Gregor Paul

Universalidad de los derechos humanos
y filosofia china clasica

1. Introduccién

;Qué significa tratar la cuestién de la validez universal de los Dere-
chos Humanos desde una perspectiva filoséfica, y no, por ejemplo, desde
una perspectiva juridica o politica? Significa, entre otras cosas, que ni el
derecho positivo ni las convenciones politicas internacionales (incluyen-
do la Declaracién de los Derechos Humanos aprobada por la ONU), por
si solos, no son suficientes y ni siquiera apropiados para fundamentar
una validez universal de los Derechos Humanos, pues, como es sabido,
el derecho positivo puede ser inmoral. Ademas, no se sigue que, por el
mero hecho de que algo exista, sea moralmente justo 0 que deba seguir
existiendo. Y, por iltimo, vale afirmar: La validez universal de una nor-
ma moral no depende de si se la cumple en una determinada cultura, o si
estd formulada en ella. Es evidente, ademés que determinadas tradiciones
culturales facilitan la realizacién de los Derechos Humanos, mientras que
otras la dificultan.

En el fondo, la cuestién filoséfica de los Derechos Humanos es un
viejo problema filoséfico que se puede entender asi:

1. ¢(Qué debemos hacer?

2. ;Hay normas morales (o éticas) universalmente validas que nos lo
digan?

3. En caso positivo, jcudles? Si no, jpor qué no?

4. Y, en el caso positivo, ;cémo se puede fundar la validez universal de
las normas aducidas?

De la complejidad de los problemas mencionados voy a destacar un
tema importante y fructifero: La cuestién de la validez de la norma de la
inviolabilidad de la dignidad humana. La constitucién alemana tiene un
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articulo que reza: “La dignidad del ser humano es inviolable”. En la
Declaracion Universal de los Derechos Humanos se habla de una digni-
dad inherente a todos los seres humanos. Ademds, se dice que todos los
seres humanos son iguales en dignidad por nacimiento. Estos son ejemplos
de una institucionalizacion juridica o casi juridica del derecho al respeto de
la dignidad humana. Una institucionalizacién semejante puede ser poco jus-
tificada o no plausible en el sentido que se le opongan argumentos vélidos o
ejemplos falsificantes. ;Qué podemos aducir a favor de la conviccion “La
dignidad del ser humano es inviolable” y su institucionalizacion?

Algunos argumentos conocidos son:

1. La dignidad humana es expresion de un mandamiento divino o inclu-
so de una especie de institucion divina.

Se fundamenta en el derecho natural.

Es resultado de una reflexién pragmatica ex—post—et—e—consequentibus,
y, asimismo, de la concepcién de que un mero acuerdo convencional
sobre la institucionalizacién juridica de la norma de la inviolabilidad
ofrece la mejor proteccién para el ser humano (el individuo) ante la
tortura, la humillacion y la explotacion, y de que una proteccién Opti-
ma es deseable.

No me parece que los intentos de fundamentacién religioso-teoldgicos
o de derecho natural sean vilidos, ni tampoco convincentes, ni mucho
menos capaces de un consenso universal. En su contra se habla de irra-
cionalidad fundamental de muchos principios religiosos —que son teni-
dos por los creyentes como salvificos— o la incompatibilidad de princi-
pios fundamentales de las distintas religiones. En el caso de la funda-
mentacién en base al derecho natural tenemos, a mi parecer, que enfren-
tar con dificultades epistemoldgicas insuperables. Estd en especial el pe-
ligro de una falacia naturalista. Una justificacién pragmética de la norma
de la inviolabilidad como institucién juridica me parece por el contrario
posible. Evidentemente, ella tendria también un caracter filos6fico o por
lo menos rasgos filoséficos significativos.

La sencilla —y, de alguna manera, muy popular— pregunta: “;Ha
formulado también la filosofia china clasica nociones normativas de dig-
nidad humana inviolable?, es irrelevante desde un punto de vista sistemati-
co. Ademds, una cuestién semejante se sitda frecuentemente en el ambiente
de la problematica de los llamados valores no occidentales y en especial, los
asidticos. Algunos que creen haber identificado un “valor asidtico especi-
fico” piensan que han mostrado con ello que determinadas normas, caracte-
rizadas como “occidentales” no tienen validez universal. Junto a las confu-
siones sistematicas estd también en juego aqui la ignorancia: Las culturas
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no occidentales, o bien no se conocen, 0 se conocen de manera insufi-
ciente. A esto se anade frecuentemente una actitud sorprendentemente acritica:
Se cree simplemente lo que cuentan misioneros culturales (como Daisetz
Suzuki) y politicos interesados en su poder (como Lee Kuan Yew).

En cambio, tiene realmente sentido ocuparse de la filosofia china cla-
sica, si a) se puede esperar que con ello se van a encontrar importantes
filosofemas y argumentos que la “propia” tradicién no ofrece, y b) si se
puede elevar el nivel argumentativo, p.e., en la discusién en torno a
conceptos vélidos y convincentes sobre la dignidad humana.

Asi se formulan especialmente en los libros Menzius y Xunzi (cuyos
contenidos se pueden remontar a los siglos IV y III antes de Cristo)
conceptos de la dignidad humana. De acuerdo a Menzius, se trata de una
potencialidad innata (una disposicién) en cada ser humano, en tanto que
ser humano, de dignidad humana y —como potencialidad — incluso se
trata de una dignidad inalienable. Segin Menzius, ninglin ser humano
pierde la posibilidad de comportarse de tal manera que puede ser respeta-
do por los otros como portador de un alto valor depositado en él. Quien
—como, por ejemplo, un criminal violento y brutal— no cultiva la poten-
cialidad que le es inherente, enajena su derecho a la estimacion correspon-
diente, comparable con alguien que pierde sus derechos civiles de honra.
En su fundamentacién de la doctrina de que a cada ser humano le es
inherente dignidad como potencialidad, sigue el libro Menzius un plan-
teamiento naturalista y se expone de esta manera a objeciones parecidas
a las que se puede hacer a la teorfa del derecho natural.

El libro Xunzi ve en la dignidad humana un producto de cultivo moral
(o ético), y en especial de cultivo de si mismo, que merece admiracién y
respeto, porque representa el mejor aporte a una vida humana y pacifica
de todos los seres humanos. Con ello desarrollo una teoria empirico-histori-
ca de la dignidad humana que se puede resumir asi: A partir de todo lo que
sabemos por la experiencia (lo que observamos) se puede decir que la natu-
raleza humana es mala en el sentido de que, sin el cultivo moral ni la
civilizacién, conduce finalmente a una vida insegura y peligrosa para todos
o casi todos. Por eso, el cultivo de si mismo conduce a una personalidad
que tiene un alto valor y que hay que respetar adecuadamente. De hecho
existen casos en los que dicho cultivo no esté bien visto. Asi, un conseje-
ro politico, fielmente critico y consciente de la humanidad, que critica a
un gobernante inhumano puede ser asesinado. En cambio, los seres hu-
manos que se comportan de una manera inhumana y que les falta una
cultura béasica y moral, no tienen un derecho ilimitado a que se les respete
la dignidad, segin el libro Xunzi (que sigue en este punto a Menzius). Hay
que exhortarles y ensefiarles, e intentar corregirlos en una forma humana
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seglin las posibilidades. En caso extremo, no se excluyen, sin embargo,
castigos crueles. :

El principio de reciprocidad (formulado frecuentemente como una re-
gla de oro), un principio moderado de castigo y la constatacién fundada
en la experiencia de que sin sanciones que afecten la dignidad humana
no es posible alcanzar y garantizar una forma de vida duradera, humana
y satisfactoria para todos, llevan, segiin el libro Xunzi, a la concepcién de
un concepto de dignidad humana justificado empiricamente, consistente
y realista. Este concepto representaria una alternativa discutible frente a
los conceptos teoldgicos y jusnaturalistas de la dignidad inalienable. No
es acaso superfluo subrayar que el concepto filoséfico de Xunzi no repre-
sente ningin impedimento para un acuerdo convencional —pragmatico
sobre un concepto juridico institucionalizado de la dignidad inalienable.

Finalmente una palabra sobre el asi llamado derecho humano a la
identidad cultural. Desde mi punto de vista tiene poco sentido presentar
un concepto semejante. Filos6ficamente, el respeto a la identidad cultural
deberia ser una funcién del respeto a la dignidad humana y/o al derecho
a la vida. Esto se ve muy claramente cuando se piensa en casos en los que la
destruccién del espacio de vida tradicional lleva a la desaparicién de sus
habitantes, o cuando a alguien que sélo conoce su lengua materna, se le
prohibe que hable. Junto a este hay numerosos argumentos que muestran
que conceptos de identidad cultural apenas si son utilizables cuando se
trata de cuestiones relevantes en los Derechos Humanos.

1. Estos conceptos no pueden ser precisados de una manera tal como
fuera necesario en un contexto semejante, para poder emplearios
argumentativamente de manera aceptable, a no ser que se les relacio-
ne con fundamentalismos intolerantes e intolerables.

2. De la mera existencia de una identidad cultural no se sigue que deba
seguir existiendo.

3. Las tradiciones son heterogéneas en si. Esto vale sobre todo para
aquellas tradiciones que existen desde hace mucho tiempo y que in-
cluyen grandes espacios. Por eso es pricticamente imposible preferir
una de estas tradiciones parciales frente a otra, sin tener que echar
mano de estandartes extratradicionales.

4. También pertenecen a la tradicioén ciertas desviaciones o discrepan-
cias frente a tradiciones anteriores

5. Las culturas son procesos abiertos a transformaciones.

6. Todas las tradiciones deben de contener momentos (y argumentos)
criticos. Por ejemplo, todas las teorias filos6ficas interesantes que co-
nozco en la historia de China son criticas frente a su tradicion.
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En resumen: Ni el recurso a las filosofias chinas ni una discusién de
éstas nos dan argumentos para la conviccién de que los valores de siste-
mas fundamentales, abiertos a la argumentacmn racional, sean funciones
de una cultura especifica.

2. Posibilidades y problemas del trabajo por los Derechos Humanos

En el marco del decenio de la educacién para los Derechos Humanos
(Derechos Humanos), y en el afio del 50° aniversario de la Declaracion
Universal de los Derechos Humanos, sin olvidar la preparacién del jubi-
leo del 2000, parece normal la existencia de un instituto cuya funcion es
la ensefanza e investigacion de las estrategias de educacion para los Dere-
chos Humanos: El IDHL Y lo hard de una manera empirica, partiendo de
una experiencia realizada en Benin. Esta experiencia ha durado varios
afos. Se ha realizado en cooperacién entre el instituto y la dicesis de
Borgou, y ya estd bien avanzada. Nosotros tenemos la pretension de
decir que esta experiencia es vital para Africa y que puede ser ensayada
en otras partes, a condicién de que los socios acepten las exigencias peda-
gbgicas y el rigor intelectual que nosotros hemos puesto desde el princi-
pio, en tanto que formadores. Es por esto que el instituto estd discutiendo
actualmente con otros socios en Chad, Ruanda y Marruecos para desarrollar
la misma estratégica de formacién. Sefialaremos, sin embargo, que no he-
mos hecho obra innovadora en la materia. La ClJ y otras asociaciones de
defensa de los Derechos Humanos han practicado ya esta técnica para la
formacién parajuridica, tan adaptada a las realidades del tercer mundo.
En un primer momento, explicitaremos los argumentos que llevan a com-
prometerse en la formacién parajuridica. Después, en un segundo mo-
mento, desarrollaremos las grandes lineas de nuestro trabajo en Benin, a
fin de establecer una relectura.

2.1. ;Por qué formar trabajadores parajuridicos?

(Por qué el mundo necesita mas que nunca de los Derechos Humanos

y por qué, para hablar de los Derechos Humanos se necesita gente prepa-

rada en este trabajo? Africa, Asia y América Latina sufren un inmenso

déficit democratico y deformacion politica y econémica contra la que tene-

mos que movilizarnos. Se trata de un trabajo considerable. El deseo de la

ensefianza para los Derechos Humanos es una ocasion importante para
tomar conciencia de la amplitud del trabajo que hay que llevar a cabo.

2.1.1. Objetivos de la formacién de trabajadores parajuridicos

Los objetivos que inculcamos a los trabajadores parajuridicos que for-
mamos son cuatro:
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a) Participar en el proceso de liberacién del hombre y de la mujer.
b) Participar en el proceso de establecimiento de las condiciones de justicia.
¢) Ayudar a cada mujer y a cada hombre a ser protagonistas.

d) Favorecer la emergencia de una nueva cultura politica, asociando a la
idea de “poder politico” la del “servicio”. Feliz el servidor.

Detengamonos en los dos primeros puntos.

a) Ayudar a la mujer y al hombre a liberarse.

Aqui tocamos un punto sensible porque este objetivo es dependiente
de la visién que nosotros tengamos de la cultura diferente de la nuestra.
En nombre de la tolerancia e incluso de un cierto complejo “occidental”,
ciertamente comprensible, no osamos hablar mal de sistemas que alienan
la libertad individual y que hacen del grupo el sujeto del derecho (redu-
ciéndose el individuo a un objeto de derecho: Es el caso, p.e., de la mujer
en la sociedad africana tradicional).

No se trata de confundir ciertos valores que habria que conservar, y el
principio mismo de la organizacion social que mantiene al individuo en
un régimen de miedo. El miedo paraliza, aliena... Como decian los obis-
pos de Benin, en carta pastoral del 11 de febrero de 1995: “Todo el
mundo tiene miedo de todo el mundo. Este miedo es responsable de un
inmovilismo social en sustancia endémica.”

El inmovilismo del que hablan los obispos del Benin se inscribe den-
tro del déficit democrético citado antes. Es una causa de este déficit.
Convencer al hombre y a la mujer de que han nacido para ser libres,
significa crear las condiciones de un desarrollo real y armonioso. Este
llamado a la libertad es tanto més facil para los otros cristianos cuanto se
inscribe en el mensaje evangélico. Dios hace de nosotros en Jesis hom-
bres libres.

b) Crear las condiciones de la justicia.

Para poder vivir en seguridad y confianza el hombre necesita de la
justicia. La justicia depende de la regla del derecho puesta anteriormente.
Debe ser la misma para todos. Justicia va junta con igualdad de trato y
equidad.

La justicia es mucho méds que un objetivo a alcanzar. Es una virtud
que hay que practicar siempre. Se opone a la arbitrariedad. La justicia
debe ser practicada en todas las esferas de la vida econdmica y social:
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— En la familia
— En las comunidades aldeanas
— En la comunidad eclesial
— En el nivel del Estado
Hay que trabajar, pues, en distintos frentes:

— Enseiiar al individuo que es titular de derechos, pero que tiene obliga-
ciones frente a los otros que viven en las diferentes esferas que €l
frecuenta.

— Ensefar al individuo a hacer respetar sus derechos, no de manera
arbitraria sino reclamando que se haga justicia. Ensefiarle a conocer el
aparato judicial y a confiar en la justicia.

— Exigir del juez que cumple con su trabajo

— Luchar contra todas las formas de injusticia que paralicen la vida
social y que terrorizen las poblaciones (corrupcién, nepotismo, etc.)

— Crear las condiciones de un rechazo de précticas que son, por defini-
cién, antidemocraticas.

El colaborador parajuridico puede, de esta manera, convertirse en un
vigilante: aquel que vigila, y que hace vigilar.

Hace falta ampliar este servicio. Hasta que el estado de derecho no
haya llegado a la mas pequeifia del continente africano, hasta que el dlti-
mo campesino no conozca sus derechos, el trabajador parajuridico debera
trabajar sin descanso. Deberd educar para la justicia. Este es un servicio
que se hace en vistas del objetivo del desarrollo. El colaborador para-
juridico hace este servicio. En cuanto tal es un agente de desarrollo. Ya
hay numerosos trabajadores parajuridicos cumpliendo su labor en el mun-
do, especialmente en América Latina y en Asia.
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