Soviéticas, Franca e Panam4. A aprovacao do texto final contou, por sua vez, com quarenta e
oito votos a favor dos entdo cinqiienta e oito Estados-membros das Nacdes Unidas - ndo
houve, nessa ocasido, voto contra -. Com duas auséncias, foram oito os paises que se
abstiveram: Bielortssia, Checoslovdquia, Unido das Republicas Socialistas Soviéticas,
Polonia, Ucrania, Africa do Sul, Iugoslédvia e Ardbia Saudita® (TRINDADE, 2003).

E notado, portanto, o restrito nimero de paises que participaram tanto da elaboracio,
quanto da aprovagdo da Declaragdo de Direitos Humanos. Posto isso, ndo sé as criticas a esse
instrumento do Sistema Internacional, com também as viola¢cdes em todo mundo, passam

inevitavelmente pelo debate quanto a caracteristica liberal-democratica — marcante da

2 A Comissio dos Direitos Humanos (CDH), 6rgao da ONU, foi criada pela Resolucdo 5 do Conselho
Econdmico e Social (ECOSOC) em 1946. De cariter governamental e subordinada ao ECOSOC, a CDH conta
atualmente com 53 Estados-membros das diversas regides do mundo e se retine anualmente em sessdo ordindria
de 40 dias nos meses de fevereiro e marco em Genebra e em sessdes extraordindrias. A CDH tem natureza
essencialmente politica e visa estabelecer o compromisso dos Estados-membros da ONU com a cooperagdo
internacional para o propdsito de promover os direitos humanos o mundo. De acordo com o restrito objetivo de
estabelecer pardmetros universais e o seguido controle de sua pratica, a CDH apresenta mecanismos de controle,
no entanto, sem competéncia judicial (L. ALVES, 2001).

? Arabia Saudita entendeu que a liberdade de mudar de religido, expressa no artigo 18 da Declaragio, era
incompativel com o que professava a fé islamica.
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sociedade moderna —, assim como pela ndo participacdo ativa das sociedades de tradi¢cao ndo-
ocidental na formulacdo desses instrumentos. Neste sentido que Augusto Cancado Trindade

manifesta-se preocupado com a eficdcia das normas juridicas abstratas de pretensao universal:

Se é certo que as normas juridicas que fizerem abstracdo do substratum
cultural correm o risco de se tornarem ineficazes, é igualmente certo que
nenhuma cultura hé de se arrogar em detentora da verdade final e absoluta, -
e o melhor conhecimento da diversidade cultural pode fomentar esta
constatacdo. (TRINDADE, 2003, p. 305).

Na primeira fase, ou seja, paralela a elaboracdo da declaracdo pela Comissdo de
Direitos Humanos, foi feita pela UNESCO uma pesquisa sobre os principais problemas
tedricos que poderiam ser suscitados com a formulacdo de um documento universal de
direitos. Com o propdsito de colaborar com a elabora¢do da Declaracdo, a UNESCO fez
circular um questiondrio entre alguns dos principais pensadores da época, o qual continha
“[...] questdes acerca das relagdes entre direitos de individuos e de grupos em sociedades de
tipos diferentes e em circunstancias histoéricas distintas [...]” (TRINDADE, 1997, p. 35). Com
o encerramento desse estudo, a Comissdo sobre Principios Filoséficos dos Direitos Humanos
da UNESCO publicou um documento intitulado “Bases de uma Declaracdo Internacional de
Direitos Humanos”, o qual comenta “[...] que uma declaracdo universal confrontar-se-ia com
interpretagdes varias derivadas de distintas filosofias prevalecentes em cada época.”
(TRINDADE, 1997, p. 37).

Quanto a elaboragdo de documentos juridicos vinculantes — a segunda fase —,
estendeu-se de 1947 a 1966 a preparacdo dos Pactos estabelecidos em 16 de dezembro de
1966 pela Resolucdo 22000 A da Assembléia Geral das Nagdes Unidas. A adocdo dos dois
Pactos de Direitos Humanos — o Pacto Internacional de Direitos Civis e Politicos e o Pacto
Internacional de Direitos Econdmicos, Sociais e Culturais — é resultante das ideologias
conflitantes no contexto da Guerra Fria, o que foi uma medida encontrada pela ONU diante
do confronto e da clara divisao de categorias de direitos da época.

O debate surgido no contexto de bipolarizacdo, acerca de eixos ideoldgicos distintos —
comunismo-capitalismo -, ndo sé dificultou a elaboracdo de um sé Pacto de Direitos
Humanos, como fez surgir o debate quanto a universalizacdo de tais direitos a toda a
humanidade, tendo em vista a diferenciacdo de valores e prioridades entre os dois pdlos. A
mesma discussdo sobre a validade universal dos direitos humanos encontra-se hoje pautada
em diversos eixos — e ndo s6 dividido em dois pélos — como norte-sul, paises centrais e

z

periféricos, ocidente-oriente. O principio da universalidade dos direitos humanos €, pois,
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discutido uma vez que o processo de universalizacdo ndo reflete um consenso genuino entre
os povos da humanidade (TRINDADE, 2003).

E tanto contextual, como referente as diferentes abordagens e concepcdes que os
direitos humanos sdo divididos em trés geragcdes distintas. Os direitos de primeira geraciao —
direitos de liberdade — surgiram com a demanda da burguesia que ascendia na Europa a partir
do século XII, assim como resposta a crise da sociedade estamental que visava liberdade de
expressao e de participagdo politica (ISHAY, 2004). Neste contexto, direitos civis — os quais
se referem a igualdade dos homens perante a lei e a liberdade ilimitada desses sendo pela lei -
e os direitos politicos — quanto a capacidade de exercer representacdo politica - foram
incorporados a ordem juridica. Tendo em vista a reivindica¢do burguesa e o rompimento da
ordem até entdo vigente, e a influéncia dos processos revoluciondrios da Franca (de 1789) e
dos EUA (1779), tais direitos inauguraram o Estado de Direito.

Os direitos de segunda geracdo — direitos de igualdade -, por sua vez, t€m origem com
a critica em relac@o a controvérsia entre a igualdade proclamada na Revolugdo francesa e a
realidade de desigualdades existentes (ISHAY, 2004). Com o surgimento da classe operdria,
ap6s a Revolucdo Industrial da Inglaterra, a reivindicagcao de direitos econdmicos, sociais e
culturais resultou na critica marxista assim como na formulagdo dessa ordem de direitos -
embora o aparecimento juridico desses s6 tenha acontecido em 1917.

O contexto da Guerra Fria enfatizou as diferentes abordagens dessas duas concepgoes,
uma vez que o debate foi intensificado pelas propostas liberal e socialista em conflito.
Resultante disso foi, pois, a assinatura dos dois Pactos em 1966.

Ja os direitos de terceira geracdo, os quais nao constam nos Pactos da ONU por terem
sido discutidos depois da assinatura desses, referem-se aos direitos dos povos — seja
individual ou coletivamente — e remetem a fraternidade e a solidariedade. Dallari (2006)
enumera-os: direito de existéncia dos povos, a livre disposi¢ao de recursos naturais proprios,
direito ao patrimonio natural comum da humanidade, a autodeterminacio, a paz, a seguranca,
a informacdo, a comunica¢do € a0 meio ambiente ecologicamente equilibrado — todos esses
regidos pelo direito ao desenvolvimento.

Sendo, pois, os direitos humanos e suas diferentes abordagens — na classificacdo por
geragdes — nada mais que respostas as demandas de dadas sociedades em um determinado
contexto, sdo cultural e historicamente construidos, o que dificulta a sua pretensdao de
aceitacdo plena e de efetividade universal. Tais geragdes sao ndo sé conexas umas com as
outras, como também interdependentes e, juntas, referem-se a uma proposta das relagdes

internacionais e para as relagdes internacionais.
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A fundamentacdo dos direitos humanos se contrapde, no entanto, a perspectiva
histérico-cultural na qual sdo construidos os direitos dos homens, uma vez que a primeira
almeja veracidade absoluta e inquestiondvel visando aplicabilidade independentemente dos
contextos culturais a que se refere. Neste aspecto, ndo sé os principios constitutivos do
contexto de uma sociedade moderna em que os direitos humanos foram elaborados —
racionalidade, individualidade, igualdade e liberdade —, como também os principios que
constituem o tripé do Direito Internacional dos Direitos Humanos — universalidade,
indivisibilidade e interdependéncia — estdo sujeitos a indagacdes e reflexdes diante da
finalidade de se ter relagOes sustentdveis entre as diversas culturas do mundo.

Nesse sentido, discutiremos a legitimidade da universalizagdo dos direitos humanos
pautando-nos em duas abordagens distintas: de Habermas, que os defende e os legitima como
instrumento das relacdes internacionais; € de Sousa Santos, que os supera a fim de se ter um

didlogo intercultural de projecOes mais abrangentes.

3.2 A abordagem de Habermas

Na abordagem de Habermas, cujas idéias norteadoras foram antecipadas no capitulo
anterior, € discutida a legitimagdo do Estado Constitucional Democratico e a conexdo entre
democracia e direitos humanos. Na questao da legitima¢ao do Estado, o autor coloca-nos que
tanto sua a competéncia, como sua poténcia constitui-se sob a forma do direito, no sentido em
que as ordens politicas alimentam-se pela legitimidade do direito, o qual, por sua vez,
caracteriza-se por reivindicar o merecimento de reconhecimento. Portanto, as ordens estatais e
as institui¢des publicas t€m por base o direito — ou seja, exigem reconhecimento. Os Estados
Modernos sdo caracterizados, pois, a medida que a poténcia politica constitui-se sob a forma
do direito positivo — aquele que pode ser modificado, mas uma vez colocado, regulamenta e
coage (HABERMAS, 2001).

Ao tratar do direito moderno, Habermas discute a introdugao de liberdades subjetivas
nesse conceito — na medida em que tudo € permitido desde que ndo seja proibido -, ou seja,
comenta a separacdo entre direito e moral. A moral, segundo o autor, diz respeito a que somos
obrigados — dessa maneira os direitos morais derivam de obrigacdes reciprocas — de forma

contraria as obrigacdes juridicas que dizem respeito a delimitacdo legal das liberdades
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subjetivas. O direito moderno ao se pautar na separacdo da moral e do direito acaba por
privilegiar, portanto, os principios dos direitos em detrimento do principio dos deveres.

Esse debate vai ao encontro das diferengas ja comentadas entre a sociedade tradicional
e a sociedade estruturada sobre os principios da modernidade: racionalidade, individualidade,
igualdade e liberdade. A partir do momento em que a comunidade juridica moderna determina
tempo e espacgo especificos para entdo reconhecer seus membros como portadores de direitos
subjetivos e protegé-los, distingue-se da comunidade moral - de temporalidades proprias e
fronteiras indeterminadas — a qual se estende a todas as pessoas assim como as suas historias
de vida. Tal estrutura da comunidade juridica “[...] reflete-se no modo caracteristico da
validade juridica que limita a faticidade da execucdo judicial estatal com a legitimacdo de
uma positivagdo juridica (que reivindica o status de um procedimento racional) [...]”
(HABERMAS, 2001, p. 145). Nesse sentido, o poder estatal passa a garantir ndo s6 a
positivagdo juridica legitima, como também a execucdo judicial fatica devido a validade de
uma norma juridica, como discutido.

O direito moderno comporta, pois, tanto as leis de liberdades subjetivas quanto as leis
coativas, ao passo que o Estado garante a legalidade do comportamento humano e a
legitimidade das regras e de seu cumprimento. A questdo da legitimacio a teoria politica
acrescentou a relacdo entre soberania popular e direitos humanos diante dessa discussdo.
Tendo em vista que o direito positivado deve se legitimar como meio de protecdo igualitdria
das autonomias individuais, esses dois pontos de vista normativos — soberania popular e
direitos humanos — devem ser orientadores legitimos. Quanto ao principio de soberania
popular, que se expressa nos direitos a comunicacio e a participagcdo, as quais asseguram a
autonomia publica do cidaddo, é acrescentada a fundamentacio legitima advinda dos direitos
humanos — estes ultimos garantem aos cidaddos, por sua vez, ambitos de acdo para planos de
vida e liberdade privada (HABERMAS, 2001).

O autor segue sua argumentacido, comentando a incapacidade da teoria politica em
equacionar a tensdo entre a liberdade dos antigos e a liberdade dos modernos — naquela
mesma discussao incitada quanto a tradicdo e a modernidade. Para Habermas, a soberania
popular esta ligada aos direitos humanos uma vez que parte do principio de que estes ultimos
devem almejar a legitimidade das regulamentagdes com as quais 0s antigos podem concordar
desde que participem dos discursos racionais. Nos discursos racionais, afirma o autor, os
participantes tentam convencer uns aos outros visando atingir visdes comuns, o que levaria,

pois, a construcdo de um didlogo aberto as diferentes concepgdes e aos diversos povos desde
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que pautado nos principios modernos, ou seja, numa linguagem racionalizada: o cdédigo
juridico.

E nesse sentido que o autor coloca-nos: “[...] o nexo interno, procurado entre os
direitos humanos e a soberania popular, consiste, portanto, no fato de os direitos humanos
institucionalizam as condi¢des de comunicagdo para a formagdo da vontade politica racional.”
(HABERMAS, 2001, p. 148).

Seguindo sua andlise, ao comprovar que os cidaddos sao sujeitos do discurso e,
portanto, portadores de direitos subjetivos institucionalizados e reivindicados sob a forma de
direitos civis, o autor coloca que “[...] as autonomias privada e publica pressupdem-se
reciprocamente.” (HABERMAS, 2001, p. 149). Entdo, o nexo entre a democracia e o Estado
de direito faz-se visto a indivisibilidade dos direitos fundamentais liberais e politicos. Nesse
mesmo aspecto, os direitos civis e os direitos de liberdade individuais sdo essenciais para a
constru¢cdo de uma sociedade democratica e da efetivacdo do discurso entre as culturas e entre
os Estados.

Os direitos humanos, sendo juridicos em sua forma e morais em seu conteido,
relacionam-se duplamente, como coloca o autor: “[...] como normas morais com tudo ‘que
porta o rosto humano’, mas como normas juridicas protegem as pessoas individualmente
apenas a medida que elas pertencem a uma comunidade juridica — via de regra, sdo cidadaos
de um Estado nacional.” (HABERMAS, 2001, p. 150). Nesse contexto, a tensdo entre o
sentido universal dos direitos humanos e as diversas condicdes locais de efetivacdo desses
acaba por gerar uma série de discussodes acerca da validade e da aplicabilidade, acompanhadas
ainda de criticas direcionadas a concepg¢do ocidental dos direitos humanos.

Como uma proposta universal, os direitos humanos devem valer de modo ilimitado
para todas as pessoas, no entanto tal objetivo passaria por duas alternativas segundo o autor: a
primeira, porém de distante efetivacdo, diz respeito a que todos os Estados se transformassem
em Estados de direito democréticos; ja a segunda alternativa remete a cada cidaddo do mundo
— dentro do projeto cosmopolita — o acesso ao usufruto efetivo dos direitos humanos.

Nesse sentido, a transicdo de uma ordem de Estados nacionais pra uma ordem
cosmopolita é seguida de perigos como o abuso de sujeitos soberanos do direito internacional,
e as questiondveis legitimacdes de instituicdes supranacionais que ainda dependem de Estados

detentores de poder no cendrio mundial. Diante disso, Habermas levanta consideracoes:

Nesta situag@o 1abil é verdade que os direitos humanos oferecem o dnico
fundamento de legitimagao dentre todos os reconhecidos para a politica da
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comunidade dos povos; quase todos os Estados adotaram o teor da carta dos
direitos humanos da ONU. No entanto, a validade universal, o contetdo € a
precedéncia dos  direitos humanos permanecem  controversos.
(HABERMAS, 2001, p. 151).

O discurso dos direitos humanos €, pois, acompanhado da critica a forma de
legitimacdo politica nascida no Ocidente ao se referir as outras culturas. A essa critica, que o
autor considera antes de tudo uma critica da razdo e do poder, remete-se o imperialismo
ocidental e as questdes ideoldgicas que este encobre. Contudo, a andlise de Habermas vem
advertir para o fato de que o racionalismo ocidental — no qual se fundamenta os direitos
humanos — caracteriza-se justamente por distanciar-se das tradicdes — inclusive das ocidentais
- a fim de expandir perspectivas.

Nesse sentido, os direitos humanos formulados pela sociedade ocidental vém
primeiramente servir de orientacdo para a mesma, uma vez que agiu de forma a fazer com que
as sociedades ocidentais incluissem grupos reprimidos e marginalizados. Diante da concepg¢ao
de igualdade de direitos, grupos excluidos puderam reivindicar reconhecimento dentro de
Estados democrdticos de direito a partir dessa légica racional dos direitos humanos. Portanto,
por serem os direitos humanos a expressdo de uma razdo ocidental eles aceitam reivindicacdes
e promovem inclusdes, o que seria impossivel dentro de uma 16gica tradicional marcada pela
afetividade e conservacao, e ndo pela defesa de direitos iguais e de liberdade.

Habermas alerta-nos que a autocritica do Ocidente — inclusive as j4 referidas criticas
da razdo e do poder - € muitas vezes apropriada pelos discursos que os ‘outros’ formulam
contra a validade dos direitos humanos. A visao de que os direitos humanos foram construidos
sob a parcialidade eurocéntrica € invalidada pelo autor, tendo em vista que ele considera que
outras culturas e regioes estdo hoje expostas aos desafios da modernidade social de modo
semelhante ao que ocorreu com a Europa no contexto histérico da formulacdo do Estado
constitucional e dos direitos humanos. A isso acrescenta Habermas: “Na disputa quanto a
interpretacdo adequada dos direitos humanos, ndo se trata de se desejar modern condition,
mas sim de uma interpretacdo dos direitos humanos que seja justa com o mundo moderno
também do ponto de vista de outras culturas.”” (HABERMAS, 2001, p. 153). Em seguida,
coloca que: “[...] a controvérsia gira sobretudo em torno do individualismo e do caréter
secular dos direitos humanos que se encontram centrados no conceito de autonomia.”
(HABERMAS, 2001, p. 153).

Diante disso, o autor argumenta que o modelo de legitimacdo ocidental parte da
proposta da conexdo entre direitos de liberdade e os civis, de forma que cidaddos livres e

iguais decidam em conjunto como regulamentar a vida em comum por meio do direito
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positivo e de modo legitimo. A essa proposta ele remete trés implicagdes: que hajam relacdes
horizontais dos cidaddos e que sejam aparato estatal; que se crie uma associagdo de pessoas
juridicas individuais portadoras de direitos subjetivos; e que os direitos humanos nao sejam
dados como morais, € sim como direito de natureza juridica que tenham como base entidades
legislativas.

Portanto, os direitos humanos sdo defendidos pelo autor como cdédigo de validade
universal nas questdes interculturais. Habermas, nessa discussdo, ndo desfaz do talhe
individualista e da fundamentagao secular dos direitos humanos, ao contrario, enfatiza que sao
justamente esses dois pontos que acabam por acentuar o valor autdonomo e a validade dos
direitos humanos enquanto linguagem no sistema internacional — sem os quais ndo se poderia
ter um discurso aberto e eficaz a todas as culturas.

A critica ao talhe individualista dos direitos humanos que partem de sociedades
orientais, sociedades de formacdo tradicional, de sociedades religiosas e de sociedades de
principios coletivistas fazem obje¢des a concep¢do ocidental moderna, a qual conta com a
primazia dos direitos em comparacao aos deveres, com certa hierarquia comunitdria € com um
direcionamento contrdrio a coesdo social da comunidade — segundo tais sociedades nao-
ocidentais (HABERMAS, 2001).

Para o autor, uma sociedade tradicional ndo s6 concede primazia a comunidade em
detrimento dos individuos e ndo reconhecem uma distin¢do entre direito e ética, como
também tem por base as obrigacdes e ndo os direitos. Nesse sentido, as tradicdes seriam
entendidas como incompativeis com a compreensdo individualista do direito, o que para
Habermas é considerado um erro. O autor trata dos direitos subjetivos e da protecdo da
liberdade de cada cidadao que a concepg¢ao individualista dos direitos humanos traz consigo.
A critica, segundo o autor, pode ser instrumentalizada de maneira a desrespeitar a integridade
de individuos pertencentes a sociedades onde o Estado democritico de direito nao se
concretizou, mas em que a economia ja se encontra globalizada e consequentemente, as
relagdes interculturais se acentuaram. O nao-cumprimento dos direitos dos homens far-se-iam

desse modo justificdveis? Comenta o autor:

Dai a alternativa decisiva ndo se colocar de modo algum no dmbito cultural,
mas sim no socioecondmico. As sociedades asidticas nido podem se
aventurar em uma modernizacdo capitalista sem levar em conta a eficiéncia
de uma ordem juridica individualista. Ndo se pode querer uma coisa e ndo a
outra. Do ponto de vista dos paises asidticos, a questdo ndo € se os direitos
humanos como parte de uma ordem juridica individualista sdo concilidveis
com tradi¢cdes culturais proprias, mas sim se formas tradicionais de
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integracdo politica e social podem ser adaptadas aos imperativos
dificilmente recusdveis de uma modernizag@o aceita por inteira, ou podem
ser afirmadas com ela. (HABERMAS, 2001, p. 156).

A hierarquia comunitdria de que trata a critica individualista dos direitos humanos &
tida pelo autor como uma intencdo estratégica de legitimacdo politica do autoritarismo de
ditaduras promovedoras do desenvolvimento - o que vale para a discussdo da precedéncia dos
direitos humanos. Nesse sentido, governos que violam direitos fundamentais e direitos civis
politicos justificam-se aos paises ocidentais por meio de direitos sociais e culturais. Para
Habermas, argumentos funcionais - citados abaixo - ndo devem ser convertidos em

argumentos normativos:

Eles véem-se autorizados com base no ‘direito ao desenvolvimento
econdmico’ — compreendido evidentemente em termos coletivos — a
‘suspender’ a concretizagdo do direito liberal a liberdade e do direito
politico a participagdo até o paifs alcancar um patamar de desenvolvimento
econdmico que permita saciar de modo igualitdrio as necessidades materiais
bésicas da populacdo. (HABERMAS, 2001, p. 157).

Nesse aspecto, a implantagdo dos direitos humanos nio deve estar sujeitas a modelos
de desenvolvimento autoritdrio, por mais que tais circunstancias nao sejam propicias a
efetividade desses. Os direitos individuais devem ser, portanto, priorizados nesse processo
governamental e de desenvolvimento — de forma alguma instrumentalizados por esses - a fim
de consolidar a liberdade e a defesa juridica de todos os homens dentro de uma ordem
cosmopolita e entdo propiciar o surgimento de sociedades democréticas de direito.

Por fim, tratando dos pontos da critica ao carater individualista dos direitos humanos,
o ultimo refere-se aos efeitos negativos de uma ordem juridica sobre a coesdo social da
comunidade. A andlise de Habermas dispde duas consideracdes a essa questdo: uma sob o
ponto de vista dos principios, e outra sob o ponto de vista politico. Na primeira consideragao,
cita: “[...] a alternativa ‘individualistas’ versus °‘coletivistas’ torna-se vazia quando se
incorpora aos conceitos fundamentais do direito a wunidade dos processos postos de
individualizag¢do e de socializagdo.” (HABERMAS, 2001, p. 159). Para o autor, as pessoas
juridicas individuais s6 se ddo uma vez que socializadas, ou seja, o individualismo sé é
compreendido tendo por base a sociedade em que estd inserido, em que age e se relaciona. Ja
do ponto de vista politico, Habermas considera que somente a aproximagdo entre politica e
direito pode ajudar contra a opressdo das ditaduras que promovem o desenvolvimento,

concluindo:
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E evidente que os problemas de integracio que todas as sociedades
altamente complexas tém de enfrentar s6 poderdo ser solucionados por meio
do direito moderno, se for gerada com base no direito legitimo aquela forma
abstrata de solidariedade civil que coincide com a efetivacdo dos direitos
fundamentais. (HABERMAS, 2001, p. 159).

Em sua defesa do cdédigo juridico de direitos humanos enquanto linguagem valida e
efetiva do cendrio internacional, Habermas trata do desafio de legitimacdo profana dos
direitos humanos, em que ha a desconexao entre a politica e a autoridade divina. Para o autor,
a secularizacdo da politica, uma vez que os cidadaos politicos sdo autdbnomos politicamente,
refere-se a secularizagdo de um dominio politico desconectado de imagens religiosas e
cosmoldgicas. E nesse sentido que alerta-nos quanto ao perigo da concepcao fundamentalista,
a qual traz conseqii€ncias de carater exclusivista de comunidades seja advinda de legitimagdes
religiosas ou de qualquer outra forma de visdes de mundo incompativel com a igual inclusdo

de pessoas independentemente do credo que professam. Portanto o autor considera que:

Do ponto de vista de um Isld, do cristianismo ou do judaismo,
compreendidos de modo fundamentalista, a propria aspiracdo a verdade é
absoluta também no sentido de que, em caso de necessidade, ela deve poder
ser imposta por meio da forca e violéncia politica. (HABERMAS, 2001, p.
160).

O desafio a que se refere o autor, quanto a legitimacao profana dos direitos humanos,
vem de determinados contextos em que a neutralizacdo da religido em seu significado puiblico
- e na esfera publica conseqiientemente — ndo atingiu a ordem politica. Para Habermas, tal fato
marca uma confusdo entre as questdes normativa e empirica de certas sociedades, e

acrescenta:

A diferenciacdo de uma esfera religiosa separada do Estado pode de fato
enfraquecer a influéncia dos poderes religiosos privatizados; mas o
principio de tolerdncia ndo estd voltado contra a autenticidade e a
reivindicagdo de verdade dos credos e formas de vida religiosos; ele deve
apenas possibilitar a coexisténcia igualitdria dos mesmos no interior de uma
comunidade politica. (HABERMAS, 2001, p. 161).

Os direitos humanos - de constru¢do histérico-cultural determinada - vieram a
responder, segundo o autor, as conseqiiéncias politicas da cisdo confessional cristd com que
foi marcada a Europa; problema, este, que outras culturas enfrentam atualmente. E colocada
ainda, no texto, a necessidade de os atores coletivos da comunidade mundial adotarem normas

de vida comuns, uma vez que qualquer posicdo autdrquica estatal ndo responde mais as

conjunturas mundiais.
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Portanto, o autor trata os direitos humanos como uma resposta ocidental aos desafios a
que todos estdo expostos - € ndo s6 a sociedade ocidental que os formularam —, sem, no
entanto, considerar que esta proposta esteja dada como unica ou fechada a novos discursos.
Nesse sentido, a legitimag@o dos direitos humanos como linguagem e instrumento véalidos no
cendrio internacional, na visdo do autor, abre uma oportunidade de didlogo e reflexdes a fim
de esclarecer os ‘pontos cegos’ supostamente existentes. Diante dessas argumentagdes de que
€ justamente pelo cardter individualista e pelas fundamentagdes do Direito dos direitos
humanos que estes podem constituir-se em cédigo de validade universal, a andlise de
Habermas faz-se fundamental para nosso estudo e para as consideracdes levantadas neste

trabalho.

3.3 A analise de Boaventura de Sousa Santos

A andlise de Boaventura de Sousa Santos diferencia-se da andlise de Habermas por,
em um primeiro momento, suspender os direitos humanos como instrumento universal valido
das relacOes internacionais a fim de abordd-los sob uma perspectiva de politica progressiva e
emancipatdria. O autor, envolvido com pesquisas sobre a emancipagdo social, acredita que €
possivel reconstruir tal idéia a partir de experiéncias em dreas de democracia participativa e
de multiculturalismo.

Sendo os direitos humanos uma linguagem do sistema internacional que parte do
Ocidente, como j4 colocado, o autor supera tal concep¢do — ou mesmo modelo proposto — a
fim de tratar da dignidade humana, uma vez que esse termo tem maior amplitude na discussao
do didlogo intercultural abrangendo diversas culturas de diferentes valores e visdes de mundo.
Santos, ao considerar o processo da globalizacdo como um evento pluralista — o autor trata
das ‘globalizagdes’ em seu texto -, desvincula o campo politico do cultural, o que se faz
essencial para entender sua abordagem. A questdo da democracia, o poder e a forca, para o
autor, situam-se no campo politico; a tempo que a questdo do didlogo entre as culturas e os
direitos humanos referem-se ao campo cultural. Nesse sentido, a problematica levantada é que
os direitos humanos, da maneira em que sao postos, relacionam-se diretamente com o campo

da politica e ainda com a ‘politica exterior’ ocidental; ponto, esse, a que se baseia sua critica.
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Para o autor, a boa relacdo entre as diversas culturas pode ser construida a partir do
respeito a dignidade humana e do reconhecimento do ‘outro’, superando a objetividade dos
direitos humanos e propondo um respeito as subjetividades. Neste aspecto, Santos vai de
encontro com a andlise de Habermas e defende que o principio da divisao entre os diferentes e
os iguais — comum a toda os homens e a todas as culturas — antecede o principio da
racionalidade moderna e, portanto, tem caracteristica e alcance mais universalista que este.

Boaventura de Sousa Santos propde a transformagao paradigmatica da concepg¢ao dos
direitos humanos a partir da sua constatacao de que esses nao possuem uma matriz universal,
questionando assim a legitimidade e a validagcdo desses. De acordo com a andlise do autor, o
paradigma dos direitos humanos insere-se em um contexto de imperialismo cultural, visto que
tanto a formulacdo da Declaracdo de 1948 como os documentos anteriores — Bill of Rights
(1689), Direitos do Homem e do Cidadao (1789) e constituicdo Americana 91791) -
encontram-se histérica e culturalmente ligados ao Ocidente. Para ele, é por meio da
globalizacdo hegemoénica e através da nog¢do de universalismo que os valores ocidentais
expandem-se juntamente com as idéias e as formas de organizacdo politico-econdmica e
social — ao que se direciona a critica de Santos.

Santos considera que os direitos humanos se transformaram, depois da queda do muro
de Berlim, na linguagem da politica progressista € em uma referéncia a questdo da
emancipacdo. O autor adverte que os direitos humanos estiveram presentes no contexto da
guerra fria, o que causou suspeitas quanto ao seu roteiro emancipatorio, tendo em vista “[...]
duplos critérios na avaliacdo das violagdes dos direitos humanos, complacéncia para com
ditadores do Ocidente, defesa do sacrificio dos direitos humanos em nome dos objetivos do
desenvolvimento.” (SANTOS, 2003, p. 429). Neste contexto, com o fim do socialismo e,
conseqiientemente, da linguagem da revoluc@o e do socialismo para a politica emancipatdria
nota-se - segundo o autor - a busca dos direitos humanos como uma nova linguagem
emancipatéria em uma tentativa de preencher o vazio de tais projetos. E, portanto, nesse
sentido que Santos constréi sua andlise a fim de identificar as condi¢des nas quais os direitos
humanos responderiam as questdes de politica progressiva e emancipatoria.

Para o autor, a politica de direitos humanos € fundamental para se compreender a crise
que afeta a modernidade ocidental nesse inicio de século; crise, esta, tida por ele como tensdes
dialéticas. A primeira tensdo a que se refere o autor ocorre entre regulacdo e emancipagdo
sociais, uma vez que “[...] as formas modernas de emancipacdo social entraram em colapso e
parecem ter arrastado consigo as formas de regulacdo social a que se opunham e procuravam

superar [...]” (SANTOS, 2003, p. 430). A politica de direitos humanos nao s6 estd presa na
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questdo de se identificar como instrumento de regulacdo e de emancipagdo simultaneamente,

como precisa superar tal condi¢do. Nas palavras do autor:

Enquanto até o final dos anos 60 as crises de regulacio social suscitavam o
fortalecimento das politicas emancipatdrias, hoje a crise de regulacao social
— simbolizada pela crise do Estado-Providéncia — e a crise da emancipacao
social — simbolizada pela crise da revolugdo social e do socialismo como
paradigma da transformacao social radical — sdo simultaneas e alimentam-se
uma da outra. (SANTOS, 2003, p. 430)

Ja a segunda tensdo dialética ocorre, segundo o autor, entre os elementos que
resultaram da luta politica moderna: o Estado e a sociedade civil. Para o autor, a tensdo ja ndo
se da mais entre o Estado e a sociedade civil, mas “[...] entre interesses e grupos sociais, que
se reproduzem melhor sob a forma de Estado e interesses, € grupos sociais, que se
reproduzem melhor sob a forma de sociedade civil.” (SANTOS, 2003, p. 431) Dessa maneira,
o autor considera problemdtico o dmbito efetivo dos direitos humanos tendo em vista sua

constru¢do historica e cultural - o que € bastante explicito na questdo da divisdo de geracdes

de direitos - e da formulac@o dos dois Pactos visto o contexto bipolar mundial da época.

E certo que historicamente, nos paises do Atlantico Norte, a primeira
geracdo de direitos humanos (os direitos civicos e politicos) foi concebida
como luta da sociedade civil contra o Estado, considerado o principal
violador potencial dos direitos humanos, e a segunda e terceira geracdes
(direitos econdmicos e sociais, direitos culturais, da qualidade de vida etc.)
foram concebidas como atuac¢des do Estado, entdo considerado a principal
garantia dos direitos humanos. (SANTOS, 2003, p. 431).

Mas acrescenta o autor:

Contudo, a volatilidade dos dominios do Estado e da sociedade civil
mostram, por um lado, que ndo ha nada de irreversivel nesta seqiiéncia de
geragdes e, por outro lado, que nio pode ser descartada a hipdtese de quem
em outros contextos histdricos a seqiiéncia possa ser diferente ou até oposta,
ou nao haja seqiiéncia, mas estagnacio. (SANTOS, 2003, p. 431).

A terceira tensdo, por sua vez, ocorre entre o Estado-nacao e a globalizacao na anélise
de Santos. De acordo com o modelo politico da modernidade ocidental em que Estados-nagao
soberanos coexistem em um sistema internacional, a unidade e a escala privilegiada - tanto do
controle social quanto da emancipagdo social — tem sido o Estado-nacdo. Nao obstante, o
sistema internacional desprovido de direito impositivo e relativamente anarquico - diferente

z

da forca coercitiva do direito estatal - € também cendrio de reivindicacdoes e lutas



55

emancipatérias de ambito internacional, comportando atores ndo-estatais. Nesse aspecto, a
partir do momento em que o controle social e a emancipacao social passam a ser questdes de
um cendrio externo aos limites de cada Estado-nacdo, e a0 mesmo tempo comum a todos os
Estados — mesmo que esses estejam sofrendo certa erosao com o processo da globalizacao -, é
“[...] que se comeca a falar em sociedade civil global, governo global, eqiiidade global e

cidadania pés-nacional.” (SANTOS, 2003, p. 432). Enfatiza o autor:

Neste contexto, a politica dos direitos humanos é posta perante novos
desafios e novas tensdes. A efetividade dos direitos humanos tem sido
conquistada em processos politicos de &mbito nacional e por isso a
fragilizacdo da Estado-nacdo pode acarretar a fragilizacdo dos direitos
humanos. (SANTOS, 2003, p. 432).

Os direitos humanos que atualmente aspiram a um reconhecimento mundial e sdo
colocados como elemento fundamental na discussdo de uma sociedade pds-nacional, retomam
a questao do cultural e da religidao, na analise do autor, o qual comenta a entdo inevitavel
abertura do debate para as questdes de fronteiras e de particularismos. Neste sentido, os
direitos humanos deveriam ser simultaneamente uma politica global e cultural — desafio a eles
colocado, pois.

Diante disso, Santos defende a idéia de que a politica dos direitos humanos possui um
potencial emancipatério, assim como a fragmentacdo cultural e a politica de identidades
também possuem. Nesse sentido, o autor tem como objetivo analisar as condicdes que
permitam aderir aos direitos humanos tanto um carater global como uma legitimidade local, a
fim de se ter uma politica progressista de direitos humanos. Para melhor abordarmos tal
proposta, consideremos primeiramente as questdes relevantes quanto a globalizacdo e as suas
implicagdes.

O autor trata das globalizagdes advertindo-nos, primeiramente, quanto a necessidade
de superar as definicdes que se concentram na questdo econdmica, em que Os atores
internacionais sao as multinacionais num cendrio de intensificacdo do fluxo de bens, de
servicos e dos mercados financeiros. Santos alerta-nos: “[...] privilegio uma defini¢cdo mais
sensivel as dimensdes sociais, politicas e culturais [e ainda esclarece-nos quanto a sua
concepcdo pluralista do fendmeno da globalizacdo] aquilo que chamamos de globalizacdo
sdo, de fato, conjuntos diferenciados de relacdes sociais; diferentes conjuntos de relagdes
sociais ddo origem a diferentes fendmenos de globaliza¢dao.” (SANTOS, 2003, p. 433). As

globalizagdes, na visdo de Santos, sdo feixes de relagdes sociais, ou seja, envolvem conflitos
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e, conseqiientemente, vencedores e vencidos; sendo que na maioria das vezes sao 0s primeiros

que relatam a histéria — o que nos exige atengdo e cautela para andlise. Define, entdo:

A globalizacdo € o processo pelo qual determinada condicdo ou entidade
local estende a sua influéncia a todo o globo e, ao fazé-lo, desenvolve a
capacidade de considerar como sendo local outra condi¢do social ou
entidade rival. (SANTOS, 2003, p. 433).

Tal definicdo implica, de acordo com a abordagem de Santos, dois pontos.
Primeiramente, o que acabamos por chamar de globalizacdo vem a ser sempre a globalizacdo
bem sucedida de determinado localismo e, em segundo lugar, toda globalizacdo implica
localizagdo. Pelo fato de a globaliza¢do pressupor uma precedéncia local, toda tentativa de
universalizacdo passa necessariamente por uma concepg¢do cultural especifica. Nesse caso, a
critica quanto a legitimidade universal dos direitos humanos tem como foco a sua
caracteristica de pensamento especificamente ocidental. A sobreposi¢ao de valores ou idéias
‘localizados’ em relacdo a outras concep¢Oes de dignidade humana marcam, pois, a
formulacao da Declaracdo de 1948 segundo a andlise do autor.

Santos trata da questdo da localizacdo alertando-nos de que uma vez identificado
determinado processo de globalizacdo, seu sentido e sua explicagdo somente podem ser
obtidos a partir do processo de ‘relocalizagdo’, o qual ocorre simultinea ou mesmo
seqiiencialmente. Considera, pois: “[...] de fato, vivemos em um mundo de localiza¢do quanto
em um mundo de globalizacdo [...]” (Santos, 2003, p.434), o que remete a definicdo
duplamente valida no que se refere ao processo de globalizagdo. O autor enfatiza que a
preferéncia por este termo em detrimento do outro acaba sendo “[...] porque o discurso
cientifico hegemonico tende a privilegiar a histéria do mundo na versdo dos vencedores.”
(SANTOS, 2003, p. 434).

A questdo do tempo e do espaco associada a globalizacdo, incitada no capitulo
anterior, é abordada também por Santos. Considerando a globalizacdo como um processo de
compressao de tempo e espago, o autor a trata como “[...] o processo pelo qual os fendmenos
se aceleram e se difundem pelo globo.” (SANTOS, 2003, p. 434). Tal processo nao pode,
segundo Santos, ser analisado independentemente das relacdes de poder que respondem pelas
diferentes formas de mobilidade temporal e espacial. Nesse sentido, tanto a classe capitalista
transnacional, como as classes e grupos subordinados e os turistas agem diretamente na
questdo de compressdo de tempo-espaco, contribuindo, portanto, para o processo da
globalizagdo - estando ou ndo, alguns desses, presos ao seu espaco-tempo local. Desse modo,

algumas assimetrias se dao pelo processo de globalizacdo préprio de cada ator ou de cada
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lugar; como no caso dos povos que permanecem presos a sua localidade embora contribuindo
para tal processo mundial — cultivadores latinos de coca -, e das localidades que permanecem
‘localizadas’ a fim de preservar suas especificidades para atrair o mercado global — cidades
turisticas.

O autor considera quatro diferentes modos de produgdo da globalizacdo, os quais
originam quatro formas de globalizagdo, a saber: localismo globalizado, globalismo
localizado, cosmopolitismo e patriménio comum da humanidade. Dessas, as duas primeiras
referem-se a globalizacdo hegemodnica, ao passo que as duas dultimas referem-se a
globalizacdo contra-hegemonica, na anélise de Santos.

O localismo globalizado €, para o autor, o processo pelo qual determinado fendmeno
local € globalizado com sucesso. O globalismo localizado, por sua vez, € o impacto especifico
de préticas e imperativos transnacionais nas condicdes locais, as quais acabam por ser
desestruturadas e reestruturadas de modo a responder tais imperativos. J4 o cosmopolitismo e
o patrimdnio comum da humanidade, que sd@o dados pela intensificacdo de interacdes das
arenas globais, comportam os conflitos, as resisténcias as lutas e as coligacdes de grupos que
se relacionam inevitavelmente. O cosmopolitismo vem a ser, portanto, o conjunto de
iniciativas, movimentos e organizacdes que reagem aos processos de localismo globalizado -
como lutas contra exclusdo e discriminacdo sociais ou contra a degradacdo do meio ambiente
resultante dos processos de globalizacdo — em que estdo envolvidos atores ndo-estatais na
maioria das vezes. J4 o patrimonio comum da humanidade trata de questdes como a
sustentabilidade da vida humana na Terra, ou seja, de temas com relagao ao globo (SANTOS,
2003).

O autor trata de uma concepg¢ao cosmopolita diferente do cosmopolitismo associado as
idéias de universalismo desenraizado, de individualismo, de cidadania mundial e de negacdo
de fronteiras territoriais ou culturais — ou seja, do sentido moderno convencional. Na visao do
autor, “[...] cosmopolitismo é a solidariedade transnacional entre grupos explorados,
oprimidos ou excluidos pela globalizacdo hegemoénica [...]” defendendo, pois, o
cosmopolitismo como um projeto contra-hegemdnico, ou seja, “[...] o cosmopolitismo do
subalterno em luta contra a sua subalternizacao [...]” (SANTOS, 2003, p. 437).

Nesse sentido, Santos discute os direitos humanos sob a perspectiva das condi¢des
culturais necessdrias para que esses constituam uma forma de globalizacdo contra-
hegemonica — um projeto cosmopolita, ou seja, de emancipagdo social. Entdo, o autor

direciona sua critica quanto a legitimagao dos direitos humanos como universais.
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A minha tese € que, enquanto forem concebidos como direitos humanos
universais, os direitos humanos tenderdo a operar como localismo
globalizado e, portanto, como uma forma de globalizacdo hegemdnica. Para
operarem como forma de cosmopolitismo, como globalizagdo contra-
hegemonica, os direitos humanos tém de ser reconceitualizados como
multiculturais. (SANTOS, 2003, p. 438).

Diante dessa abordagem, os direitos humanos somente alcangariam reconhecimento
universal se fossem legitimados em ambito local. Nesse sentido, a relac@o entre a competéncia
global e a legitimidade local s6 pode ser dar de forma satisfatéria caso os direitos humanos
sejam transformados a partir do multiculturalismo emancipatério — o que abordaremos em
momento oportuno.

A isso € somado que na sua aplicagdo os direitos humanos nio sdo universais,
podendo ser identificados quatro regimes internacionais de aplicagdo desses: o regime
interamericano, o europeu, o africano e o asidtico. Santos, ao fazer ressalvas quanto a
universalidade, comenta: “[...] ainda que todas as culturas tendam a definir os seus valores
mais importantes como os mais abragentes, apenas a cultura ocidental tende a formulé-los
como universais. [para ele] A questdo da universalidade € uma questdo particular, uma
questdo especifica da cultura ocidental.” (SANTOS, 2003, p. 439).

Por serem os direitos humanos construidos a partir de concep¢des da modernidade, ou
seja, carregado de principios proprios do Ocidente - como j4 analisamos - trazem consigo o
discurso liberal ocidental na Declara¢do de 1948, na qual os direitos individuais sobrepdem-se
aos coletivos, assim como ha prioridade aos direitos civicos e politicos sobre os de segunda
geracdo. Diante dessa questdo, a critica do autor direciona-se de modo a entender que a
universalidade sociolégica em que se deram os direitos humanos tenha se sobreposto a
universalidade filos6fica de seus principios constitutivos. Nesse sentido, ao considerar o

conjunto de pressupostos em que sao baseados os direitos humanos, o autor coloca:

Uma vez que todos estes pressupostos sdo claramente ocidentais e
facilmente distinguiveis de outras concepgdes de dignidade humana em
outras culturas, hd de averiguar as razdes pelas quais a universalidade se
transformou em uma das caracteristicas marcantes dos direitos humanos.
(SANTOS, 2003, p. 439).
Nesse aspecto, observando a atuacio dos direitos humanos na sociedade pds-Segunda
Guerra Mundial, o autor alerta-nos para o servigo dos interesses econdmicos e geopoliticos
dos Estados capitalistas hegemonicos a que serviram muitas vezes. E ainda hoje a histéria da

politica de direitos humanos deixa a desejar quanto a sua efetividade, seja por parte de



59

Estados autoritarios, por priticas econdmicas excludentes ou por politicas culturais
excludentes. No entanto, movimentos e grupos se organizam para lutar contra violagdes e

exclusdes sociais - a0 que remete o autor:

Isto quer dizer que, paralelamente aos discursos e préticas que fazem dos
direitos humanos um localismo globalizado, tém sido desenvolvidos
discursos e préticas contra-hegemonicos que, além de verem nos direitos
humanos uma arma de luta contra a opressdo independente de condic¢des
geoestratégicas, apresentam propostas de concepgdes ndo-ocidentais de
direitos humanos e organizam didlogos interculturais sobre os direitos
humanos e outros principios de dignidade humana. (SANTOS, 2003, p.
440-441).

Santos, nesse contexto, adere as lutas e as reivindicagdes contra-hegemonicas um
carater emancipatorio, no qual os direitos humanos sio instrumentos validos desde que tidos
dentro do projeto do cosmopolitismo, assim como foi discutido. Segue o autor: “A tarefa
central da politica emancipatdria consiste em transformar a conceitualizagdo e a pratica dos
direitos humanos de um localismo globalizado, em um projeto cosmopolita.” (SANTOS,
2003, p. 441).

Dentro dessa proposta de transformagdo dos direitos humanos com validade de
linguagem e de prética cosmopolita, ou seja, da proposta de conceitualizd-los e aplica-los
como multiculturais, o autor levanta cinco premissas. A primeira diz respeito a superagao do
debate sobre universalismo e relativismo cultural. Para Santos, tanto um, quanto outro sdao

posicdes filosoficas incorretas. Nesse sentido propde:

Contra o universalismo, hd de se propor didlogos interculturais sobre
preocupagdes isomorficas, isto €, sobre preocupacdes 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 politica progressista de uma politica conservadora de direitos
humanos, uma politica de capacitacdo de uma politica de desarme, uma
politica emancipatéria de uma politica regulatéria. (SANTOS, 2003, p.
441).

Ja a segunda premissa da transformagdo cosmopolita dos direitos humanos trata das
concepcoes de dignidade humana - comum a todas as culturas — que nem sempre sao tidas nos
termos de direitos humanos. Portanto, ressalta o autor, ¢ fundamental que se identifique as
preocupacdes isomorficas entre as diversas culturas a fim de se ter um didlogo mais

abrangente.
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A terceira premissa € que todas as culturas, como € colocado por Santos, sdo
incompletas e probleméticas nas suas concep¢oes de dignidade humana, o que se faz positivo
para a construcdo do didlogo intercultural visando ampliar abordagens especificas. Ao mesmo
tempo, somente a partir do didlogo com outra cultura que as incompletudes podem ser
percebidas — inclusive as proprias -, uma vez que sob a perspectiva do ‘outro’ a idéia de
completude que domina cada cultura é questionada. Dada a pluralidade de culturas e o
inevitdvel contato intercultural em um mundo globalizado, a obtencdo da consciéncia de
incompletude cultural ndo s6 efetiva a abertura para o didlogo entre culturas como também o
solidifica; sendo, pois, uma prévia para a constru¢do de uma concep¢do multicultural de
direito humanos, nas consideragdes do autor.

A quarta premissa, por sua vez, ao tratar da questdo da dignidade humana — o que vai
ao encontro das duas premissas anteriores -, defende que todas as culturas tém versoes
diferentes, sendo algumas mais amplas que outras quanto ao circulo de reciprocidade ou a
abertura as outras culturas.

A quinta e ultima premissa €, segundo o autor, que todas as culturas tendem a
distribuir hierarquicamente as pessoas € 0s grupos sociais a partir dos principios de igualdade
e de diferenca, os quais vém a ser anteriores a questdo da racionalidade como elemento

comum a todos os homens e a todas as sociedades. O autor os considera, pois:

Um - o principio da igualdade — opera por intermédio de hierarquias entre
unidades homogéneas (a hierarquia de estratos socioeconOmicos; a
hierarquia cidadao/estrangeiro). O outro — principio da diferenca — opera
por intermédio da hierarquia entre identidades e diferencas consideradas
unicas (a hierarquia entre etnias ou ragas, entre sexos, entre religides, entre
orientagdes sexuais). (SANTOS, 2003, p. 443).

Diante disso, segue:

Embora na pritica os dois principios se sobreponham, uma politica
emancipatéria de direitos humanos deve saber distinguir entre a luta pela
igualdade e a luta pelo reconhecimento igualitdrio das diferencas a fim de
poder travar ambas as lutas eficazmente. (SANTOS, 2003, p. 443).

Consideradas, pois, as premissas para um didlogo intercultural sobre a dignidade
humana — o que retomaremos no ultimo capitulo -, o autor defende uma concep¢ao que ao
invés de recorrer a universalismos, seja organizada “[...] como uma constelacdo de sentidos
locais, mutuamente inteligiveis [...]” (SANTOS, 2003, p. 443). Constituindo-se, dessa

maneira, em uma “rede de referéncias normativas capacitantes”. Santos trata, a partir dessas
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reflexdes, da ‘hermenéutica diatdpica’ como método eficiente na reconstrucdo da nogdo
universalista de direitos humanos, em que sdo consideras as diversas concepcdes de dignidade
humana a fim de se consolidar um didlogo intercultural de aspectos mais abrangentes € menos
hegemonicos. Tal proposta € discutida sob a perspectiva do projeto cosmopolita e com a
pretensdo de um multiculturalismo emancipatdrio, proprios da andlise e do objetivo de

pesquisa do autor - o que abordaremos oportunamente no quinto capitulo.
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4 ACERCA DO CONFLITO CULTURAL: PROBLEMATICA E CASOS

4.1 As sociedades e a midia

Seguindo a proposta desse estudo, faremos neste capitulo uma andlise das relacdes
entre as sociedades tradicionais e as sociedades de caracteristicas modernas, pautando-nos no
uso da linguagem mididtica e nos seus desvios — ou mesmo nos ‘vazios’ dessa linguagem -, a
fim de abordar casos especificos dentre os eventuais choques culturais que vém ocorrendo
pela dificuldade de se construir pontes harmoniosas entre diferentes culturas. Para isso
passemos a retomada de algumas de nossas consideragdes.

Como vimos na andlise de Giddens (1995), “[...] a tradicdo implica uma visdo
privilegiada do tempo; mas também tende a exigir o mesmo do espaco [...]” (p.101). Para o
autor, a tradicdo € um meio de identidade e esta, por sua vez, pressupde um processo
constante de recapitulacao e reinterpretacio exigindo, pois, a unido do passado com um futuro

antecipado. Segundo 0 mesmo autor:

Em todas as sociedades, a manutencdo da identidade pessoal, e sua conexdo
com identidades sociais mais amplas, é um requisito primordial de
seguranca ontoldgica. Esta preocupacdo psicoldgica é uma das principais
forgas que permitem as tradi¢des criarem ligagcdes emocionais tao fortes por
parte do ‘crente’. (GIDDENS, 1995, p. 100).

E nesse sentido que a religido atua em contextos psicoldgicos e sociais tradicionais,
em que valores e crengas sdo fornecidos e mantidos, acabando por influenciar e conduzir as
acoes e as relagdes humanas. A religido como fornecedora e mantenedora de valores passa
entdo a organizar, ordenar e direcionar uma sociedade e uma cultura. O contexto em que
nascem e sdo constantemente reinterpretados os valores determina, pois, as relacdes
individuais e sociais existentes. Dessa forma, com uma ldgica psicoldgica - carregada de
afetividade, ou seja, de tradicionalismo -, a qual produz racionalidades — e conseqiientemente
acdo - a partir de questdes valorativas individuais, a religido vem a ser um fator marcante ou
até mesmo determinante culturalmente (WEBER, 1946).

Como elemento cultural, a religido atribui valores e diferenciagdes no tempo € no

espaco. Diante disso, vemos que dentre os fatores tradicionais que implicam visoes

privilegiadas do tempo e do espago esta a religido. Servindo para atribuir valores ao tempo e
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ao espaco age diferenciando-os de outras concepcoes culturais, tanto das que tém valorizagdes
distintas, quanto das que sdo vazias de significados — como é dado na concepg¢do racional
moderna. A religido age, portanto, sob a distin¢ao das categorias de tempo e de espaco, como
coloca Durkheim. Tais atribui¢des religiosas como a classificacdo temporal — feita
valorativamente — e a periodicidade ritualistica sdao funcionais para o ritmo e para a
organizagdo coletiva, a fim de manter a regularidade e a estabilidade social. O mesmo se da
com a representacdo do espaco na sociedade, uma vez que é dividido e diferenciado por
atribui¢des afetivas, gerando a necessidade de identificacdo espacial para entdo se ter a coesao
social (DURKHEIM, 1983).

Nesse sentido, a religido estd intimamente ligada a identidade individual e social,
assim como a concep¢do do espaco e do tempo cultural. Constituindo e construindo
concepcoes valorativas nas questdes do tempo e do espaco, a religido age diretamente na vida
psicoldgica do individuo e na coesdo da sociedade. Sendo assim, a questdo religiosa deve ser
tida tanto como uma forma de identidade, quanto como um mecanismo de controle do espago
e do tempo. Dessa maneira, a religido € fator-chave na andlise de sociedades tradicionais e,
muitas vezes, faz-se determinante para essas. E diante dessa discussdo que, como jd foi
incitado, a sociedade moderna entra em conflito com as concepgoes tradicionalistas. Mediante
os principios de racionalidade e de individualidade, a modernidade constitui-se sem
atribui¢Oes valorativas apoiando-se apenas em fundamentos de cunho objetivo, ao contrério
do subjetivismo intrinseco a tradi¢do. Nesse aspecto, as diferenciacdes entre as concepcoes de
mundo moderno e tradicional passam, primeiramente, pelas ‘visdes de mundo’ — para
usarmos o termo de Geertz (1989) — e surtam efeitos multiplos dificultando as relacOes entre
tais sociedades.

Dentre as dificuldades dessa relagdo intercultural encontra-se a questao da linguagem
como um primeiro ponto a ser analisado a fim de se ter uma correspondéncia dialégica
satisfatéria. E justamente por essa andlise que nos atemos ao debate acerca dos direitos
humanos como possivel instrumento das relagdes interculturais em um cendrio de
diversidades. Cenario, este, em que a questdo cultural se interliga as questdes politico-
econdOmicas que constituem as relacdes internacionais acentuando, muitas vezes, as diferencas
entre 0s povos.

Nesse sentido, vale ressaltar que a globalizacdo ndo s6 coloca em evidéncia a
necessidade de se construir mecanismos validos de relacdes entre as diferentes culturas, como
também se faz ator desse cendrio de forma dibia. A globalizacdo €, pois, tanto o processo

acentuador da problematica das relagdes interculturais, como ator nesse cendrio de diferentes
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culturas — o que muitas vezes acaba por causar distorcdes e aumentar as dificuldades de
dialogo.

A globalizagdo, como a religido, age sobre o tempo e o espaco, porém de maneira
contréria. A religido age a fim de controlar o tempo e o espaco, enquanto a globalizacdo age a
fim de comprimir-los — como coloca Santos (2003) — ou seja, a fim de torna-los simultaneos e
unicos. Sendo assim, a globalizacdo age desconstruindo o que a religido tenta manter. Ao
interagir homens de diferentes lugares, rompendo fronteiras e apresentando simultaneamente
fatos e dados até entdo ‘localizados’, a midia faz-se ator principal do processo globalizador. A
midia age, portanto, na compressdo do tempo e do espaco no cendrio mundial, tratando da
aproximacao e da simultaneidade das coisas, apresentando uma ilusdo de unicidade dessas. O
processo de globalizagdo €, dessa forma, acentuado e evidenciado pela acdo da midia, uma
vez que a comunicagao trabalha a favor da nova concep¢do de mundo: o mundo de mercados
integrados e tecnologicamente interligado.

As questOes politicas e econdmicas, assim como as sociais € culturais estdo, nesse
contexto, fadadas a interdependéncia diante desse cendrio. Sendo assim € necessdrio que
superemos as andlises restritas e pontuais de alguma dessas dreas, ou mesmo as andlises que
descartam os fatores sdcio-econdmicos para a abordagem das relacdes internacionais.

Diante da nossa proposta de estudo percebemos que a globalizagdo apresenta novos
desafios as questdes culturais, e muitos desses desafios advém da atuacdo da midia. Como
meio de comunicacdo de massa, a midia acaba por interagir homens e sociedades
geograficamente distantes e de concepcdes diversas, mediante linguagens e imagens postas:
eis mais uma problematica de nosso estudo.

Como agem tais imagens e linguagens mididticas sobre diferentes contextos sociais, €
qual a repercussdo dessa agdo direta no processo de globalizacao? Antes de tudo, ainda é
vdalido lembrar que qualquer linguagem € construida culturalmente trazendo, pois, tanto uma
concepcdo e um cardter localizados, como uma finalidade propria de agdo. Nesse sentido,
mesmo sendo com a finalidade de representacdo, a midia acaba por agir carregada de visdes e
inteligibilidade préprias, sem contar com os possiveis interesses aqui desconsiderados. Nesse
aspecto, tratar da validade de uma linguagem abrangente para o didlogo intercultural faz-se
importante quando se trata dos equivocos de linguagens ou agdes especificas diante desse
cendrio de diferencgas culturais, o que muitas vezes gera conflitos.

Para tratarmos da atuacdo da midia € preciso ressaltar uma importante caracteristica de
nosso tempo. H4, segundo Bittar (2006), muita circulagdo de informacdo e baixa densidade

reflexiva. Tanto a velocidade, como a quantidade de informag¢des comprometem a absor¢do e
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a reflexdo das mesmas, o que é potencializado pela prioridade as inovacdes tecnoldgicas sobre
o aprofundamento no trato com os devidos temas. Nesse sentido, por se preferir a agilidade e
a superficialidade a reflexibilidade, os meios de comunica¢@o trabalham com uma tecnologia
e uma eficidcia que muitas vezes facilitam a deturpacdo dos fatos e temas, ou mesmo o
desinteresse por eles. Em uma l6gica mercadoldgica e sob uma perspectiva hegemonica, a
midia acaba por criar versdes colocando-as como verdades — 0 que se torna um perigo, como
analisaremos oportunamente.

Por tratar de um jogo de linguagem — incluindo o jogo de imagens - associado a
identidades, a midia passa a representar povos e culturas; o que se faz, muitas vezes, de
maneira simplista ou mesmo sob pontos de vista determinados. Criando, em muitos casos,
esteredtipos que resultam em conflitos, a midia compromete-se com os efeitos e desvios por
ela causados. A comunicacdo pode, dessa maneira, causar impactos e gerar conflitos se passa
a agir de forma maliciosa ou mesmo displicente, ao colocar em contato diversas sociedades —
por conseqiiéncia, diversas concep¢des de mundo -, dificultando as relacdes ou até mesmo
impedindo a coexisténcia de diferentes culturas.

A critica de Habermas vai ao encontro de nossa andlise quanto a acdo da midia nesse
contexto. Para o autor, vivenciamos uma época de muita informagdo, porém de pouca
comunicacdo. Para Habermas (2003) o problema tem origem na linguagem que compromete a
eficdcia comunicacional e conseqiientemente a interacdo entre os individuos, a partir da qual
se construiria um ‘racional social’ permitindo assim uma sustentdvel relacdo entre as diversas
culturas. Estando, entretanto, inserida em uma légica mercadolégica a linguagem fica
comprometida e ndo possibilita a comunicacao, criando ‘espacos vazios’ ou mesmo gerando
conflitos.

Bittar questiona, nesse aspecto, qual o papel da midia em tempos de globalizacao:

Serd que a globalizacdo da informacdo estd sendo acompanhada por um
papel de democratizacdo e interseccdo cultural dos povos, ou serd que a
midia tem colaborado para a constru¢do de imagens que acentuam
crescentemente mais a oposi¢ao dos povos? (BITTAR, 2006, p. 33).

Por considerar as telecomunicacdes agentes diretos do processo de aproximagdo das
realidades antes remotas ou distantes, o autor adverte-nos quanto a importancia da
responsabilidade dessas ao tratar de temas fundamentais na constru¢do de uma comunidade

cosmopolita. Ainda coloca:
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No entanto, a midia internacional, a pretexto de exercer a narrativa global
dos eventos que se processam mundo afora, funcionando na base de suas
titicas convencionais e guiada por interesses econdmicos inerentes ao
capitalismo jornalistico, em tempos de integracdo informativo-
comunicativa, torna-se protagonista de um processo de acentuacdo de
diferengas culturais entre povos e civilizagcdes cujas histérias e valores
apontam dissidéncia. (BITTAR, 2006, p. 33-34)

Bittar ainda ressalta que os povos, antes carentes de informacdo, agora t€ém acesso as
outras culturas, a outros ‘mundos’ e sabem, portanto, uns sobre os outros. O ‘outro’ ndo mais
se encontra distante; ele estd presente e faz-se preciso, entdo, que seja reconhecido.
Entretanto, para este processo de reconhecimento do ‘outro’ talvez nem a midia nem a
sociedade estejam preparadas, ou ndo tenham se dado conta de que sdo necessarios alguns
cuidados.

A partir de informacdes que podem ser seletivas, guiadas, parciais, fragmentarias ou
unilaterais a midia muitas vezes causa choques entre culturas e gera posicdes opostas dentro
de um cendrio em que todos estdo em contato. Nesse sentido, Bittar comenta: “diante da
impossibilidade de se conhecer a outra cultura sendo pelos televisores, acredita-se naquilo que

99

se torna ‘o relato da verdade’”. (2006, p. 34). Essa questdo acentua-se gravemente quando
relatos parciais ou opinativos sdo tomados como informativos, ou seja, versdes sao tomadas
como verdades guiando a opinido publica, construindo falsas concep¢des do ‘outro’,
divergindo fatos e interesses e ainda criando esteredtipos. Tudo isso passa a acentuar as
diferencas entre as culturas e a dificultar o processo de reconhecimento do ‘outro’, assim
como passa também a gerar choques desprovidos de propdsito sendo pela distor¢ao das
imagens criadas ao lidar com identidades culturais e suas assimila¢des.

Diante dessas colocagdes citemos:

Quando se fala em cultura oriental, em muc¢ulmanos, drabes, Oriente Médio,
a consciéncia geral da opinido publica ocidental a respeito destes povos ndao
¢ outra: sdo primitivos, atrasados, barbaros, e carecem ser guiados pelo
Ocidente em direcdo ao desenvolvimento. Nao raro, quando se fala em
arabe, fala-se em extremista, homem-bomba, terrorista. As imagens
caricatas sdo a face mais retérica a ser explorada dentro do contexto de
inseguranca global. Deve haver um culpado! Sempre hd um culpado! Quem
é o culpado? O mugulmano. (BITTAR, 2006, p. 34).

A abordagem desse autor vai, pois, ao encontro da andlise de Said, a qual introduziu
nosso trabalho. No entanto, ndo nos ateremos a questdo da necessidade de desmistificacdo do
muculmano. Apenas alertamos — assim como o fizemos a partir das consideragdes da obra de

Said - para essa questdo, uma vez que nosso estudo vem tratar das dificuldades de relagdes
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entre diferentes culturas, sem, no entanto, desfazer das concep¢des viciadas que muitas vezes
travam o desenvolver harmodnico dessas relagdes. Vale-nos considerar, neste momento, que a
midia tanto constréi imagens dificultando o reconhecimento do ‘outro’, assim como acaba
agindo, muitas vezes, de maneira desrespeitosa com as concepcdes e com os valores de
algumas culturas. A midia, por diversos momentos, € geradora de conflitos com repercussoes
multiplas ao tratar de imagens que ela mesma ajudou a criar. Antes de apresentarmos alguns

casos que ilustram essa andlise, consideremos a discussao que segue diante desses aspectos:

Em primeiro lugar, nem todo 4drabe é muculmano. Em segundo lugar nem
todo mundo é extremista. Em terceiro lugar, o Isld ndo é o terrorismo! O
Isla é uma religido, e os usos politicos dessa religido devem ser
diferenciados dela, pois ndo devem afetar a imagem, muito menos a do
povo que a tem como instrumento de sua fé. Mas a sociedade-espeticulo
constroi os seus herdis e anti-herdis e, num mundo cada vez mais
dependente de informacdo veiculada pela midia, nem toda verdade ai estd
contida, de modo que toda manipulagdo se torna possivel quando as
imagens entram em circulacdo. (BITTAR, 2006, p. 34).

Dessa maneira, ndo sé os desvios da midia, como também a linguagem por ela usada
comprometem a relagdo entre os povos. Como a sociedade moderna ocidental domina os
meios de comunicagdo e, sendo assim, o faz partindo de suas concepcdes e pautada em seus
valores e principios, acaba escolhendo a linguagem e fazendo juizos préprios. Sujeitos a
concepcdo moderna liberal para a representacdo de seus valores, os povos ndo-ocidentais
permanecem isolados do didlogo e da unicidade de um mundo globalizado, uma vez que se
encontram prisioneiros nao s do sistema politico-econdmico como também do sistema de
reconhecimento cultural. Muitos dos problemas nesse aspecto encontrados - ndo nos atendo as
questdes politico-econdmicas - ddo-se pela dificuldade de relacdo entre sociedades modernas
e culturas tradicionalistas; o que € potencializado ao se referir a tradi¢des religiosas, como €
no caso da sociedade islamica e o conflito com o Ocidente.

Posto isso, consideremos uma passagem:

Em nosso contexto, a globaliza¢do do imperialismo americano € seguida do
imperialismo da informacdo, mas a globalizacdo também exporta o terror
como forma de reacdo aos modos pés-modernos de dominacdo. (BITTAR,
2006, p. 35).
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4.2 Alguns casos

A proposta desse estudo surgiu com o conflito cultural bastante evidenciado com a
publicacdo de charges do profeta islamico e suas imediatas repercussdes. Em seguida temos
duas das varias charges publicadas e reportagens de um jornal de grande circulacdo e
credibilidade, tratando do conflito causado por esse ato. Aqui reproduzimos assim como
circulou na midia — Folha Online -, justamente por tratarmos da atuacdo e dos embaragos

dessa diante de questdes culturais.

Fonte: Folha Online, 04 fev. 2006. Disponivel em:
http://www 1.folha.uol.com.br/folha/mundo/ult94u92253.shtml
Acessar: “Veja galeria de fotos”
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Fonte: Folha Online, 04 fev. 2006. Disponivel em:
http://www]1.folha.uol.com.br/folha/mundo/ult94u92253.shtml.

Acessar: “Veja galeria de fotos”

04/02/2006 - 04h00
Jornal dinamarqués atribui caricaturas

a "tradicao de humor"

da France Presse, em Londres

As charges sdo parte da "tradigdo de satira e humor" da Dinamarca,
justificou na sexta-feira a noite um responsavel do jornal dinamarqués
"Jyllands-Posten", responsavel pela publicacdo de charges do profeta
Maomé, que criaram uma grande polémica.

"Na Dinamarca, temos uma tradicao de satira e humor. Rimos da familia
real e de Jesus Cristo. Ao publicarmos essas caricaturas, estdvamos
dizendo a comunidade mugulmana na Dinamarca: nos tratamos vocés
como a qualquer outro", explicou o editor-chefe da segao de cultura do
"Jyllands-Posten", Fleming Rose, em entrevista a TV briténica BBC.

Rose participou do programa "HardTalk", no qual também esteve
presente Ahmed Abu Laban, o religioso arabe que liderou a forte reagao
aos desenhos na Dinamarca e, depois, na Noruega.

No debate, Laban reconheceu que os violentos protestos registrados nos
paises arabes em conseqUiéncia da reproducdo das caricaturas por outros
veiculos europeus causaram "um grave dano" ao Isla.

"Juro, em nome de Deus, que farei tudo que puder para que a violéncia
nao chegue, nem se estenda pela Escandindvia', garantiu, acrescentando
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que 'qualquer tipo de violéncia fora ou dentro da Dinamarca causara um
grande dano a nossa causa. Vivemos na Europa, buscamos coexistir,
gostamos que as pessoas nos ougam".

O lider arabe explicou que as imagens sao ofensivas, porque "Maomé
pertence a cada mugulmano e, em todas as culturas, existem simbolos
sagrados".

A tradicdo islamica proibe reprodugdes de imagens de seus profetas e
considera que caricaturas sdo "blasfémias". Em uma das charges, Maomé
aparece vestindo um turbante onde estd escondida uma bomba.

As charges --consideradas ofensivas pela comunidade mugulmana--
foram publicadas pela primeira vez em 30 de setembro, no jornal
dinamarqués "lyllands-Posten", e reproduzidas por diversos jornais
europeus-- entre eles, da Alemanha, Espanha, Franga e Noruega.

06/02/2006 - 22h54

Manifestacoes contra charges de
Maomé deixam quatro mortos

da France Presse, em Jalalabad (Afeganistdo)

Trés pessoas morreram nesta segunda-feira na regido leste do
Afeganistdo e outra na Somalia durante manifestacdes contra a
publicacdo de caricaturas do profeta Maomé, informaram autoridades
locais.

Vinte afegdos ficaram feridos nas manifestacdes que explodiram nos
guatro cantos do pais.

Ja um grupo de manifestantes iranianos entrou a forca brevemente nesta
segunda-feira na sede da embaixada dinamarquesa em Teera, sendo
expulso pela policia com gas lacrimogéneo, constatou um jornalista da
France Presse.

Antes, centenas de manifestantes atacaram a embaixada dinamarquesa
em Teerda com coquetéis molotov e pedras, em meio a escalada de
protestos contra a publicacdo das charges do profeta Maomé.

Diversas bombas artesanais foram vistas sendo atiradas por cima dos
muros da embaixada, incendiando uma arvore. Pedras também foram
lancadas no teto do edificio.

No leste da Africa os protestos contra a publicacdo das caricaturas de
Maomé ganharam amplitude, sobretudo na Somalia, onde um
manifestante foi morto nesta segunda-feira e em Djibuti, onde o governo
proibiu as importacdes dinamarquesas em sinal de represalia.

No Quénia, vizinho da Somalia, a principal organizacdo muculmana, o
Conselho Supremo dos Mugulmanos do Quénia (Supkem), convocou uma
manifestacdo para sexta-feira na capital, Nairdbi.

"Para nds, qualquer insulto contra o profeta é a Ultima coisa que
podemos aceitar", declarou a imprensa o secretario-geral do Supkem,
Adan Wachu.

Por sua vez, a embaixada da Dinamarca em Nairdbi anunciou em
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comunicado esperar que a violéncia seja contida no Quénia e pediu para
os mugulmanos se manifestarem "pacifica" e "dignamente".

Uma minoria importante de quenianos € mugulmana e esta localizada
principalmente na costa do oceano Indico, um dos principais pontos
turisticos do pais.

Na Somalia, onde uma primeira manifestacdo pacifica ocorreu na sexta-
feira (3) na capital Mogadiscio, houve confrontos nesta segunda-feira
entre manifestantes e policiais em Bossaso (nhordeste).

A policia atirou contra os manifestantes, que atiravam pedras, informou
um policial sob anonimato. De acordo com a fonte, um manifestante foi
morto e varios ficaram feridos.

Segundo outros depoimentos, varias centenas de manifestantes
ocuparam as ruas da cidade gritando slogans antiocidentais, sobretudo
contra a Dinamarca, ap0ds a publicacdo das caricaturas do profeta por um
jornal dinamarqués.

A Somalia, pais mugulmano pobre do chifre da Africa, é palco de uma
guerra civil que deixou de 300 mil a 500 mil mortos desde 1991.

Em Djibuti, pais vizinho da Somalia onde 96% da populagdo é
muculmana, os estudantes se manifestaram durante o fim de semana
contra as charges. Os incidentes com as forcas da policia deixaram pelo
menos trés feridos.

Segundo fontes hospitalares, um deles, gravemente atingido por uma
granada de gas lacrimogéneo, teve um brago amputado.

Djibuti proibiu as importagdes de produtos dinamarqueses assim como
sua comercializagdo, segundo um comunicado do Ministério do Comércio
e da Industria.

Libano

Ontem, os protestos violentos de mugulmanos no mundo pela publicacdao
na Europa das caricaturas chegaram ao Libano, onde o consulado da
Dinamarca foi incendiado e 28 pessoas ficaram feridas, um dia depois dos
ataques as embaixadas dinamarquesa e norueguesa.

No Cairo, milhares de estudantes egipcios, comandados pelo xeque Al
Azhar, a maxima autoridade do islad sunita, se manifestaram nesta
segunda-feira, contra as caricaturas.

"O boicote de todos os paises que atacaram o profeta € um dever de toda
a nagdao mucgulmana", afirmou o xeque ante os manifestantes.

Os estudantes, reunidos no campus universitario, lancaram palavras

hostis contra os paises que publicaram as charges de Maomé.

Repudio aos europeus

Centenas de iranianos jogaram pedras e ovos nesta segunda-feira contra
a embaixada da Austria em Teerd e quebraram os vidros das janelas do
prédio durante manifestacdo para protestar contra a publicagdo de
caricaturas de Maomé na imprensa européia.

A Austria ocupa atualmente a presidéncia rotativa da Unido Européia.
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Os quase 300 manifestantes, em maioria membros de milicias islamicas,
gueimaram bandeiras de paises europeus e exigiram o fechamento das
representacoes diplomaticas dos Estados em que a imprensa publicou as
charges consideradas ofensivas.

O presidente iraniano, Mahmoud Ahmadinejad, ordenou no sabado (4) a
ruptura dos contratos financeiros de seu pais com a Dinamarca e os
paises que publicaram as caricaturas.

O Ir3, além disso, chamou para consultas o embaixador da Dinamarca,
segundo o Ministério das Relagdes Exteriores.

Em Bangcoc, mais de 200 pessoas protestaram nesta segunda-feira
diante da embaixada da Dinamarca, exigindo desculpas de Copenhague
depois da publicagdo das caricaturas que mostravam o profeta Maomé
como um terrorista, informou um diplomata.

Um representante da embaixada qualificou a manifestagao, que durou
duas horas, de pacifica. Quarenta policiais tailandeses foram enviados ao
local para proteger o edificio.

"Boicotem os produtos dinamarqueses”, "o governo dinamarqués e a UE
devem pedir desculpas”, afirmavam alguns manifestantes.

A Tailandia é um pais de maioria budista, com 5% de mugulmanos.

A maioria dos mugulmanos vivem nas provincias meridionais do pais,
perto da Malasia. Ha dois anos, esta regido é cenario de atos de violéncia
separatista.

Centenas de pessoas também se reuniram nesta segunda-feira diante da
embaixada da Dinamarca na Indonésia, o pais mugulmano mais populoso
do planeta, para manifestar oposigdo a publicagdo da caricaturas de
Maomé pela imprensa dinamarquesa e alguns jornais europeus.

Trezentos membros do Partido da Justica e Prosperidade, a formacao
politica mugulmana moderada, se reuniram diante da representacao
diplomatica com cartazes que afirmavam: "O governo dinamarqués deve
pedir perddo por difamar o profeta Maomé" e "a liberdade ndo pede para
insultar a religido".

"Em nome do Isla, estamos dispostos a lutar contra todo aquele que
insulte o mensageiro de Ald", afirmou um dos lideres do partido, que tem
forte apoio nas areas urbanas do pais e que geralmente organiza
manifestacdes pacificas.

Dezenas de policiais armados protegiam a embaixada, que na sexta-feira
foi atacada por membros de um grupo radical. Os manifestantes da
semana passada quebraram lampadas e jogaram ovos no edificio.

O presidente indonésio, Susilo Bambang Yudhoyono, criticou a publicagcdo
das caricaturas por considera-las um insulto aos mugulmanos de todo o
mundo.
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No entanto, o governante pediu calma a populagdo e acrescentou que o
governo de Jacarta aceitou as desculpas publicas apresentadas pelo
primeiro-ministro dinamarqués, Anders Fogh Rasmussen, e pelos editores
do "Jyllands-Posten", o primeiro jornal a publicar os desenhos, em
setembro de 2005.

Outro caso que podemos considerar, diante dessa abordagem, é a vinculagdo recente
de imagens de simbolos sagrados da religido isldmica em um programa televisivo que surtiu

repercussao imediata. Segue reportagem do mesmo jornal — Folha Online - sobre o caso.

26/04/2007 - 11h41

"A Diarista" é alvo de protesto de
embaixada arabe

da Folha Online

Um capitulo de "A Diarista", exibido pela Rede Globo na terga-feira (17),
causou indignagdo na comunidade arabe que vive no Brasil. Até a
Embaixada dos Emirados Arabes Unidos, localizada em Brasilia, entrou na
briga e criticou o0 que chama de "abuso" da emissora.

Divulgacdo De acordo com a comunidade, apoiada pela embaixada, o
% cpisddio em que Marinete (Claudia Rodrigues) trabalha na

k2 casa de arabes teve cunho preconceituoso. Um arabe
interpretado por André Abujamra tenta comprar Marinete. A
| moeda de troca seriam camelos.

"Eles abusaram, colocando inclusive imagens do profeta

“ Maomé no episddio. Aquilo foi muito pesado”, disse a Folha
l Online Jihan Arar, responsavel pelo setor de comunicacdo
<3 da embaixada, que pede uma retratagdo.

' Apos a exibigdo de "A Diarista", surgiram boatos na

s ¥ i) '~ imprensa carioca de que um convite feito pela embaixada
Personagem Marinete (C. Rodrigues), da para que a equipe do "Caldeirdo do Huck" viajasse ao pais
Globo, quebrou objetos preciosos a cultura  havia sido cancelado.

arabe

Nesta quinta-feira, a embaixada negou que tenha cancelado
a viagem.

Apds a publicacdo desta reportagem, a Folha Online teve acesso a uma
carta de explicagdes, na qual um diretor da Globo pede para que a
viagem fosse mantida e diz que "ndo houve intencfo de insultar”.
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Diante desse fato, a emissora se manifestou instantaneamente com nota no mesmo

jornal diante do constrangimento surgido. Segue a matéria correspondente:

"Nao foi nossa intencao insultar”, diz
diretor da Globo a embaixada arabe

da Folha Online

Um capitulo de "A Diarista", exibido pela Rede Globo na terca-feira, causou
indignacdo na Embaixada dos Emirados Arabes Unidos no Brasil e obrigou a
cupula da emissora a fazer uma carta de explicagdes. A embaixada exigiu
pedido de desculpas pelo que classificou de "abuso".

Nesta quinta-feira, a Globo enviou a Folha Online uma carta na
qual, em tom de desculpas, o diretor da Central Globo de
Comunicacdo, Luis Erlanger, tenta explicar a embaixada que a
emissora "se caracteriza por respeitar e estimular toda forma de
diversidade".

No episdédio em questdo de "A Diarista", Marinete (Claudia Rodrigues)
trabalha na casa de um arabe que tenta compra-la. A moeda de troca
seriam camelos.

Na carta de "reparo", o diretor da Globo faz um apelo a respeito de
um convite de viagem feito ao "Caldeirdao do Huck" pela embaixada
anteriormente. A viagem estaria em xeque.

"Feito esse reparo, pego ainda que levem em conta que a viagem em
guestdo é de carater documental e certamente contribuira para

SRR entendermos melhor essa rica cultura e estreitar o relacionamento
Claudia Rodrigues interpreta a entre nossos povos."

personagem Marinete na TV
Globo A ameaga em relacdo a viagem de Huck ao Oriente Médio havia sido
negada pela prépria assessoria da Globo nesta quinta-feira.

Leia a carta da Globo a Embaixada dos Emirados Arabes Unidos:
"Prezados Senhores,

A TV Globo se caracteriza por respeitar e estimular toda forma de
diversidade. No jornalismo, pratica isso como norma. Mesmo na ficcdo --
sempre que possivel-- procuramos estimular essa mesma proposta.

Até hoje no ar em diversos paises do mundo, a novela 'O Clone', um dos
maiores sucessos da nossa historia é considerado um marco nas relagdes
entre brasileiros e os povos islamicos.

Ao ceder um consultor para acompanhar nossas gravagoes, temos
certeza de que a comunidade arabe agiu em reconhecimento ao nossos
bons propodsitos sobre esse tema. Certamente, um episédio
absolutamente isolado, em um programa de humor sem a menor
intencdo de ofender ninguém, sera avaliado nas suas devidas proporcoes.

Sabemos que os povos encaram o humor de forma diferente e esperamos
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gue entendam que ndo foi nossa intencdo insultar ninguém. Feito esse
reparo, pego ainda que levem em conta que a viagem em questdo é de
carater documental e certamente contribuird para entendermos melhor
essa rica cultura e estreitar o relacionamento entre nossos povos.
Atenciosamente,

Luis Erlanger
Central Globo de Comunicagdo / Diretor"

Visto isso, fundamentamos nossa discussdo sobre a atuacdo da midia no cendrio de
mundo globalizado. Ao fazerem uso de uma linguagem construida por uma dada sociedade e
sob seus principios, muitas vezes os meios de comunicagdo ndo correspondem como
mediadores pacificos das relacdes entre diferentes culturas. Isso também se deve as ‘falhas’
da linguagem posta como universalmente legitima no trato das relagdes internacionais, e,
sobretudo, das relacdes interculturais.

Considerando, portanto, a andlise incitada anteriormente quanto a validade dos
Direitos Humanos nesse contexto, questionaremos sua validade como instrumentos legitimos
para a construcao de relacdes pautadas no reconhecimento do ‘outro’ e na compreensdao mutua
entre sociedades de bases distintas. Os Direitos Humanos serdo, entdo, analisados no préximo
capitulo como possiveis meios para o didlogo intercultural. E tendo em vista que os conflitos
aqui tratados sdo acentuados nos tempos de globalizacdo, faremos uso da andlise das

propostas de Habermas (2001) e Santos (2003).
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5 PROPOSTAS PARA O DIALOGO INTERCULTURAL

5.1 Os Direitos Humanos como linguagem no sistema internacional

Habermas, em sua obra “A constelacdo pds-nacional” (2001) — que abordamos no
capitulo anterior -, alerta-nos quanto ao problema das sociedades tradicionais. Segundo ele:
“[...] mesmo em sociedades comparativamente homogéneas torna-se cada vez mais inevitdavel
uma transformacao reflexiva das tradicdes dogmaticas reinantes que manifestam uma vontade
de exclusdo.” (HOIBRAATEN", 1993 apud HABERMAS, 2001, p. 161-162). Para o autor
tanto as concepgoes, quanto as linguagens da tradi¢do t€ém de ser superadas para se ter uma
relacdo sustentdvel em ambito internacional. Considerando a eficdcia da linguagem objetiva
do direito sobre as concepg¢des religiosas para a constru¢do do didlogo intercultural, coloca-

nos ainda:

Partindo das camadas intelectuais cresce a consciéncia de que as respectivas
‘verdades’ religiosas proprias devem ser levadas a concordar com o saber
profano publico reconhecido e também defendidas contra outras aspiragdes
religiosas a verdade dentro do mesmo universo discursivo. (HABERMAS,
2001, p. 162).

O autor trata da legitimidade da linguagem ocidental, que parte dos principios da
modernidade como a racionalidade e a igualdade, como resposta aos desafios das relacdes
entre as diferentes culturas dentro de um cendrio de mundo interdependente e globalizado.
Para ele, o discurso ocidental abre oportunidade de superar as falhas ou mesmo os espacos
vagos dentro do debate das relagdes interculturais. Tendo como proposta a legitimacdo dos
direitos humanos como instrumento das relagcdes internacionais, o autor considera como
desafio a desconexdo entre a politica — dentro da qual os individuos devem se conceber e
reconhecer uns aos outros — e a autoridade divina — e aspectos préprios das sociedades
tradicionais. Nesse contexto, o discurso pautado em teores normativos de ampla abrangéncia
entre as culturas, como o é o discurso moderno ocidental, legitima-se como resposta ao

desafio posto ao nosso tempo (HABERMAS, 2001). Tratando da dificuldade de se ter um
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consenso — e mais, uma eficicia objetiva - nas relacdes construidas sob concepg¢des subjetivas

de cunho tradicional, segue na analise:

Independentemente do pano de fundo cultural, todos os participantes
justamente sabem intuitivamente muito bem que um consenso baseado na
convicgdo ndo pode se concretizar enquanto ndo existirem relacdes
simétricas entre os participantes da comunicacdo - relagdes de
reconhecimento mituo, de transposi¢do reciproca das perspectivas, de
disposicdo esperada de ambos para observar a prépria tradicao também com
olhar de um estrangeiro, de aprender um com outro etc. (HABERMAS,
2001, p. 162-163).

Uma vez defendido os direitos humanos legitimamente universais, o autor adverte-nos

ainda:

Partindo desse principio, pode-se criticar ndo apenas leituras parciais,
interpretacdes tendenciosas e aplicagdes estreitas dos direitos humanos, mas
também aquelas instrumentalizacdes inescrupulosas dos direitos humanos
voltadas para um encobrimento universalizante de interesses particulares
que induzem a falsa suposicdo de que o sentido dos direitos humanos se
esgota no seu abuso. (HABERMAS, 2001, p. 163).

A andlise de Habermas em “A era das transi¢cdes” (2003) apresenta fundamentos do
autor quanto a sua abordagem sobre os direitos humanos como meio de se atingir o didlogo e
entdo, sustentdveis relagdes entre as diversas culturas. Levantaremos, entdo, alguns pontos

colocados pelo autor nessa obra.

Segundo ele, que trata de direitos politicos dentro da proposta de trabalhar as
condi¢cdes necessdrias para se promover a democracia, os direitos humanos seriam uma

importante ponte entre a economia, o Estado e a sociedade.

O autor aborda os dois universos racionais da sociedade ocidental, em que se dividem
o sistema de mundo — as institui¢des — e o sistema de vida — da sociedade civil e politica, os
quais sdo integrantes do projeto da modernidade e por isso ndo devem ser tidos
separadamente. Nesse sentido, concebe a democracia como essencial para o processo de
modernizacao das sociedades mundiais. Sendo assim, é defendido que, dentro do mundo da
acdo, a acdo politica ndo deve ser instrumentalizada para entdo ser possivel a consolidagdo e a

efetivacdo da democracia.

% H. Hoibraaten, “Secular Society”, in: T. Lindholm, K. Vogt (orgs.), Islamic Law Reform and Humans Rigths,
Oslo, 1993, pp. 231-57.
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Ao tratar de duas formas de se ter o mundo na sociedade ocidental, dos individuos
sujeitos e da consciéncia, Habermas (2003) considera o coletivo como a soma de individuos,
enquanto a consciéncia vem a ser a somatéria de individuos que pensam isoladamente. Nesse
sentido, por mais que os individuos sejam racionais, vivem coletivamente e o social, por sua
vez, € irracional. Ndo havendo uma ponte entre o individuo e o coletivo, o social s6 pode
tornar-se racional caso ele se torne politico. Diante e a fim disso, Habermas coloca-nos que o
social racional s6 se faz possivel com a interagdo dos individuos. Nesse contexto, tem-se que
os conflitos se ddo no processo de interacdo. Por isso, a medida que a racionalidade, a
presenca do ‘outro’ e o didlogo sdo introduzidos, o conflito passa a necessitar de normas que o
regulamente. Sendo assim, a questdo da linguagem € discutida como o meio de interagir os
individuos; uma vez que a razdo por si mesma nao o faz, € preciso um instrumento para a
interacdo. Portanto, os direitos humanos, fundamentalizados sob principios racionais, passam

a ser legitimos como o instrumento através do qual podemos nos comunicar.

Para Habermas, a linguagem apresenta duas faculdades: a racional — que € a razdo
pura - e a comunicativa — a que ¢ deformada pela sociedade. Quanto a deformacdo da
faculdade comunicativa, como ja comentamos, ela acaba se dando pelo fato de a propria
linguagem ter se tornado um produto do mercado, onde ha muita informacao, porém pouca de
comunica¢do. Dessa maneira, em um contexto de incapacidades comunicativas e debilidades
de linguagem, os conflitos passam a existir, uma vez que a interacdo entre os individuos é
comprometida. E nesse sentido que o autor toma o Estado como um espaco em que se pode

executar a faculdade comunicativa, mediada pelo direito.

De acordo com a anédlise do autor, uma esfera publica baseada na comunicacdo e
organizada como um espaco coletivo racionalmente construido — a qual entrou em crise com a
ascensdo do capitalismo - é possivel com a interacdo dos individuos. Sendo assim, a
comunicacdo € o instrumento para se ter tal espaco publico. Segundo o autor, se o meio €
racional, o fim também € racional: mais uma vez tem-se a legitimacdo dos direitos humanos
na concep¢cdo de Habermas. Tendo, pois, os direitos humanos como produto mais
paradigmatico da consolida¢do e da expansio da esfera publica — esta como um espaco social
racional - a comunicag@o e seus instrumentos sao 0s meios mais vidveis para a finalidade de

interacdo dos individuos.

Partindo do pressuposto de que os atores s@o racionais, o autor toma como universal a
idéia de normatividade para as interagdes comunicativas da esfera publica; tendo, portanto, a

acdo comunicativa como um tipo de interacdo social. Tal a¢do comunicativa, por envolver
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uma ac¢do racional em busca de um consenso, apresenta requisitos de validade. Dentre esses
requisitos de validade com os quais a agdo comunicativa age estdo: a compreensibilidade, a
verdade, a veracidade e a exatiddo normativa. Nesse aspecto, os direitos humanos ndo s6 t€ém
cardter comunicativo, como também estdo inseridos dentro das condi¢des para propiciar a
democracia. Como um espaco mais amplo do discurso garante uma maior racionalidade dos
direitos humanos, uma autonomia dos novos atores do cendrio internacional vem a colaborar

para a comunicagdo (HABERMAS, 2003).

Temos ainda que, ao tratar de um contexto de globaliza¢do, Habermas considera que o
direito da esfera publica envolve o direito a intimidade — civil - e o direito a publicidade —
politico -, visto que os dois espacos tém sido marcados pela colonizagdo um do outro
dificultando o processo da acdo comunicativa. Nesse sentido, os direitos humanos devem
proteger os individuos nesses dois ambitos: do direito civil e do direito politico. Os direitos a
intimidade e a publicidade que t€m, para o autor, normatividade juridica sé s@o possiveis por
meio do agir comunicativo. E os direitos humanos estdo, por sua vez, relacionados a a¢do, ou
seja, ttm cunho objetivo e devem ser entendidos como mecanismos concretos de acdo.
Concebendo, pois, tal acdo no campo politico, os direitos humanos correspondem-se
diretamente com o processo de democratizacdo. O autor trata, dessa maneira, da defesa dos

direitos humanos relacionada a concep¢do de democracia como legado ocidental.

Vimos, portanto, que Habermas (2003) trata dos direitos humanos dentro de um
processo de fortalecimento de expansdo da esfera publica, a qual ndo seria de representacdo
de imagens, mas de uma construg¢do coletiva de bases racionais e de meios comunicativos.
Nesse sentido, e tratando-se de uma esfera publica de abrangéncia planetdria — a questdo da
cidadania global — o autor defende que os direitos humanos enquanto instrumento da agdao
comunicativa devem ser racionais, intersubjetivos e legitimos nesse cendrio. Sendo assim, os
direitos humanos, para esse autor, devem ser tanto o fundamento para uma cidadania que
ultrapasse os limites do Estado, quanto a linguagem para a constru¢do e consolida¢dao do

didlogo entre as diferentes culturas.

Por fim, é preciso considerar que para Habermas encontramo-nos diante de uma crise
da esfera publica — j4 mencionada — em que o Estado ndo corresponde mais com sua funcdo
de protecao dos individuos e ndo resolvendo mais todas as questdes postas em um mundo
globalizado. Para o autor, € através da acdo comunicativa — esta, partindo de diversos atores -
que incluimos o ‘outro’ que se torna presente no espaco publico globalizado. Nesse sentido,

os direitos humanos, uma vez legitimos e atuantes em ambito supranacional, superam as
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fronteiras e as acdes do Estado. Os direitos humanos como instrumento de validade universal
nas relacdes internacionais orientariam, pois, a inclusdo do ‘outro’ e o reconhecimento de

alteridades em um cendrio de diversos povos integrados.

5.2 O multiculturalismo emancipatodrio e a hermenéutica diatopica

Consideraremos, por fim, a proposta de Santos (2003), a qual tem relag@o direta com a
andlise abordada no capitulo anterior — quanto ao projeto cosmopolita. Mas antes,
levantaremos, nesse mesmo sentido, alguns pontos discutidos por outros autores a fim de

determos a idéia como um todo.

Yash Ghai (2003), em seu texto “Globalizacao, multiculturalismo e Direito”, aborda o
que vinhamos considerando como efeitos da globalizacdo. Para esse autor, tanto o racismo
quanto o multiculturalismo sdo produtos da globalizag¢do, que passa a estimular a preocupacdo
com as questdes de identidade; uma vez que altera o contexto em que estdo dispostos homens
de localidades diversas colocando-os em contato e criando Estados e sociedades
multiculturais. Nesse sentido, o racismo relaciona-se com o imperialismo e o dominio do
Ocidente capitalista, agregando certa inferioridade a demais culturas ndo-ocidentais como €
enfatizado: “[...] esta atitude pressupds uma considerdvel deturpacdo e estereotipagem de
culturas, como foi simbolizado pelo conceito de ‘orientalismo’.” (GHAI, 2003, p.557). O
multiculturalismo, por sua vez, é tido pelo autor tanto como um produto da globalizacdo
contemporanea, quanto como um “[...] instrumento de luta para combater os legados do

racismo e assegurar um sistema social e politico mais justo.” (2003, p. 557).

Nesse contexto, uma conscientiza¢do ética e cultural surge ndo s6 em resposta ao
desenvolvimento da sociedade global — esta, de direito Internacional e de mercados
econOmicos interdependentes -, mas também como um mecanismo de defesa. Diante disso
Ghai considera dois pontos: a inferioridade cultural anteriormente criada por imperialismos
diversos ndo tem a mesma eficdcia, e a influéncia homogeneizadora do capitalismo e dos
mercados globais sobre as culturas, por sua vez, deve ser reconhecida. Nesse aspecto o autor
ainda comenta possiveis efeitos da agdo capitalista em sociedades organizadas em modos

tradicionais:
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H4 muitas evidéncias de que o capitalismo de mercado tende a quebrar e
eventualmente a destruir a propriedade comunal ou comum da terra, € com isso os lagos e a
coesdo da comunidade. Ele introduz novos valores que desenraizam modos tradicionais de
pensar e agir. Quebra a familia nuclear ou ampliada, em torno da qual estdo estruturados
valores e rituais centrais da cultura. Conduz a novas formas de trabalho e a novos modelos de

organizacdo. (GHAI, 2003, p. 558).

Ao encontro da nossa andlise de que o modo de vida e a coesdo das sociedades
tradicionais sdo diretamente atingidos com as relacdes entre diferentes ‘concepcdes de
mundo’ evidenciadas pelo processo de globalizacdo — o qual parte, em seus diversos dmbitos,
da acdo da sociedade moderna ocidental -, Ghai ainda discute sobre os influentes meios de
comunicacdo dentro desse processo. Tem-se, pois: “[...] hoje em dia estamos submetidos a
poderosa influéncia dos meios de comunicagdo social, do cinema e da publicidade
internacionais, financiados por marcas e outras formas de direito de propriedade intelectual.”

(GHAL 2003, p. 558).

Nesse sentido, o autor considera insustentdvel o argumento de que o capitalismo &
compativel com vérias formas de cultura, ou que ndo surte efeitos desconstrutivos sob

sociedades tradicionais. Para Ghai:

A globalizagdo modificou de forma fundamental as culturas de muitas
regides periféricas. Ela estabeleceu um novo quadro dentro do qual as
culturas podem coexistir, no qual predominam as idéias ocidentais de
economia, individuo, comunidade e Estado. (GHALI 2003, p. 559).

Diante dessas consideracdes que o autor trata das resisténcias a esse quadro. Sob a
distin¢do entre globalizacao hegemonica e globalizagdo contra-hegemdnica, tem-se o projeto
de emancipagdo cultural que parte da contestacdo de formas de regulacdo dominantes. Tal
projeto — o qual abordaremos cautelosamente adiante — traz consigo algumas questdes a serem
analisadas como o papel das constitui¢des, das estruturas estatais e dos direitos humanos;
sejam como instrumentos de dominagdo, seja como mecanismos de movimentos
emancipatdrios. Vale-nos ainda citar o que € colocado por Ghai na sua adverténcia quanto ao

papel dos direitos humanos na posicao que ocupam dentro da politica internacional.
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A complexidade e as contradicdes da globalizacdo permitem que as suas
ideologias, institui¢des e processos sejam usados tanto para facilitar quanto
para combater a globalizacdo. Isto é especialmente 6bvio no caso dos
direitos humanos. [...] O conceito de diretos humanos, formulado
juridicamente como prerrogativa, é geralmente aceito como tendo uma
origem ocidental. A tradi¢do dominante de direitos humanos — direitos civis
e politicos — vem da filosofia ocidental e estd intimamente ligado ao
liberalismo, ao individualismo e ao mercado. Os direitos sdo inerentes ao
individuo e prtegem-no das acdes do Estado, ndo de atores ou das empresas
privadas. O predominio contemporineo da ideologia e da retdérica dos
direitos humanos € freqiientemente encarado como um instrumento de
dominagdo ocidental, fornecendo um apoio fundamental a globalizacao.
(GHAL 2003, p. 561-562).

E diante disso que abordaremos o potencial revoluciondrio dos direitos humanos em
um contexto multiculturalista. Veremos, nesse sentido, que contra a diferenciacio desigual da
identidade, a domina¢do e ao patriarcado tem-se o multiculturalismo emancipatdrio e as
formas alternativas de justica e cidadania em um mundo globalizado. Sendo assim, as
generalizagdes e as solugdes universais sao vistas como perigos postos as questdes culturais.
Os direitos humanos sdo, nesse contexto, o desafio de maior coeréncia € com maior
potencialidade para o processo de globalizacdo. Uma vez que a globalizacdo € orientada por
principios individualistas e capitalistas, age fragmentando e destruindo comunidades e
produzindo vulnerabilidades O regime dos direitos humanos enfatiza, por sua vez, a
democracia e a agdo coletiva e responsdvel, procurando assegurar a dignidade e o
reconhecimento social. Oferecendo uma visdo de justica e solidariedade a globalizacdo, os
direitos humanos podem ser tidos, portanto, como instrumentos contra-hegemdnicos ou

emancipatérios (GHAI, 2003).

2

E preciso, antes de discutirmos a questdo dos direitos humanos, fazermos algumas
consideragdes quanto a defini¢do do termo ‘multiculturalismo’, assim como quanto as

possibilidades e as condi¢des de um multiculturalismo emancipatorio.

Tratamos de lutas e iniciativas emancipatérias contrdrias as eurocentricidades
relacionadas a termos como cultura, justica, direitos e cidadania, na medida em que essas
propdem nocdes tanto mais respeitadoras quanto mais inclusivas na relacdo entre diferentes
concepcoes de dignidade humana. Nesse sentido, faz-se necessdrio uma reconstrucao de
vocabuldrio, assim como de instrumentos emancipatérios para termos uma nova cidadania
dentro do projeto cosmopolita. Diante disso, identificar as incompletudes das diversas

culturas, e criar recursos de inteligibilidades mutuas permiti-nos trabalhar com as questoes do
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multiculturalismo emancipatério com uma perspectiva dialégica mais abrangente — o que vem
a ser a proposta da hermenéutica diatopica (NUNES, 2003).

z N

A expressio ‘multiculturalismo’ refere-se ndo s6 a coexisténcia de grupos
caracterizados por diferentes culturais, como também se tornou uma maneira de descrever as
diferencas culturais em contexto global. O termo multiculturalismo apresenta, portanto, as
mesmas dificuldades de definicdo que o termo ‘cultura’; que pode designar — para colocarmos
de forma simplificada — tanto campos do saber de bases valorativas, cognitivas € morais — ai o
perigo de se auto-intitularem universais -, quanto totalidades complexas reconhecendo a
pluralidade de sociedades. Tendo em vista esses dois modos de se definir ‘cultura’ estabelece-
se uma distin¢do entre sociedades modernas ocidentais e sociedades pré-modernas ou
orientais; de modo que as primeiras sdo concebidas como as que ‘tém’ cultura, ao passo que
as ndo-ocidentais sao tidas como aquelas que ‘sdo’ culturas. Mais uma vez podemos notar a
evidente relagc@o entre o ‘nds’ e os ‘outros’, o que vai ao encontro da idéia de ‘nosso’ e ‘deles’

comentada por Said (NUNES, 2003).

Tais concepcdes de cultura, como vimos, trazem consigo concepgdes eurocéntricas de
universalidade e diversidade. Ao mesmo tempo temos que cultura age como fendmeno
associado a identificagdes de membros de uma dada sociedade. Dessa maneira, acaba por
tratar também de ‘visdes de mundo’ e de significados que geram diferenciagdes e
hierarquizacdes em contextos locais, nacionais, e transnacionais. Assim, cultura passa a ser
vista, no mundo contemporaneo, com definicdes de identidades e alteridades sendo, portanto,
um recurso para a afirmacdo das diferencas — por um lado —, e para a exigéncia de
reconhecimento — por outro lado. Diante dessas implicagdes do termo ‘cultura’ temos que o
multiculturalismo pode ser descrito, pois, como a existéncia e a coexisténcia de uma
multiplicidade de culturas que se interinfluenciam tanto dentro quanto fora dos limites dos
Estados. Nesse sentido, as criticas € as controvérsias vindas de setores conservadores e de
correntes progressistas e de esquerda advém da sobreposicao da idéia de multiculturalismo

como descri¢do de diferentes culturas a idéia de projeto politico dessas diferencas culturais

(NUNES, 2003).

O multiculturalismo pode, entdo, ser associado a projetos emancipatdrios € contra-
hegemonicos, uma vez que as versdes emancipatdrias se baseiam no reconhecimento da
diferenca e do direito a diferenca, assim como da coexisténcia. A exploracdo das
possibilidades e potencialidades emancipatérias do multiculturalismo vem, nesse contexto,

servindo de pontos de debates e de iniciativas sobre as novas demandas de repensar defini¢des



84

como: direitos, identidades, justica e cidadania. E nesse sentido que o debate sobre a
concepgdo eurocéntrica de direitos humanos e suas verdadeiras potencialidades universais €

formulado a partir de termos multiculturais (NUNES, 2003).

Considerando o que foi colocado, passemos para a andlise do método da hermenéutica
diatopica tendo em vista que o multiculturalismo emancipatorio trata do reconhecimento das
diferencas em uma relacdo de igualdade, assim como da ndo produc¢do de desigualdades pelas
diferencas. Sempre atentas para superar as concepgdes eurocéntricas de direitos humanos,
cultura, multiculturalismo e cidadania, tanto a identificacio de incompletudes, quanto a
criacdo de inteligibilidades mituas sao essenciais na constru¢cdao do projeto cosmopolita que

aborda Santos (2003). Nesse contexto, comenta Nunes:

A defesa da diferenca cultural, da identidade coletiva, da autonomia ou da
autodeterminacdo podem, assim, assumir a forma de luta pela igualdade de
acesso a direitos ou a recursos, pelo reconhecimento e exercicio efetivo de
direitos de cidadania ou pela exigéncia de justica. (NUNES, 2003, p. 54).

A andlise de Santos (2003) tem por objeto o crescente papel do discurso sobre os
direitos humanos como vocabuldrio emancipatério da politica progressista, formulando,
assim, sua critica a partir das consideragdes aqui levantadas. A questdo dos direitos humanos
no sistema internacional serd, pois, abordada diante dessas consideragdes e sob uma

perspectiva emancipatdria de multiculturalismo.

Diante da andlise das tensOes dialéticas da modernidade ocidental e da crise que a
atravessa - tratadas no capitulo anterior -, as condi¢cdes para a apropriacdo dos direitos
humanos em uma politica de emancipacdo, que seja pautada no reconhecimento da
diversidade cultural e na afirmacdo comum da dignidade humana, sdo abordadas
cautelosamente por Santos (2003). Retomando o tema da tensdo entre a igualdade e a
diferenca, o autor considera as diversas concepc¢des de dignidade para distintos contextos
culturais, almejando assim reinventar os direitos humanos como linguagem emancipatdria.
Nesse sentido, as condi¢es para a transformacdo dos direitos humanos em instrumento do
projeto cosmopolita dependem da promoc¢do de didlogos culturais que sejam baseados em
‘preocupagdes isomorficas’, assim como em critérios de distingdo de politicas progressistas de
politicas conservadoras. Tudo isso condiz com o objetivo de tornarmos os direitos humanos

universalmente vélidos, ou seja, pautados em idéias de dignidade humana advindas de
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diferentes culturas e tornadas mutuamente inteligiveis e capacitantes para as relacdes

interculturais através do didlogo (SANTOS, 2003).

Sendo assim, dentro de um contexto imperial da globalizacio hegemonica, a falsa
universalidade dos direitos humanos deve ser transformada em um projeto cosmopolita
evitando, pois, que os direitos humanos sejam usados como instrumentos da pratica de um
localismo globalizado, segundo Santos. Nesse sentido foram consideradas as cinco premissas
necessdrias a essa transformacdo - colocadas no capitulo anterior. Sob tais premissas €
possivel, portanto, promover um didlogo intercultural sobre a dignidade humana e uma
concepcdo tanto mais ampla, quanto mais vélida de direitos humanos. Para Santos: “[...] uma
concepgao que, em vez de recorrer a falsos universalismos, se organiza como uma constelagdo
de sentidos locais, mutuamente inteligiveis, e que se constitui em rede de referéncias

normativas capacitantes.” (SANTOS, 2003, p. 443).

O método da hermenéutica diatdpica pauta-se, para a constru¢do do didlogo
intercultural, na troca entre ‘universos de sentido diferentes’ — entre concepgdes culturais
diversas - e ndao s6 entre diferentes formas do saber. Temos, nesse aspecto, que ‘“Tais
universos de sentido consistem em constelagdes de topoi fortes.” (SANTOS, 2003, p. 443).
Diante disso, o didlogo far-se-ia segundo diferentes fopoi, de maneira a se tornar

compreensivel a todos os membros participantes, tendo em vista que:

Os topoi s@o os lugares comuns retdricos mais abrangentes de determinada
cultura. Funcionam como premissas de argumentagdo que, por ndo se
discutirem, dada a sua evidéncia, tornam possivel a troca de argumentos.

7

[...] Compreender determinada cultura a partir dos topoi de outra é uma
tarefa muito dificil e, para alguns, impossivel. Partindo do pressuposto de
que ndo é uma tarefa impossivel, para levar a cabo, uma hermenéutica
diatdpica [...]. (SANTOS, 2003, p. 443).

2

E nesse contexto que um procedimento hermenéutico das diversas perspectivas
culturais, pautado nos topoi de cada cultura acaba sendo tanto mais vélido, quanto mais eficaz
para a promog¢do da dignidade humana em ambitos internacionais. Um grande desafio, no
entanto, é lidar com as no¢des de incompletudes culturais. Nesse sentido adverte-nos o autor:
“A hermencéutica diatépica baseia-se na idéia de que os fopoi de uma dada cultura, por mais
fortes que sejam, sdo tdo incompletos quanto a propria cultura a que pertencem.” (SANTOS,

2003, p. 444).
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Temos visto que as culturas se créem completas e tal incompletude cultural — que é
uma premissa para o didlogo — faz-se, dessa maneira, mais facilmente notada por membros
externos de uma dada organizagdo cultural. Diante disso o autor considera como objetivo da
hermenéutica diatépica: “[...] ampliar a0 maximo a consciéncia de incompletude mutua por
intermédio de um didlogo que se desenrola, por assim dizer, com um pé em uma cultura e
outro em outra.” (SANTOS, 2003, p. 444). Nesse sentido, adverte-nos ainda quanto ao perigo
de, diante da aceitacdo da incompletude, as culturas temam a conquista cultural e por isso se
fechem. Considerando a real possibilidade de algumas culturas ao se declararem incompletas
sentirem-se sujeitas a conquista, uma vez que a histéria da humanidade é marcada por

relagcdes de dominacao e subordinagdo cultural, o autor trata sobre a necessidade de se superar

essa questdo.

O dilema da completude cultural pode ser assim formulado: se uma cultura
se considera inabalavelmente completa nio tem nenhum interesse em
envolver-se em didlogos interculturais; se, pelo contrdrio admite, como
hipétese, a incompletude que outras culturas lhe atribuem e aceita o didlogo,
perde a confianga cultural, torna-se vulnerdvel e corre o risco de ser objeto
de conquista. [...] Tendo em mente que o fechamento cultural é uma
estratégia autodestrutiva, ndo vejo outra saida sendo elevar as exigéncias do
didlogo intercultural até um nivel suficientemente alto para minimizar a
possibilidade de conquista cultural, mas ndo tdo alto que destrua a prépria
possibilidade do didlogo (caso em que se reverteria ao fechamento cultural
e, a partir dele, a conquista cultural). (SANTOS, 2003, p. 454).

Podemos, partindo de toda a andlise aqui abordada, considerar que tanto as frustracdes
surgidas, quanto a percep¢ao do ‘outro’ diante do processo de globalizagdo — marcado por
uma hegemonia ocidental —, levam a nocdo de incompletude e ao didlogo entre as diferentes
culturas. A partir de uma relacdo de causa-consequéncia, tanto as incompletudes percebidas
pelo processo da globalizacdo - dado pela percep¢do do ‘outro’ na compressao do tempo e do
espaco -, quanto os didlogos surgidos mediante as diversas relacdes em um contexto global
tornam-se inevitdveis. Dessa maneira, a percepcao do ‘outro’ e as frustracdes diante do
processo de globalizacdo de carater hegemonico levam a criacdo de um didlogo e a nogdo de
incompletude entre as diferentes culturas. Ressaltemos, pois, que uma vez que haja didlogo, as
incompletudes poderdo ser notadas; ao mesmo tempo em que sendo notadas as
incompletudes, o didlogo dar-se-4 em seguida, desde que a hermenéutica diatdpica seja
direcionadora desse processo. As relagdes interculturais construidas a partir da hermenéutica

diatdpica tornam-se, visto isso, sustentadoras e promovedoras do reconhecimento do ‘outro’ e
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da afirmagdo comum da dignidade humana. E o didlogo intercultural toma, assim, propor¢des
validas para a constru¢do de um projeto cosmopolita correspondente a proposta de

multiculturalismo emancipatério.

Nesse sentido, coloca-nos o autor:

A hermenéutica diatdpica requer ndo apenas um tipo de conhecimento
diferente, mas também um diferente processo de criagdo de conhecimento.
A hermenéutica diatdpica exige uma produgdo baseada em trocas cognitivas
e afetivas que avancam por intermédio do aprofundamento da reciprocidade
entre elas. (SANTOS, 2003, p. 451).

z

Por fim, é vélido considerar as condi¢cdes postas por Santos na constru¢do de um
multiculturalismo emancipatério que conta com o método hermenéutico entdo discutido. A
consciéncia de incompletude, dado o momento da frustragao e da percepcao do ‘outro’como
ja vimos, faz-se essencial para que haja “[...] o impulso individual ou coletivo para o didlogo
intercultural [...]” (SANTOS, 2003, p. 455), e a partir disso, o reconhecimento de outras
culturas. Nesse mesmo sentido, a busca de versdes mais amplas para tratar as questoes
culturais, assim como a progressao da hermenéutica diatopica tornam-se também condi¢des

para o processo de emancipacao multicultural (SANTOS, 2003).

Outro ponto discutido pelo autor é que: “[...] tal didlogo [intercultural] s6 € possivel
por intermédio da simultaneidade tempordria de duas ou mais contemporaneidades
diferentes.” (SANTOS, 2003, p. 452). Diante disso, faz-se também uma condi¢do para o
multiculturalismo emancipatério que o tempo do didlogo ndo seja unilateralmente
estabelecido. Nesse sentido, € preciso que seja consensual a proposta do didlogo, ou seja, que
as culturas participantes estejam dispostas a compartilhar temas e a construir pontes entre
elas. Como ja incitamos, a questdo de preocupacdes isomorficas faz-se, dessa maneira,
fundamental para uma maior participacdo de culturas distintas no didlogo - mesmo que sob

topoi diferentes. (SANTOS, 2003)

Por dltimo temos como condi¢do posta pelo autor: “Da igualdade ou diferenca d
igualdade e diferenca.” (SANTOS, 2003, p. 458). Essa questdo € discutida — e j4 a tratamos
anteriormente — a partir do principio considerado de validade maxima por Santos: da
diferenciacao e hierarquizagao entre iguais e diferentes. Tal principio é defendido, pelo autor,
como universal a todas as culturas; em contraposi¢do a defesa da racionalidade, posta por

alguns estudiosos e ponto de partida na andlise de Habermas. Atento as concepgoes rivais de
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igualdade e diferenca surgidas a partir desse principio vinculativo hierarquizado das
sociedades em geral, Santos coloca-nos: “O multiculturalismo progressista pressupde que o
principio da igualdade seja utilizado de par com o principio do reconhecimento da diferenga.”

(SANTOS, 2003, p. 458).

Sendo, portanto, competéncia da hermenéutica diatpica transformar os direitos
humanos em uma politica cosmopolita contrdria a atuacdo desses dentro de um localismo

globalizado, consideremos, finalmente, a citacdo a seguir:

A hermenéutica diatépica pressupde a aceitacdo do seguinte imperativo
transcultural: temos o direito a ser iguais quando a diferenca nos inferioriza;
temos o direito a ser diferentes quando a igualdade nos descaracteriza.
(SANTOS, 2003, p. 458).
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CONSIDERACOES FINAIS

"...eu toda a minha vida pensei por mim, forro, sou nascido diferente. Eu

sou € eu mesmo. Diverjo de todo o mundo... Eu quase que nada ndo sei. Mas
desconfio de muita coisa."”

Joao Guimaraes Rosa

Tendo discutido a problemdtica a que nos propomos neste trabalho, diante das
consideragdes feitas no decorrer do texto, observamos ndo sé a relevancia de se estudar os
conflitos culturais sob a perspectiva da diversidade de concep¢des de mundo — inclusive as
religiosas -, como também a necessidade de se conhecer o “outro” a partir de seus proprios
valores. Isso se deve, portanto, a superacdo de juizos de valor pré-determinados ou mesmo
estereotipados, afim de se ter uma acdo comunicativa que vise o reconhecimento e a
afirmacdo dos diferentes povos.

Podemos retomar o que foi colocado por Clarice Lispector como sendo o maior
desafio posto a sociedade moderna em tempos de globalizacdo: “olhar sem que a cor dos
meus olhos importe”. A coexisténcia das diversas sociedades em um contexto de tempo e
espaco comprimidos pelo processo globalizador - o qual € intensificado pela acdo da midia -
exige-nos perceber a atuacdo do “outro” no cendrio mundial e, por conseguinte, reconhecé-lo
dentro de suas particularidades. Nao basta, pois, que tenhamos uns aos outros como atores
concomitantes nas relagdes internacionais. E preciso dar legitimidade a existéncia do “outro”.
Isso sé se torna possivel quando conhecemos o que nos € distante, diferente ou estranho
partindo de suas préprias concepgdes, conhecendo suas visdes de mundo e seus valores.
Enxergar o “outro” sem partir de campos de visdo determinados e pré-estabelecidos
culturalmente faz-se, portanto, essencial para o reconhecimento e a afirmacdo dos diversos
povos.

Vale ressaltar, diante disso, que o reconhecimento do “outro” exige esforcos
significativos tanto para a sociedade moderna, como para as sociedades tradicionais. A
primeira por agir, muitas vezes, com forca hegemonica e sob pretensdes iluministas acaba por
hierarquizar as demais sociedades relacionando a ‘ndo-constitui¢do racionalista’ a
inferioridade cultural. J4 as sociedades tradicionais, determinadas por sistemas de valores e
significados de cunho religioso, agem sob principios de exclusdo com todos aqueles que nao

compartilham de suas ‘verdades’, ou que ndo vivem suas crencas. Seja por meio da
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“excomungacdo” ou pela idéia da ‘perdicdo’ em si, nessas sociedades a deslegitimacdo do
“outro” € pautada em lacos afetivos e em visdes conservadoras; o que torna ainda mais dificil
a validacao do diferente e, por conseqii€ncia, o reconhecimento que viabiliza a constru¢do do
didlogo.

Considerando que as questdes religiosas orientam acdes e relacdes humanas e
determinam sistemas culturais, torna-se dificil formular sistemas comunicativos pautados
nessas experiéncias de vida que sejam também inteligiveis no campo secular - ou mesmo o
contrdrio. E preciso, pois, manter um certo afastamento de valores muito particularizados a
fim de consolidar um sistema de comunicacdo e reconhecimento correspondente ao maior
nimero de interlocutores possivel.

Tendo em vista tais colocagdes, entendemos que hd uma duibia relacdo no desafio
posto a sociedade contemporanea: a necessidade do reconhecimento que viabiliza a
constru¢do do didlogo e, ao mesmo tempo, a necessidade da construcdo do didlogo para
proporcionar e consolidar o reconhecimento. Ou seja, faz-se necessario reconhecer o “outro”
para dialogar, assim como dialogar para reconhecer o “outro”.

Pautadas em seus préprios valores e limitadas a eles, nem as sociedades modernas, tao
pouco as tradicionais, estardo prontas para a acdo comunicativa exigida em um mundo
globalizado de diversidades culturais notéaveis.

Nesse contexto, a proposta de resolucdo pacifica dos conflitos gerados a partir das
relacdoes entre diferentes culturas deve ser baseada em didlogos que sejam mutuamente
compreensiveis e que promovam o reconhecimento do “outro”. Uma vez que todos os
membros estejam dispostos ao didlogo e que a linguagem utilizada se faca vdlida para as
partes integrantes, € possivel pensar na resolucao de conflitos culturais através do didlogo.

A efetividade dos Direitos Humanos € colocada, portanto, como o meio mais
promissor para a acdo dialégica a que nos referimos. Construidos sob principios de dignidade
humana das sociedades modernas, os Direitos Humanos sido, atualmente, o sistema de
linguagem mais abrangente no trato da defesa dos direitos do homem.

Superando, pois, as criticas quanto a sua formulacdo tendenciosamente liberal-
ocidental é preciso ainda que estejamos atentos a instrumentalizacdo hegemonica dos Direitos
Humanos, e que permanecamos abertos as diferentes concepcdes culturais sobre as questdes

humanas, para assim termos a consolidacao de um sistema de reconhecimento e de afirmacgao

correspondente as diversas sociedades.
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A possibilidade da constru¢do de um didlogo intercultural com mediacdo dos Direitos
Humanos € defendida, portanto, de maneira que esses sejam utilizados para resolver os
conflitos internacionais, sobretudo os conflitos culturais.

A legitimagdo da linguagem de Direitos Humanos com validade universal para as
questdes culturais reafirma o campo do Direito como novo paradigma das relacdes sociais.
Através do Direito pode-se pensar os desafios decorrentes do processo de globalizacdo, no
qual é inevitdvel uma crescente interseccao de culturas que exige instrumentos mais amplos
na constru¢ao de uma ordem pds-nacional — seja sob um projeto cosmopolita, seja sob um
multiculturalismo emancipatorio.

A possibilidade de os Direitos Humanos serem os instrumentos através dos quais as
distancias culturais possam ser vencidas pela compreensdo mitua depende ndao sé da sua
legitimacdo no sistema internacional, como também da sua efetividade nas sociedades
modernas ocidentais.

Nesse sentido, ressaltamos que os Direitos Humanos apresentam, em primeiro lugar,
um desafio a sociedade moderna ocidental. Uma vez que supere suas diversidades internas e
promova a igualdade e o reconhecimento dos “seus outros” — sejam eles marginalizados
sOcio-economicamente ou pertencentes a comunidades especificas -, a sociedade moderna
ocidental legitimard os Direitos Humanos como os meios proporcionadores da
homogeneizagao de direitos e respeitadores das heterogeneidades culturais.

A validade universal dos Direitos Humanos para a construgdo de didlogos
interculturais que promovam o reconhecimento do “outro” e, entdo, a resolugdo pacifica dos
conflitos gerados a partir das relacdes entre as diferentes sociedades é, portanto, efetiva a
partir do momento em que o uso de uma linguagem comum ndo implique na
descaracterizacdo ou a desintegracdo das diferentes culturas — mesmo aquelas de formacgao

religiosa.



92

Referéncias Bibliograficas
ALMEIDA, F.B. Teoria geral dos direitos humanos. Porto Alegre: Sérgio Antdnio Fabris,
1996.

ALVES, J. A. L. Direitos Humanos, cidadania e globalizacdo. Lua nova, n. 50, p. 185-206,
2000.

. Os direitos Humanos como tema global. Brasilia: IBRI, 2001.
BECK, ULRICH. Modernizacdo reflexiva. Sdo Paulo: Editora Unesp, 1995.

BITTAR, E. C. B. Globaliza¢do da discriminacio e inseguranca mundial. Politica Externa,
Sao Paulo, v. 15, n. 2, p. 33-44, set./nov. 2006.

DALLARI, D. 0 que sdao direitos humanos. Disponivel em:
<www.dhnet.org.br/direitos/militantes/dalmodallari/index.html>. Acesso em: 9 mar. 2006.

DURKHEIM, E. As formas elementares da vida religiosa. In: Os pensadores. Sdo Paulo:
Abril Cultural, 1983.

FOLHA ONLINE. “A Diarista” ¢ alvo de protesto de embaixada drabe. 26 abr. 2007.
Disponivel em: <http://www].folha.uol.com.br/folha/ilustrada/ult90u70636.shtml>. Acesso
em: 25 maio 2007.

FOLHA ONLINE. “Ndo foi nossa intencdo insultar"”, diz diretor da Globo a embaixada
drabe. 26 abr. 2007. Disponivel em: <http:/
www |.folha.uol.com.br/folha/ilustrada/ult90u70644.shtml>. Acesso em: 25 maio 2007.

FOLHA ONLINE. Veja galeria de fotos. 04 fev. 2006. Disponivel em:
<http://www]1 .folha.uol.com.br/folha/mundo/ult94u92253.shtml>. Acesso em: 25 maio 2007.

GARDET, L. Concep¢des muculmanas sobre o tempo e a histéria. In: RICOUER, P. (org.).
As culturas e o tempo. Sao Paulo: Editora da Universidade de Sdo Paulo, 1975. p. 229-251.

GEERTZ, C. A interpretagdo das culturas. Rio de Janeiro: LTC editora, 1989.

GHALI Y. Globalizagao, multiculturalismo e direito. In: SANTOS, B. S. (org.). Reconhecer
para libertar. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 2003. p. 555-614.

GIDDENS, A. Apéndice: a vida em uma sociedade pés-tradicional. In: BECK, ULRICH.
Modernizagdo reflexiva. S@o Paulo: Editora Unesp, 1995.

GOUREVITCH, A.Y. O tempo como problema de histéria cultural. In: RICOUER, P. (org.).
As culturas e o tempo. Sao Paulo: Editora da Universidade de Sao Paulo, 1975. p. 263-283.

HABERMAS, J. A constelagcdo pds-nacional: ensaios politicos. Sao Paulo: Littera Mundi,
2001.



93

. Era das transi¢ées. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 2003.

ISHAY, M. R. The History of Human Rights: From Ancient Times to the Globalization Era,
Berkeley, University of California Press, 2004.

LAFER, C. Comércio, desarmamento e direitos humanos. Sao Paulo: Paz e Terra, 1999.
MEZIANE, A. A apercep¢dao empirica do tempo entre as populacdes do Magreb. In:
RICOUER, P. (org.). As culturas e o tempo. Sao Paulo: Editora da Universidade de Sao
Paulo, 1975. p. 252-262.

NUNES, J. A. Introdugao: Para ampliar o canon do multiculturalismo. In: SANTOS, B. S.
(org.). Reconhecer para libertar. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 2003.

PATTARO, G. a concepgdo cristd do tempo. In: RICOUER, P. (org.). As culturas e o tempo.
Sao Paulo: Editora da Universidade de Sao Paulo, 1975. p. 197-228.

PIOVESAN, F. Temas de direitos humanos. Sao Paulo: Max Limond, 2003.
PRESSE, F. Jornal dinamarqués atribui caricaturas a "tradi¢do de humor”. Folha Online, 04

fev. 2006. Disponivel em: <http://www 1.folha.uol.com.br/folha/mundo/ult94u92253.shtml>.
Acesso em: 25 maio 2007.

PRESSE, F. Manifestacdes contra charges de Maomé deixam quatro mortos. Folha Online,
06 fev. 2006. Disponivel em:
<http://www]1.folha.uol.com.br/folha/mundo/ult94u92348.shtml>. Acesso em: 25 maio 2007.

SAID, E. W. Orientalismo: o oriente como invencdo do ocidente. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 1990.

SANTOS, B. S. Por uma concep¢cdo multicultural de direitos humanos. Rio de Janeiro:
Civilizacao Brasileira, 2003.

TRINDADE, A. A. C. Tratado de direito internacional dos direitos humanos. Vol. 1. Porto
Alegre: S. A. Fabris, 1997.

. Tratado de direito internacional dos direitos humanos. Vol. III. Porto Alegre: S.
A. Fabris, 2003.

WEBER, M. A psicologia social das religides mundiais. In: WEBER, M. Ensaios de
sociologia. Rio de Janeiro: Zahar, 1946.



