Boaventura de Sousa Santos

Nos dltimos tempos, tenho observado com alguma perplexidade a
forma como os direitos humanos se transformaram na linguagem da
politica progressista. De fato, durante muitos anos, apds a Segunda
Guerra Mundial, os direitos humanos foram parte integrante da politica
da Guerra Fria, e como tal foram considerados pela esquerda. Duplos
critérios na avaliago das violagdes dos direitos humanos, complacéncia
para com ditadores amigos, defesa do sacrificio dos direitos humanos
em nome dos objetivos do desenvolvimento, tudo isso tornou os direitos
humanos suspeitos enquanto guido emancipatério. Quer nos paises cen-
trais, quer em todo 0 mundo em desenvolvimento, as forgas progressistas
preferiram a linguagem da revolugdo e do socialismo para formular uma
politica emancipatéria. E, no entanto, perante a crise aparentemente
irreversivel desses projetos de emancipagio, essas mesmas forgas
progressistas recorrem hoje aos direitos humanos para reinventar a
linguagem da emancipacio. E como se os direitos humanos fossem
invocados para preencher o vazio deixado pelo socialismo. Poderao
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politicas emancipatirias, hoje a crise da regulacio social —— simbolizada
pela crise do Estado reguiador e do Estado—providéncia -——eacrise da



Para uma Concepc¢ao Multicultural
dos Direitos Humanos

como uma luta da sociedade civil contra o Estado, considerado como o
principal violador potencial dos direitos humanos, a segunda e terceira
geracdes (direitos econdmicos e sociais e direitos culturais, da qualidade
de vida etc.) pressupdem que o Estado é o principal garante dos direitos
humanos.

Por fim, a terceira tensdo ocorre entre o Estado-nagio e o que designamos
como globalizacdo. O modelo politico da modernidade ocidental € um
modelo de Estados-nagio soberanos, coexistindo em um sistema inter-
nacional de Fstados igualmente soberanos — o sistema interestatal. A
unidade e a escala privilegiadas, quer da regulagio social, quer da
emancipagio social, é o Estado-nagdo. O sistema interestatal sempre foi
concebido como uma sociedade mais ou menos andrquica, regida por
uma legalidade muito ténue, e mesmo o internacionalismo da classe
operdria sempre foi mais uma aspira¢do do que uma realidade. Hoje, a
erosido seletiva do Estado-nagfo, imputavel & intensificaco da globali-
zagdo, coloca a questiio de saber se a regulag@o social e a emancipagio
social deverfo ser deslocadas para 0 Ambito global. F nesse sentido que
ja se comecon a falar em sociedade civil global, governo global e
eqgiiidade global. Na primeira linha desse processo, estd o reco-
nhecimento mundial da politica des direitos humanos. A tensdo, porém,
repousa no fato de, por um lado, tanto as violagBes dos direitos humanos
quanto as lutas em defesa deles continuarem a ter uma decisiva dimensao
nacional, e, por outro, em aspectos cruciais, as atitudes perante os direitos
humanos assentarem em pressupostos culturais especificos. A politica
dos direitos humanos &, basicamente, uma politica cultural. Tanto assim
que podemos pensar os direitos humanos como sinal do retorno da
dimensdo cultural e até mesmo religiosa, no final do século. Ora, falar
de cultura e de religido é falar de diferencas, de fronteiras, de particula-
rismos. Como os direitos humanos poderdo ser uma politica simultanea-
mente cultural e global?

Nessa ordem de idéias, meu objetivo é desenvolver um quadro analitico
capaz de reforcar o potencial emancipatério da politica dos direitos
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humanos no duplo contexto da globalizacgo, por um lado, e da fragmen-
tacdo cultural e da politica de identidades, por outro. Minha intencio é
Justificar uma politica progressista de direitos humanos de 4mbito global
e de legitimidade local.

Acerca das Glohalizacoes

Comecarei por especificar o que entendo por globalizagdo. Muitas
definicdes se centram na economia, ou seja, na nova economia mundial
que emergiu nas tltimas duas décadas como conseqiiéncia da intensifi-
cagdo vertiginosa da transnacionalizago da produgao de bens e servigos
e dos mercados financeiros — um processo por intermédio do qual as
empresas multinacionais passaram a ter uma preeminéncia sem prece-
dentes como atores internacionais. Tendo em vista meus objetivos ana-
liticos, privilegio, no entanto, uma defini¢fio de globalizagio mais sen-
sfvel as dimensdes sociais, polfticas e culturais. Aquilo que habitual-
mente designamos como globalizagdo sdo, de fato, conjuntos diferencia-
dos de relagGes sociais que, por sua vez, diic origem a diferentes fend-
menos de globalizagio. Nesses termos, ndo hd estritamente uma entidade
lnica chamada globalizagiio; existem, em vez disso, globalizacdes — a
rigor, este termo s6 deveria ser usado no plural. Qualquer conceito mais
abrangente deve ser de tipo processual e niio substantivo. Por outro lado,
enguanto feixes de relagdes sociais, as globalizacdes envolvem contlitos
¢, por isso, vencedores e vencidos. Fregiientemente, o discurso sobre a
globalizacdo € o da histéria dos vencedores contada pelos préprios. Na
verdade, a vitdria € aparentemente tio absoluta que os derrotados acabam
por desaparecer totalmente de cena.

Proponho, pois, a seguinte defini¢ao: globalizagdo € o processo pelo qual
determinada condig8o ou entidade local estende a sua influéncia a todo
o globo e, ao fazé-lo, desenvolve a capacidade de designar como local

outra condigio social ou entidade rival.
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As implicacBes mais importantes desta defini¢do sao as seguintes. Em
primeiro lugar, perante as condi¢Ses do sistema-mundo ocidental nao
existe globalizaciio genuina; aquilo a que chamamos globalizacdo €
sempre a globalizagio bem-sucedida de determinado localismo. Em
outras palavras, nio existe condigdo global para a qual nao consigamos
encontrar uma raiz local, uma imersio cultural especifica. Na realidade,
nfio consigo pensar uma entidade sem tal enraizamentoe local — a tinica
candidata possivel, mas improvavel, seria a arquitetura interior dos
aeroportos. A segunda implicacio € que a globaliza¢ao pressupGe a
localizacio. De fato, vivemos tanto em um mundo de localizago como de
globalizacio. Portanto, em termos analiticos, seria igualmente correto se a
presente sifuagio e os nossos tépicos de investigago se definissem em
termos de localizaco, em vez de globalizac@o. O motivo por que é preferido
o dltimo termo é, basicamente, o fato de o discurso cientifico hegem&nico

tender a privilegiar a histéria do mundo na versdo dos vencedores.

H4 muitos exemplos de como a globalizago pressupde a localizagfo. A
lingua inglesa enquanto lingua franca € um deles. A sua propagacio
enquanto lingua global implicou a localizaggo de outras linguas poten-
cialmente globais, nomeadamente a lingua francesa. Isto quer dizer que,
uma vez identificado determinado processo de globalizagao, seu sentido
e explicago integrais ndo podem ser obtidos sem se ter em conta 0s
processos adjacentes de relocalizagiio simultineos ou seqiienciais. A
globalizacio do sistema de estrelato de Hollywood contribuiu para a
etnicizaciio do sistema de estrelato do cinema hindu. Analogamente, os
atores franceses ou italianos dos anos 60 — de Brigitte Bardot a Alain
Delon, de Marcello Mastroiani a Sofia f.oren —que simbolizavam entdo
o modo universal de representar, parecem hoje, quando revemos os seus
filmes, provincianamente europeus, se nio mesmo curiosamente €tni-
cos. A diferenca do olhar reside em que, de entdio para cd, o modo de
representar hollywoodiano conseguiu globalizar-se. Para dar um exem-
plo de uma irea totalmente diferente, 4 medida que se globaliza o

hambdrguer ou & pizza, localiza-se o bolo de bacalhau portugués ou a
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feijoada brasileira, no sentido de que serdo cada vez mais vistos como
particularismos tipicos da sociedade portuguesa ou brasileira.

Uma das transformagdes mais freqiientemente associadas 4 globalizagio
€ a compressio tempo-espago, ou seja, o processo social pelo qual os
fendmenos se aceleram e se difundem pelo globo. Ainda que aparente-
mente monolitico, esse processo combina situagdes e condigGes alta-
mente diferenciadas e, por esse motivo, néo pode ser analisado indepen-
dentemente das relacSes de poder que respondem pelas distintas formas
de mobilidade temporal e espacial. Porum lado, existe a classe capitalista
transnacional, aquela que realmente controla a compressio tempo-es-
paco e que € capaz de transformé-la a seu favor; por outro, as classes e
grupos subordinados, como os trabalhadores migrantes e os refugiados
que, nas duas Gltimas décadas, tém efetuado bastante movimentagio
transfronteiri¢a, mas que néo controlam, de modo algum, a compressio
tempo-espaco. Entre os executivos das empresas multinacionais e os
emigrantes e refugiados, os turistas representam um terceiro modo de
produgio da compressio tempo-espago.

H4 ainda os que contribuem fortemente para a globalizagio, mas, nao
obstante, permanecem prisioneiros do seu tempo-espaco local. Os cam-
poneses da Bolivia, do Peru e da Coldmbia, ac cultivarem coca, contri-
buem decisivamente para uma cultura mundial da droga, mas eles
proprios permanecem “localizados™ nas suas aldeias e montanhas como
sempre estiveram. Tal como os moradores das favelas do Rio de Janeiro
que permanecem prisioneiros da vida urbana marginal, enquanto as suas
cangdes e as suas dangas, sobretudo o samba, fazem parte de uma cultura
musical globalizada. Finalmente, a competéncia global requer, por
vezes, Enfase na especificidade local. Muitos dos lugares turisticos de
hoje t€m de vincar o seu cariter exdtico, verndculo e tradicional para

poderem ser suficientemente atrativos no mercado global de turismo.

Para dar conta dessas assimetrias, a globaliza¢3o, tal como sugeri, deve

ser sempre considerada no plural. Distingo quatro modos de produgio
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da globalizagdo, os quais, no meu entender, ddo origem a quatro formas
de globalizacFo.

A primeira forma de globalizac@o é o localismo globalizado. Consiste
no processo pelo qual determinado fendmeno local € globalizado com
sucesso, seja a atividade mundial das multinacionais, a transformagio
dalinguainglesaem lingua franca, a globalizagdo do fust food americano
ou da sua musica popular, ou a adocdo mundial das leis de propriedade
intelectual ou de telecomunicagdes dos EUA.

A segunda forma de globalizacdo chamo globalismo localizado. Trata-se
do impacto especifico de préticas e imperativos transnacionais nas con-
digBes locais, as quais, por essa via, sio desestruturadas e reestruturadas
de modo a responder a esses imperativos transnacionais. Sao exemplos
dessa forma de globalizaggo: enclaves de coméreio livre ou zonas fran-
cas; desflorestaciio e destrui¢iio macica dos recursos naturais para paga-
mento da divida externa; uso turfstico de tesouros histdricos, lugares e
cerimdnias religiosos, artesanato e vida selvagem; dumping ecoldgico
(“compra” pelos paises do Terceiro Mundo de lixos téxicos produzidos
nos paises capitalistas centrais para gerar divisas externas}; converso da
agricultura de subsisténcia em agricultura para exportagio como parte
do “ajustamento estrutural’’; etnicizagdo do local de trabalho (desvalori-
zagdo do saldrio pelo fato de os trabalhadores serem de um grupo étnico
considerado “inferior” ou “menos exigente”).

A divisio internacional da produgio da globalizagio assume ¢ seguinte
padrfio: os paises centrais especializam-se em localismos globalizados,
enquanto aos pafses periféricos cabe tdo-somente a escolha de globalis-
mos localizados. O sistema-mundo é uma trama de globalismos locali-
zados e localismos globalizados?.

Todavia, a intensificacdo de interagdes globais pressupde outros dois
processos, 0s quais ndo podem ser corretamente caracterizados, nem
como localismos globalizados, nem como globalismos localizados. De-

signo o primeiro como cosmopolitismo. As formas predominantes de
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dominagdo ndo retiram dos Estados-nacdo, regides, classes ou grupos
sociais subordinados a oportunidade de se organizarem transnacional-
mente na defesa de interesses percebidos como comuns, e de usarem em
seu beneficio as possibilidades de interagfio transnacional criadas pelo
sistema mundial. As atividades cosmopolitas incluem, entre outras,
didlogos e organizagdes Sul-Sul, organizagBes mundiais de traba-
lhadores (a Federagao Mundial de Sindicatos e a Confederagiio Interna-
cional dos Sindicatos Livres), filantropia transnacional Norte-Sul, redes
internacionais de assisténcia juridica alternativa, organizagGes transna-
cionais de direitos humanos, redes mundiais de movimentos feministas,
organizacdes nd3o-governamentais (ONGs) transnacionais de militdncia
anticapitalista, redes de movimentos e associagBes ecoldgicas ¢ de
desenvolvimento alternativo, movimentos lterarios, artisticos e cientifi-
cos na periferia do sistema mundial em busca de valores culturais
alternativos, ndo imperialistas, empenhados em estudos sob perspectivas
pés-coloniais ou subalternas etc,

O segundo processo € a emergéncia de temas que, pela sua natureza, sdo
tio globais como o préprio planeta, acs quais eu chamaria, recorrendo
ao direito internacional, o patrimdnio comum da humanidade. Trata-se
de temas que apenas fazem sentide quando reportados ao globo na sua
totalidade: a sustentabilidade da vida humana na Terra, por exemplo, ou
temas ambientais como a protegio da camada de ozdnio, a preservagio
da Amazdma, da Antértida, da biodiversidade ou dos fundos marinhos.
Incluo ainda nessa categoria a exploracio do espago exterior, da Luae
de outros planetas, uma vez que as interagfes fisicas e simbdlicas destes
com a Terra sfio também patrimonio comum da humanidade. Todos esses
temas se referem a recursos que, pela sua natureza, tém de ser geridos
por fideicomissos da comunidade internacional em nome das geracdes
presentes e futuras.

A preocupagdo com o cosmopolitismo e com o patriménio comum da
humanidade conheceu grande desenvolvimento nas (iltimas décadas,
mas também fez surgir poderosas resisténcias. O patriménio comum da
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humanidade, em especial, tem estado sob constante ataque por parte de
paises hegemdnicos, sobretudo dos Estados Unidos. Os conflitos, as
resisténcias, as lutas e as coliga¢Ses em torne do cosmopolitismo e do
patrimdnio comum da humanidade demonstram que aquilo a que cha-
mamos globalizacio €, na verdade, um conjunto de arenas de lutas
transfronteiricas.

Nesse contexto, € util distinguir entre globalizacio de-cima-para-baixo
e globalizac@o de-baixo-para-cima, ou entre globalizacdo hegemdnica e
globalizacgéo contra-hegemonica. O que eu denomino localismo globa-
lizado ¢ globalismo localizado sdo globalizacGes de-cima-para-bajxo;
cosmopolitismo e patriménio comum da humanidade sdo globalizactes
de-baixo-para-cima.

Os Direitos Humanos
enquanto Guido
Emancipatorio

A complexidade dos direitos humanos reside em que eles podem ser
concebidos, quer como forma de localismo globalizado, quer como
forma de cosmopolitismo, ou, em outras palavras, quer como globaliza-
¢éo hegemdnica, quer como globalizagdo contra-hegemdnica. Propo-
nho-me a identificar as condi¢des culturais através das quais os direitos
humanos podem ser concebidos como cosmopolitismo ou globalizacio
contra-hegemomica. A minha tese é que, enquanto forem concebidos
como direitos humanos universais, os direitos humanos tenderfo aoperar
como localismo globalizado — uma forma de gl obalizac@o de-cima-pa-
ra-baixo. Serdo sempre um instrumento do “choque de civilizagdes™ tal
como o concebe Samuel Huntington (1993), ou seja, como arma do
Ocidente contra o resto do mundo (“the West against the rest™). A sua
abrangéneia global serd obtida  custa da sua legitimidade local. Para
poderem operar como forma de cosmopolitismo, como globalizacio
de-baixo-para-cima ou contra-hegeménica, os direitos humanos t8m de
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ser reconceitualizados como multiculturais. O multiculturalismo, -tal
como oentendo, é precondigiio deumarelagio equilibrada e mutnamente
potenciadora entre a competéncia global e a legitimidade local, que
constituern os dois atributos de uma politica contra-hegeménica de
direitos humanos no nosso tempo.

E sabido que os direitos humanos ndo sdo universais na sua aplicagio.
Atualmente, sdo consensualmente identificados quatro regimes interna-
cionais de aplicagdo de direitos humanos: o europeu, ¢ interamericano,
o africano e o asidtico’. Mas serfo os direitos humanos universais
enquant¢ artefato cultural, um tipo de invariante cultural, parte signifi-
cativa de uma cultura global? Todas as culturas tendem a considerar os
seus valores maximos como 0s mais abrangentes, mas apenas a cultura
ocidental tende a formuli-los como universais. Por isso mesmo, a ques-
tdo da universalidade dos direitos humanos trai a universalidade do que
questiona dado o modo como questiona. Em outras palavras, a questao
da universalidade é uma questdo particular, uma questio especifica da
cultura ocidental.

O conceito de direitos humanos assenta-se em um bem conhecido
conjunto de pressupostos, todos eles tipicamente ocidentais: existe uma
natureza humana universal que pode ser conhecida racionalmente; a
natureza humana € essencialmente diferente e superior 4 realidade
restante; o individuo possui uma dignidade absoluta e irredutivel que
tem de ser defendida da sociedade ou do Estado; a autonomia do
individuo exige que a sociedade esteja organizada de forma nZo hierdr-
quica, como soma de individuos livres (Panikkar, 1984:30). Uma vez
que todos estes pressupostos sdo claramente ocidentais e facilmente
distinguiveis de outras concep¢des de dignidade humana em outras
culturas, teremos de perguntar por que motivo a questdio da universali-
dade dos direitos humanos se tornou tdo acesamente debatida. Qu, por
que razio a universalidade socioldgica dessa questdo se sobrepds & sua
universalidade filosofica.
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Se observarmos a histéria dos direitos humanos no periodo imediata-
mente posterior 4 Segunda Grande Guerra, pio ¢é dificil concluir que as
politicas de direitos humanos estiveram em geral a servico dos interesses
econdmicos e geopoliticos dos Estados capitalistas hegem6nicos. Um
discurso generoso e sedutor sobre os direitos humanos permitiu atroci-
dades indescritiveis, as quais foram avaliadas de acordo com revoltante
duplicidade de critérios. Escrevendo em 1981 sobre a manipulagdo da
temitica dos direitos humanos nos Estados Unidos pelos meios de comu-
nicacfo social, Richard Falk (1981) identifica uma *politica de invisibili-
dade” e uma “politica de supervisibilidade”. Como exemplos da politica de
invisibilidade, Falk menciona a ocultagiio total, pela midia, das noticias
sobre o tragico genocidio do povo Maubere em Timor Leste (que ceifou
mais de 300 mil vidas) e a situagiio dos cercade cem milhdes de “intocdveis”
na India. Como exemplos da politica de supervisibilidade, Falk destaca a
exuberdncia com que os atropelos pés-revoluciondrios dos direitos huma-
nos no Irdi e no Vietnd foram relatados nos Estados Unidos. A verdade é que
o mesmo se pode dizer dos paises da Unido Européia, sendo o exemplo mais
gritante justamente o siléncio mantido sobre o genocidio do povo Maubere,
escondido dos europeus durante uma década, facilitando assim o continuo
e préspero coméreio com a Indonésia.

A marca ocidental, ou melhor, ocidental-liberal do discurso dominante
dos direitos humanos pode ser facilmente identificada em muitos outros
exemplos: na Declaracio Universal de 1948, elaborada sem a participa-
¢io da maioria dos povos do mundo; no reconhecimento exclusivo de
direitos individuais, com a tinica excegiio do direito coletivo a autodeter-
minagdo, o qual, no entanto, foi restringido aos povos subjugados pelo
colonialismo europeu; na prioridade concedida aos direitos civis e poli-
ticos sobre os direitos econdmicos, sociais e culturais e no reco-
nhecimento do direito de propriedade como o primeiro e, durante muitos
anos, o inico direito econémico.

Mas ha também o outro lado dessa questfio. Em todo o mundo, milhdes
de pessoas e milhares de ONGs t&m lutado pelos direitos humanos,
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muitas vezes correndo grandes riscos, em defesa de classes sociais e
grupos oprimidos, em muitos casos vitimizados por Estados capitalistas
autoritirios. Os objetivos politicos de tais lutas sdo fregiientemente,
explicita ou implicitamente, anticapitalistas, Gradualmente, foram se
desenvolvendo discursos e praticas contra-hegemdnicos de direitos hu-
manos, foram sendo propostas concepgdes ndo ocidentais de direitos
humanos, foram se organizando didlogos interculturais de direitos hu-
manos. Nesse dominio, a tarefa central da politica emancipatéria do
nosso tempo consiste em transformar a conceitualiza¢do e pratica dos
direitos humanos de um localismo globalizado em um projeto cosmopo-
lita. '

Passo a enumerar as principais premissas dessa transformagiio. A pri-
meira premissa & a superacio do debate sobre universalismo e relativis-
mo cultural. Trata-se de um debate intrinsecamente falso, cujos conceitos
polares sdo igualmente prejudiciais para uma concepgdo emancipatéria
de direitos humanos. Todas as culturas sfo relativas, mas o relativismo
cultural enquanto atitude filoséfica é incorreto. Todas as culturas aspiram
a preocupacdes e valores universais, mas o universalismo cultural, en-
quanto atitude filoséfica, € incorreto. Contra o universalismo, hd que
propor didlogos interculturais sobre preocupagdes isomérficas. Contra o
relativismo, hd que desenvolver critérios politicos para distinguir politica
progressista de politica conservadora, capacitacio de desarme, emanci-
pagdo de regulacio. Na medida em que o debate suscitado pelos direitos
humanos pode evoluir para um didlogo competitivo entre culturas dife-
rentes sobre os principios de dignidade humana, é imperioso que tal
competi¢do induza as coligacBes transnacionais a competir por valores
ou exigéncias maximos, e nfo por valores ou exigéneias minimos. (Quais
s@0 os critérios verdadeiramente minimos? Os direitos humanos fun-
damentais? Os menores denominadores comuns?) A adverténcia fre-
qiientemente ouvida hoje contra os inconvenientes de sobrecarregar a
politica de direitos humanos com novoes direitos ou com concepgfes mais

exigentes de direitos humanos (Donnelly, 1989:109-124) é uma manifes-
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tagio tardia da redugdo do potencial emancipatdrio da modernidade
ocidental 3 emancipac¢io de baixa intensidade possibilitada ou tolerada
pelo capitalismo mundial. Direitos humanos de baixa intensidade como
o outro lado da democracia de baixa intensidade.

A segunda premissa da transformago cosmopolita dos direitos humanos
¢ que todas as culturas possuem concepcoes de digmidade humana, mas
nem todas elas a concebem em termos de direitos humanos. Toma-se,
por isso, importante identificar preocupagdes isomdérficas entre dife-
rentes culturas. Designacdes, conceitos e Weltanschauungen diferentes
podem transmitir preocupactes ou aspiragdes semelhantes ou mutua-
mente inteligiveis. Na secfo seguinte darei alguns exemplos.

A terceira premissa é que todas as culturas sfo incompletas e problemd-
ticas nas suas concepges de dignidade humana. A incompletude provém
da prépria existénciade uma pluralidade de culturas, pois, se cada cultura
fosse tio completacomo se julga, existiria apenas uma s cultura. A idéia
de completude estd na origem de um excesso de sentido de que parecem
padecer todas as culturas, e € por isso que a incompletude € mais
facilmente perceptivel do exterior, a partir da perspectiva de outra cultu-
ra. Aumentar a consciéncia de incompletude cultural até ao seu maximo
possivel € uma das tarefas mais cruciais para a construgic de uma

concepgio multicultural de direitos humanos.

A quarta premissa € que todas as culturas t8m versdes diferentes de
dignidade humana, algumas mais amplas do que outras, algumas com
um circulo de reciprocidade mais largo do que outras, algumas mais
abertas a outras culturas do que ouiras. Por exemplo, a modernidade
ocidental desdobrou-se em duas concepgfes e priticas de direitos huma-
nos profundamente divergentes — a liberal e a marxista —, uma dando
prioridade aos direitos civis e politicos, a outra dando prioridade aos
direitos sociais e econdmicos {ver, p. ex., Pollis e Schwab, 1979, Pollis,
1982; An-na’im, 1992). Ha que definir qual delas propde um circulo de
reciprocidade mais amplo.
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Por altimo, a quinta premissa € que todas as culturas tendem a distribuir
as pessoas € 08 grupos sociais entre dois principios. competitivos de
pertenca hierarquica. Um — o principio da igualdade — opera através
de hierarquias entre unidades homogéneas (a hierarquia de estratos
socioecondmicos, a hierarquia cidadio/estrangeiro); o outro — o prin-
cipio da diferenga — opera através da hierarquia entre identidades e
diferencgas consideradas tnicas (a hierarquia entre etnias ou racas, entre
sexos, entre religites, entre orientacdes sexuais). Os dois principios nao
se sobrepfem necessariamente e, por esse motivo, nem todas as igual-
dades sdo idénticas e nem todas as diferencas sdo desiguais.

Essas sio as premissas de um didlogo intercultural sobre a dignidade
humana que pode levar, eventualmente, a uma concep¢io mestiga de
direitos humanos, uma concep¢do que, em vez de recorrer a falsos
universalismos, se organiza como uma constelacao de sentidos locais,
mutuamente inteligivels, e se constitui em redes de referéncias normati-
vas capacitantes.

A Hermenéutica Diatopica

No caso de um didlogo intercultural, a troca nfio € apenas entre diferentes
saberes, mas também entre diferentes culturas, ou sgja, entre universos
de sentido diferentes e, em grande medida, incomensurdveis. Tais uni-
versos de sentido consistem em constelagGes de topoi fortes. Os topoi
sdo os lugares-comuns retéricos mais abrangentes de determinada cul-
tura. Funcionam como premissas de argumentacio que, por nio se
discutirem, dada a sua evidéncia, tomam possivel a produgfio e a troca
de argumentos. Topoi fortes tornam-se altamente vulneriveis e proble-
maticos quando “usados” em uma cultura diferente. O melhor que lhes
pode acontecer € serem rebaixados de premissas de argumentagdo a
meros argumentos. Compreender determinada cultura a partir dos topoi
de outra cultura pode revelar-se muito dificil, se nio mesmo impossivel.
Partindo do pressuposto de que isto ndo € impossivel, propenho a seguir
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uma hermenéutica diatépica, um procedimento hermenéutico que julgo
adequado para nos guiar nas dificuldades a enfrentar, ainda que nao
necessartamente para superd-las. Na area dos direitos humanos e da
dignidade humana, a mobilizagdo de apoio social para as possibilidades
e exigéncias emancipatérias que eles contém s6 serd concretizdvel na
medida em que tais possibilidades e exigéncias tiverem sido apropriadas
e absorvidas pelo contexto cultural local. Apropriacio e absor¢do, nesse
sentido, nio podem ser obtidas através da canibalizaggo cultural. Reque-

rem um didlogo intercultural e uma hermenéutica diatGpica.

A hermenéutica diatépica baseia-se na idéia de que os topoi de uma dada
cultura, por mais fortes que sejam, sdo tdo incompletos quanto a prépria
cultura a que pertencem. Tal incompletude néo € visivel do interior dessa
cultura, uma vez que a aspiracio a totalidade induz a que se tome a parte
pelo todo. O objetivo da hermenéutica diatGpica ndo ¢, porém, atingir a
completude — um objetivo inatingivel — e sim ampliar a0 médximo a
consciéncia de incompletude muitua através de um didlogo que se desen-
rola, por assim dizer, com um pé numa cultura e outro, noutra. Nisto
reside o seu cardter diatpico (ver, também, Panikkar, 1984:28).

Um exemplo de hermenéutica diatdpica € a que pode ter lugar entre o
topos* dos direitos humanos na cultura ocidental, o topos do dharma na
cultura hindu e o topos da wmma na cultura islimica. Segundo Panikkar,
dharma

“{...] € o que sustenta, dd coesdo e, portanto, for¢a, a uma dada coisa, & realidade
e, emn dltima instincia, aos trés mundos (triloka). A justica dd coesfo as relagdes
humanas; a moralidade mantém a pessoa em harmonia consigo mesma; o direito
é o principio do compromisso nas relagdes humanas; a religifio é o que mantém
vivo o universo; o destino € o que nos liga ao futuro; a verdade € a coesfio interna
das coisas... Um mundo em que a nogio de Dharma é central e quase onipresente
ndo estd preocupado em encontrar o ‘direito” de um individuo contra outro ou
do individuo perante a sociedade, mas antes em avaliar o cardter dharmico
{correto, verdadeiro, consistente) ou adharmico de qualquer coisa ou agio no
complexo teantropocésmico total da realidade.” (iden:39)5
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Vistos a partir do topos do dharma, os direitos humanos sdo incompletos
na medida em que ndo estabelecem a ligag8o entre a parte (o individuo)
e 0 todo {0 cosmos), ou dito de forma mais radical, tendo em vista que
se centram no que ¢ meramente derivado, os direitos, em vez de se
centrarem no imperativo primordial, o dever dos individuos de encon-
trarem o seu lugar na ordem geral da sociedade e de todo o cosmos. Vista
a partir do dharma, e, na verdade, também a partir da umma, como
veremos a seguir, a concepgio ocidental dos direitos humanos estd
contaminada por uma simetfria muito simplista e mecanicista entre
direitos e deveres. Apenas garante direitos aqueles a quem pode exigir
deveres. Isto explica por que razdo, na concepgio ocidental dos direitos
humanos, a natureza ndo possui direitos: porque ndo lhe podem ser
impostos deveres. Pelo mesmo motivo, é impossivel garantir direitos as
geracGes futuras: ndo possuem direitos porque nio possuem deveres.

Por outro lado, e inversamente, visto a partir do topos dos direitos
humanos, o dharma também é incompleto, dado o seu viés fortemente
ndo-dialético a favor da harmonia, ocultando assim injustigas e
negligenciando totalmente o valor do conflito como caminho para uma
harmonia mais rica. Além disso, o dharma n3o estd preocupado com os
principios da ordem democrédtica, com a liberdade e a autonomia, e
negligencia o fato de, sem direitos primordiais, o individuo ser uma
entidade demasiado frigil para evitar ser subjugado por aquilo que o
transcende. Além disso, ¢ dharma tende a esquecer que o sofrimento
humano possui uma dimensdo individual irredutivel: ndo sio as socie-
dades que sofrem, roas sim os individuos.

Em um outro nivel conceitual, pode ser ensaiada a mesma hermenéutica
diatdpica entre o topos dos direitos humanos e o topos da umma na
cultura isldmica. Os passos do Corio em que surge a palavra umma so
téo variados que o seu significado ndo pode ser definido com rigor. O
seguinte, porém, parece ser certo: o conceito de umma refere-se sempre
aentidades étnicas, linglifsticas ou religiosas de pessoas que sfo o objeto
do plano divino de salvacdo. A medida que a atividade profética de
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Maomé foi progredindo, os fundamentos religiosos da umma tornaram-
se cada vez mais evidentes e, conseqiientemente, a umma dos drabes foi
transformada na umma dos mugulmanos. Vista a partir do topos da
umma, a incompletude dos direitos humanos individuais reside no fato
de, com base neles, ser impossivel fundar os lagos ¢ as solidariedades
coletivas sem as quais nenhuma sociedade pode sobreviver, e muito
menos prosperar. Exemplo disso € a dificuldade da concepgao ocidental
de direitos humanos em aceitar direitos coletivos de grupos sociais ou
povos, sejam eles as minorias étnicas, as mulheres, as criangas ou os
povos indigenas. Este &, de fato, um exemplo especifico de uma dificul-
dade muito mais ampla: adificuldade em definir acomunidade enquanto
arena de solidariedades concretas, campo politico dominado por uma
obrigago politica horizontal. Esta idéia de comunidade, central para
Rousseau, foi varrida do pensamento liberal, que reduziu toda a com-
plexidade societal & dicotomia Estado/sociedade civil.

Mas, por outro lado, a partir do topos dos direitos humanos individuais,
aumma sublinha demasiado os deveres em detrimento dos direitos e, por
iss0, tende a perdoar desigualdades que seriam de outro mode inadmis-
siveis, como a desigualdade entre homens e mulheres ou entre mugul-
manos e nio-mugulmanos. A hermenéutica diatépica mostra-nos que a
fraqueza fundamental da cultura ocidental consiste em estabelecer dico-
tomias demasiado rigidas entre o individuo e a sociedade, tornando-se
assim vilnerdvel ao individualismo possessivo, ao narcisismo, a aliena-
¢do e & anomia. De igual modo, a fraqueza fundamental das culturas
hindu e islimica deve-se ao fato de nenhuma delas reconhecer que o
sofrimento humano tem uma dimensao individual irredutivel, a qual s6
pode ser adequadamente considerada em uma sociedade ndo hierarqui-
camente organizada.

O reconhecimento de incompletides mituas é condiclo sine qua non
para um didlogo intercultural. A hermenéutica diatSpica desenvolve-se
tanto na identificaciio local como na inteligibilidade translocal das in-
completudes. Um bom exemplo de hermenéutica diatépica entre a cul-
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tura islimica e a cultura ocidental no campo dos direitos humanos é dado
por Abdullahi An-na’im (1990; 1992). Existe um longo debate acerca
das relagGes entre isiamismo e direitos humanos e da possibilidade de
uma nogio islimica de direitos humanos®. Esse debate abrange um largo
espectro de posiges e o seu impacto ultrapassa o mundo islmico. Embora
correndo orisco de excessiva simplificaco, duas posi¢des extremas podem
ser identificadas: uma, absolutista ou fundamentalista, & sustentada por
aqueles para quem o sistema juridico religioso do Isld, a Shari’a, deve ser
integralmente aplicado como o direito do Estado islamico. Segundo essa
posi¢ao, hd inconsisténcias irreconcilidveis entre a Shari’a e a concepgio
ocidental dos direitos humanos, e sempre que tal ocorra a Shari’a deve
prevalecer. Por exemplo, relativamente ao estatuto dos nio-mugulmanos, a
Shari’a determina a criagio de um Estado para mugulmanos que apenas
reconhece estes comoe cidadios, negando aos ndo-muculmanos quaisquer
direitos politicos. Ainda segundo a Shari’a, a paz entre mugulmanos e
nac-mugulmanos € sempre problemaitica e os confrontos podem ser inevi-
tdveis. Relativamente &s mulheres, o problema da igualdade nem sequer se
pde; a Shart’a impde a segregagio das mulheres e, em algumas interpre-
tagOes mais estritas, exciui-as de toda a vida ptiblica.

No outro extremo, encontram-se 0s secularistas ou modemistas, que enten-
dem deverem os mugulmanos se organizar em Estados seculares. O Isld é
um movimento religioso e espiritual e nfo politico e, comotal, as sociedades
muculmanas modernas sio livres para organizar o seu governo do modo
que julgarem conveniente e apropriado 4s circunstincias. A aceitacio de
direitos humanos internacionais € uma questéo de decisio politica indepen-
dente de consideragSes religiosas. Apenas para dar um exemplo, dentre
muitos, dessa posi¢ao: uma lei tunisina de 1956 proibiu a poligamia com o
argumento de ter deixado de ser aceitdvel, tanto mais que a exigéncia
corfinica de justica no tratamento das co-esposas era impossivel de realizar
na pritica por qualquer homem, exceto o Profeta.

An-na’im critica essas duas posi¢cdes extremas. A via per mezzo que

propde pretende encontrar fundamentos interculturais para os direitos
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humanos, identificando as dreas de conflito entre a Shari’a e “os critérios
de direitos humanos” e estabelecendo uma reconciliagio ou relagéo
positiva entre os dois sistemas. O problema da Shari’a histérica € que
exclui mulheres e ndo-mucuimanos do campo de reciprocidade. Para
resolvé-lo, & necessaria uma reforma ou reconstrucao da Shari’a. O método
proposto para tal “reforma islimica” assenta-se em uma revisdo
evolucionista das fontes islamicas, que reconsidera o contexto histérico
especifico em que a Shari’a foi criada pelos juristas dos séeulos VIIL e IX.
Nesse contexto histérico especifico, uma construgio restritiva do Outro e
da reciprocidade era provavelmente justificada. Hoje, porém, o contexto &
totalmente diferente e & possivel reencontrar nas fontes originérias do Isla
plena justificag@io para uma visdo mais ampla de reciprocidade,

Seguindo os ensinamentos de Maomé, An-na’im demonstra que uma
andlise atenta do contetido do Corfio e do Suna revela dois niveis ou fases
da mensagem do Isli: uma, do periodo da Meca Antiga, ¢ outra, do
periodo subseqiiente, de Medina. A mensagem primitiva de Meca € a
mensagem eterna e fundamental do Isld, que sublinha a dignidade
inerente a todos os seres humanos, independentemente de sexo, religido
ou raca. Esta mensagem, considerada demasiado avangada para as con-
dicBes histéricas do século VII (a fase de Medina), fol suspensa ¢ a sua
aplicagiio adiada até que no futuro as circunsténcias a torpassem pos-
sivel. O tempo € o contexto, diz An-na’im, estdao agora maduros para tal.

Nio me cabe avaliar a validade especifica dessa proposta para a cultura
islimica. Essa postura é precisamente o que distingue a hermenéutica
diatépica do orientalismo’. O que quero realgar na abordagem de An-
na’im é a tentativa de transformar a concepgiio de direitos humanos
ocidental em uma concepg¢do intercultural que reivindica para eles a
legitimidade isldmica, em vez de renunciar a ela. Em abstrato e visto de
fora, é dificil ajuizar qual das abordagens, a religiosa ou a secularista,
terd mais probabilidades de prevalecer emum didlogo intercultural sobre
direitos humanos a partir do Isla. Porém, tendo em mente que os direitos
humanos ocidentais sfo a expressio de um profundo, se bem que incom-
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pleto, processo de secularizagdo, sem paralelo na cultura islimica, es-
taria inclinado a sugertr que, no contexto mugulmano, a energia mobili-
zadora necessdria para um projeto cosmopolita de direitos humanos
poderd gerar-se mais facilmente em um quadro religioso esclarecido. Se
este for o caso, a abordagem de An-na’im € muito promissora.

A hermenéutica diatépica ndo € tarefa para uma s6 pessoa, escrevendo
dentro de uma dnica cultura. Nao &, portanto, surpreendente que a
abordagem de An-na’im, um genuino exercicio de hermenéutica diaté-
pica, seja por ele conduzida com consisténcia desigual. Na minha pers-
pectiva, An-na’im aceita demasiado facil e acriticamente a idéia de
direitos humanos universais. Apesar de este autor subscrever uma abor-
dagem evolucionista e estar realmente atento ao contexto historico da
tradigdo isldmica, sua interpretagio resulta surpreendentemente a-his-
tdérica e ingenuamente universalista quanto & Declara¢do Universal dos
Direitos Humanos, A hermenéutica diatépica requer, ndo apenas um tipo
de conhecimento diferente, mas também um distinto processo de criagio
de conhecimento. A hermenéutica diatdpica exige uma producio de

conhecimento coletiva, interativa, intersubjetiva e reticular,

A hermenéutica diatdpica conduzida por An-na’im a partir da perspectiva
da cultura isldmica e as lutas pelos direitos humanos organizadas pelos
movimentos feministas isldmicos, seguindc as idéias da “reforma islimica”
por ele propostas, t€m de ser complementadas por uma hermenéutica
diatopica conduzida a partir da perspectiva de outras culturas e, nomeada-
mente, da perspectiva da cultura ocidental dos direitos humanos. Este é
provavelmente o tinico meio de integrar na cultura ocidental a nogfo de
direitos coletivos, os direitos da natureza e das futuras gerages, bem como
anogdo de deveres ¢ responsabilidades para com entidades coletivas, sejam
elas a comunidade, 0 mundo ou mesmo o cosmos.

Mais genericamente, a hermenéutica diatépica oferece um amplo campo
de possibilidades para os debates que estfio atualmente a ocorrer nas

diferentes regides culturais do sistema mundial sobre os temas gerais do
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universalismo, relativismo, multiculturalismo, pds-colonialismo, qua-
dros culturais da transformagdo social, tradicionalismo e renovagio
cultural®. Porém, uma concepgio idealista de didlogo intercultural po-
der4 esquecer facilmente que tal didlogo s6 € possivel através da simul-
taneidade tempordria de duas ou mais contemporaneidades diferentes.
Os parceiros no didlogo sdo apenas superficialmente contempordneos;
na verdade, cada um deles se sente apenas contemporéneo da tradigio
histérica da sua cultura. E assim, sobretudo, quando as diferentes cultu-
ras envolvidas no didlogo partilham um passado de sucessivas trocas
desiguais. Que possibilidades existern para um didlogo intercultural se
uma das culturas em presenca foi moldada por macigas e prolongadas
violacdes dos direitos humanos perpetradas em nome da outra cultura?
Quando as culturas partilham tal passado, o presente que partilham no
momento de iniciarem o didlogo é, no melhor dos casos, um giiiproqué
e, no pior dos casos, uma fraude. O dilema cultural que se coloca € o
seguinte: dado que, no passado, a cultura dominante tornou impronun-
cidveis algumas das aspirag@es a dignidade humana por parte da cultura
subordinada, serd agora possivel pronuncid-las no didlogo intercultural
sem, ao fazé-lo, justificar e mesmo reforgar a sua impronunciabilidade?

Imperialismo cultural e epistemicidio® sdo parte da trajetéria histérica
da modernidade ocidental. Apés séculos de trocas culturais desiguais,
serd justo tratar todas as culturas de forma igual? Serd necessdrio tornar
impronuncidveis algumas aspiractes da cultura ocidental para dar es-
pago & pronunciabilidade de outras aspira¢Ses de outras culturas? Para-
doxalmente — e contrariando o discurso hegeménico—, € precisamente
no campo dos direitos humanos que a cultura ocidental tem de aprender
com © Sul para que a falsa universalidade atribufda aos direitos humanos
no contexto imperial seja convertida, na translocalidade do cosmopoli-
tismo, em um didlogo intercultural.

O cardter emancipatério da hermenéutica diatdpica nfio estd garantido a
priori e, de fato, o multiculturalismo pode ser o novo rétulo de uma

politica reaciondria. Basta mencionar o multiculturalismo do primeiro-
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ministro da Maldsia ou da gerontocracia chinesa quando se referem a
“concepcdo asidtica de direitos humanos” para justificar as conhecidas
e as desconhecidas “Tianamens™.

Para prevenir essa perversao, dois imperativos interculturais devem ser
aceitos por todos os grupos empenhados na hermendutica diatépica. O
primeire pode formular-se assim: das diferentes versdes de uma dada
cultura, deve ser escolhida aquela que representa o circulo mais amplo
de reciprocidade dentro dessa cultura, a versdio que vai mais longe no
reconhecimento do outro. Como vimos, das duas diferentes interpre-
tagdes do Cordio, An-na’im escolhe a que possui o circulo mais amplo de
reciprocidade, a que abrange igualmente mugulmanos e nao-mugulma-
nos, homens e mulheres. O mesmo procedimento deve ser adotado na
cultura ocidental. Das duas versdes de direitos humanos existentes na
nossa cultura — a liberal e a marxista —, a marxista deve ser adotada,
pois amplia para os dominios econdmico e social a igualdade que a
versao liberal apenas considera legitima no dominio politico.

O segundo imperative intercultural pode ser enunciado do seguinte
modo: uma vez que tedas as culturas tendem a distribuir pessoas e grupos
de acordo com dois principios concorrentes de pertenca hierdrquica, e,
portanto, com concepcdes concorrentes de igualdade e diferenca, as
pessoas e 0s grupos sociais t&m o direito de ser iguais quando a diferenca
os inferioriza, e o direito de ser diferentes quando a igualdade os desca-
racteriza. Este €, consabidamente, um imperativo muito dificil de atingir
e manter. Os BEstados constitucicnais multinacionais como a Bélgica se
aproximam dele em alguns aspectos. Existe neste momento grande
esperanca de que a Africa do Sul venha a ser outro exemplo.

Conclusao

Na forma como sfo agora predominantemente entendidos, os direitos
humanos sdo uma espécie de esperanto que dificilmente poderd trans-
formar-se na linguagem quotidiana da dignidade humana nas diferentes
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regides do globo. Compete 2 hermenéutica diatépica proposta neste
artigo transformé-los em uma politica cosmopolita que ligue em rede
linguas nativas de emancipagio, tornando-as mutuamente inteligivels e
traduziveis. Esse projeto pode parecer demasiado utépico. Mas, como
disse Sartre, antes de ser concretizada, uma idéia tem uma estranha
semelhanga com a utopia. Seja como for, o importante € nao reduzir o
realismo ao que existe, pois, de outro modo, podemos ficar obrigados a
justificar o que existe, por mais injusto ou opressivo que seja.

(Recebido para publicagdo em masgo de 2001)

Notas

1. Em outros trabalhos, analiso com mais detalhies essas tensdes (Santos, 1995;
2000).

2. A divisio internacional da produggo de globalizaggo articula-se com uma divisdo
nacional do mesmo tipo: as regides centrais ou os grupos dominantes de cada pais
participam na producéio e reprodugio de localismos globalizados, enquanto is regides
periféricas ou aos grupos dominados cabe reproduzir e reproduzir os globalismos
localizados.

3. Parauma andlise mais aprofundada dos quatro regimes internacionais de direitos
humanos, ver Santos (1995:330-337) e a bibliografia ai referida.

4. Topos ¢ apalavra grega que designa lugar-comunm, idéia consensual & evidente
sobre a qual nfio se discute, servindo antes como premissa da argumentagio.

5. Ver, também, Inada (1990); Mitra (1982); Thapar (1966).

6. Para além de An-na’im (1990; 1992), ver Dwyer (1991); Mayer (1991); Leites
(1991); Afkhami (1995). Ver, também, Hassan {1982}, Al-Faruqi (1983). Acerca do
debate mais amplo sobre a relagfio entre modernidade e o despertar religioso islamico,
ver, p. ex., Sharabi (1992) e Shaiiati (1986).

7. Sobre a construgio emocéntrica do Qutro, oriental, pela cultura e ci€ncia euro-
péias a partir do século XIX, cf. Said (1983).
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8. Para o debate africano, ver Oladipo (1989); Oruka (1990); Wiredu (1990);
Wamba-dia-Wamba (1991; 1992); Procee (1992); Ramose (1992). Uma amostra do
rico debate na India pede ser visto em Nandy (1987a; [987b; 1988); Chatterjec
(1984); Pantham (1988). Uma visio global sobre as diferengas culturais pode ser
encontrada em Galtung (1981). i

9. Epistemicidio, literalmente o assassinato do conhecimento, & o termo que uso
para designar o processo pelo qual o conhecimento ocidental — primeiro a teologia,
depois a ciéncia moderma — deslegitimou, suprimiu ¢, em iltima instiincia, eliminou
conhecimentos rivais com que se defrontou durante os perfodos colonial e pés-colo-
nial, um processo que dura até hoje.
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Para uma Concep¢ao
Multicultural dos Direitos
Humanos

O artigo discute o tema dos direitos humanos a partir da observagio de que, durante
muitos anos apés a Segunda Guerra Mundial, foram parte integrante da politica da
Guerra Fria, sendo como tal considerados pela esquerda, mas que, nos tltimos
tempos, forgas progressistas dele se apossaram para reinventar a linguagem da
emancipagio. Pararesponder indagago de se os direitos humanos podem preencher
o vazio deixado pelo socialismo e se constituir como uma politica emancipatdria, o
autor se propde a examinar as condi¢des para que isso se torne possivel, voltando-se
para a tarefa prévia de identificar as tenstes dialéticas que informam a modernidade
ocidental, isto €, as que se apresentam entre regulagfio social e emancipago social,
entre o Estado e a sociedade civil e entre o Estado-na¢io e a globalizacio. Apos
examin-las o autor conclui que, para que efetivamente os direitos humanos se tornem
uma linguagem cotidiana da dignidade humana nas diferentes regides do globo, €
necessario um dislogo entre as diferentes culturas, ou seja, entre universos de sentido
diferentes. Somente por um tipo de hermenéutica que torne possivel esse didlogo, os
direitos humanos poder@o se transformar em uma politica cosmopolita que ligue em
rede linguas nativas de emancipacfo, tomando-as mutuamente inteligiveis e traduzi-
veis.

Palavras-chave: Direitos Humanos — Emancipaciio — Didlogo Intercultural —
Tensdes Dialéticas
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Abstract

Towards a Multicultural Concept
of Human Rights

The article analyses the question of human rights from the viewpoint that although
after the Second World War the left wing perceived this issue as an object of the Cold
War dispute, in the last years progressive actors rescued it in order to reinvent the
language of emancipation. With the objective of verifying the question if the human
rights issue can fulfil the gap left by Socialism, that is, the lack of a policy of
emancipation, the author secks to analyse the conditions to make it possible. He does
s0 by identifying the dialectic tensions that inform the Western modernity, i.e. the
tensions between the social regulation and the soctal emancipation, the State and the
society as well as the Nation-state and the globalisation. His concludes by saying that
for the human rights issue indeed become a language of the human dignity all over
the world, it is still necessary to establish a dialogue between the different cultures,
i.e. between universes of distinct meaning. Moreover, the author states that only by
a particular kind of hermeneutics capable of making this dialogue possible, human
rights can become a cosmopolitan policy linking native languages of emancipation,
mutually intelligible and translatable.

Key words: Human Rights — Emancipation — Intercultural Dialogue — Dia-
lectic Tensions
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