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INTRODUCCIO

Per a una aproximacié diferent a la qlestio dels drets humans, la invi-
tacié és comengar pel final. Tradicionalment, se seguiria el recorregut
historic i es buscarien els textos precursors en I'antiguitat classica o en
fragments de les sagrades escriptures de les diverses tradicions religi-
oses. Aixi s’arribaria al segle xviil, a les revolucions americana i fran-
cesa amb les seves declaracions de drets de 'home i del ciutada i es
transitaria pel liberalisme fins a la consolidacio internacional dels drets
humans en la segona meitat del segle xx, al si de I'Organitzacié de les
Nacions Unides. Aquesta seria una presentacié escolar de la questio.

No obstant aixd, comengar pel final
és enfocar la mirada a ’actualitat dels
drets humans, al’aquiil’ara. I en I’aqui
i I’ara sén moltes les interpel-lacions a
aquests drets. Les primeres, les del so-
friment dels que pateixen la pobresa, la
desigualtat, 1’exclusid, la desatencio i
I’oblit social. No sén poques les situa-
cions que vivim en que es pugui dir, i
amb rao, «no hi ha dret», «els drets hu-
mans soOn paper mullaty, etc. Jo mateix
no puc evitar pensar en exemples vius
de realitats migratories, fortament in-
terpel-ladores: fronteres, murs, concer-
tines, naufragis, ofegaments, centres
d’internament, deportacions...

Aquestes 1 altres interpel-lacions
son anomenades aqui «la passié dels
drets humansy. Per la passi6 dels so-
frents es comengara a llegir la passio
dels drets humans. I en la passi6 ja
s’endevina un llunya resso nihilista
que ve de Nietzsche, que afirma que
els drets humans han mort. En aquest
sentit, aquest treball de reflexi6 no es
vol quedar només en un crit que clami
al cel. La part dedicada a la resurrec-
ci6 dels drets humans és una proposta
d’articulacié de nous, i no tan nous,
drets humans. Drets dels sofrents reals
del mén actual. Es una proposta humil,
una entre moltes d’altres possibles, de
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repensar els drets humans en aquest
temps de passi6 i de mort.

Per comengar, permeteu-me que
us expliqui una parabola, un relat mi-
nascul, perd que té valor de simbol i
d’ensenyament. Espero que us ajudi a
fer boca.

Parabola de ’lhome que va
travessar el desert

Mamadou Bah va néixer a la primave-
ra en un suburbi de Conakry una nit de
lluna plena. La seva mare s’havia casat
amb un home vint anys més gran que
ella, pero I’estimava amb tendresa i de-
vocio. En aquest context, en Mamadou
va congixer de seguida la necessitat,
I’Gnic apat diari 1 I’afecte familiar dins
de les quatre parets de I’apartament
que compartien amb els cosins vinguts
de Labé, una ciutat del nord. Ell era el
més gran de tres germans i el seu sen-
tit de la responsabilitat el va empényer
a estudiar en académies de poca llum
1 parets humides per procurar-se un
futur. Un professor de matematiques
amb una panxa prominent li va repetir
un mati les paraules de Voltaire: «Els
homes neixen lliures 1 iguals, perd a
partir d’aquest moment deixen de ser-
ho». Aquest oracle escolar va canviar
per sempre la seva adolescent percep-
ci6 de la vida. I encara que, com la
resta dels joves de la mateixa edat, la
promesa de canviar la gana quotidiana
per un salari a les mines a cel obert de
bauxita va il-luminar la seva incipient
ambicio, a I’Ecole Professionnelle de
Géologie et des Mines va descobrir que
vuitanta-cinc estudiants per promocio
era un nombre massa desproporcio-
nat per les seves expectatives laborals
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a la mintscula industria guineana de
I’alumini. O, com deia en Mamadou,
la mindscula industria francesa de
I’alumini a Guinea. Pero la més gran i
més llastimosa decepcid li va venir de
part de la familia de la Kesso, una jove
malinké que va congixer en un parc del
centre de la ciutat. Com que en Mama-
dou, peul de soca-rel, s’havia atrevit
a tacar I’honor d’una malinké, encara
que fos amb el seu consentiment, els
germans de la Kesso I’hi tenien jurada
i I’esperaven a les rodalies del suburbi
per matar-lo a traici6 en algun carrero
enfangat pels orins. Aixi que un mati
fred 1 amb boirina, va decidir seguir el
record dels seus avantpassats peul, el
poble nomada més gran del mon, i va
pujar a un cami6 atrotinat amb rumb a
Bamako i a Europa.

En Mamadou era home de poques
paraules i un ample somriure. Per aixo,
no va parlar mai gaire dels catorze me-
s0s que va necessitar per travessar el
Sahara algeria ni dels nou mesos de
vida angoixada al Marroc. Quan algu-
na persona, amb curiositat, I’interroga-
va sobre els dos anys llargs passats al
desert africa, en Mamadou s’encongia
d’espatlles i somreia amb els ulls tris-
tos impactats encara pels records. I aixi
tancava la qiiestio.

Una nit de juny, va aconseguir
travessar el mar en pastera, amb qua-
ranta-cinc germans més, fins a tocar
alguna platja d’Almeria. Les seves tres
primeres nits europees les va passar en
la xafogor dels calabossos de la comis-
saria. Les autoritats van renunciar a
expulsar-lo de manera immediata, per
culpa d’aquesta estranya i arbitraria
comoditat administrativa de no voler
complir sempre la llei. Va ser més facil
per alapolicia fer-lo pujar a un autobus




1 enviar-lo a cegues fins a Barcelona.
Alla va trobar, a peu de carrer, alguns
angels samaritans amb noms com Ma-
ria, Anna, Ignasi o Miquel. Sense dir
res, aquests i molts altres li van mos-
trar el que estava buscant des que havia
sortit de Conakry. Una «cosa» que els
més vells anomenaven drets o, també,
llocs en els quals sentir-se segur i con-
fortat: va demanar asil, va viure en una
comunitat de families, oberta, alegre i
cadtica; va treballar per hores en una
impremta, va aprendre a cuinar a la ca-
talane 1 a parlar amb una certa agilitat
les noves llengiies.

Un any després del desert i la pas-
tera, en Mamadou pensava que la seva
vida valia la pena.

*kkk*

La parabola parla de la historia d’un
home que, en el fons, viatja llargament
a través d’un desert a la recerca d’algu-
na cosa que no es diu, que es mostra, es

reconeix, es construeix, es defensa: els
drets. En Mamadou intueix que els drets
humans han d’estar en algun lloc, o més
aviat son algun lloc, pero que, per a ell,
clarament no estaven al seu pais natal.
Ell surt de casa seva per trobar-los, per
arribar alla on ja sén d’alguna manera.
I ni el seu cami és solitari ni al lloc on
troba una cosa que s’assembla als drets
que diem, aquests arriben sols ni son
perfectes, com per art de magia: sén
moltes les persones que ajuden perque
la consecuci6é d’una vida més digna per
a en Mamadou es faci realitat. La d’en
Mamadou és també una tasca col-lecti-
va i politica. Per aixo mateix, igualment
gradual, sovint laboriosa.

D’aquest viatge individual pero
col-lectiu, d’aquest sortir d’un lloc
sense drets cap a un altre amb drets,
tracta el present treball. D’un viatge en
marxa a aquest pais eutopic!, «segur i
confortant». D’un viatge cap al lloc de
la resurreccid possible dels drets hu-
mans. Un recorregut que continua ple
d’interpel-lacions.




1. PASSIO DELS DRETS HUMANS

Segurament, el Mamadou de la parabola es va preguntar: «l on son
els drets?». El lloc dels drets és un lloc simbodlic, un espai que, com diu
José Laguna, és «tota construccio social que reconeix, acull i possibi-
lita el desenvolupament d’identitats individuals i col-lectives».?2 Abans,
Hannah Arendt havia descrit aquesta mena de cartografia dels drets
humans quan va afirmar que la privacié fonamental d’aquests drets es
manifesta primer, i sobretot, «en la privacié d’'un lloc al mén en que es
facin significatives les opinions i efectives les accions».® Aixi que negar
de totes maneres aquest lloc al mén que reconeix les opinions i les
identitats i permet les accions és el mateix que privar dels drets humans.

En resum, es tracta dels drets humans
com un lloc fonamental de reconei-
xement. El reconeixement és sinonim
d’apreciacio social. L apreciaci6 social
es defineix alhora de dues maneres: és
tant un reconeixement d’identitat —«tu
ets, vosaltres sou»— com un reconeixe-
ment politic 1 juridic: «tu estas, vosal-
tres esteu entre nosaltresy.

Per exemple, en 1’analisi histori-
ca del moviment obrer durant els se-
gles x1x i xx s’identifiquen elements
d’aquest doble reconeixement. El mo-
viment obrer lluitava en gran mesura
per assolir el reconeixement dels seus
valors com a integrants o almenys com
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a part recognoscible de les tradicions i
les formes de vida propies dins el pro-
grama capitalista de valors.

En la passi6 dels drets humans es
conjuga el contrari del reconeixement,
que és el menyspreu. El menyspreu
s’expressa de tres maneres, diu el fi-
losof Axel Honneth. La primera és el
maltractament o la humiliacié fisics
1 morals, la segona ¢és la privaci6 de
drets i I’exclusio social, 1 la tercera és
la degradaci6 del valor social de les
formes d’autorealitzacio.

En altres paraules, les tres formes
de reconeixement son 1’amor, el dret i
la solidaritat. I son les condicions que




permeten relacions en qué els humans
puguin veure garantides la seva digni-
tat o la seva integritat.

En la parabola del viatge d’en Ma-
madou Bah, el lloc en qué es construei-
xen els seus drets és un espai habitable,
per a ell i per a tots aquells que s’han
creuat amb ell en algun moment. Es el
lloc on es troba el reconeixement a la
seva dignitat, on en Mamadou i els al-
tres troben estima social.

La parabola de ’home que va tra-
vessar el desert és un simbol teixit amb
retalls de vides, de tants mamadous
que travessen els deserts sense drets i
amb massa patiment. La parabola és un
senzill exemple de la passi6 actual dels
drets humans.

1.1. Maneres de dir el sofriment
huma

No es pot dir alguna cosa comprensi-
ble dels drets humans sense apel-lar al
sofriment dels éssers humans. El pa-
timent huma sembla que ha de ser el
lloc a partir del qual siguin creibles els
drets humans. Aixi ho expressa I’inici
del poema de Blas de Otero:

Quiero encontrar, ando buscando la
[causa del sufrimiento.
La causa a secas del sufrimiento a veces
mojado en sangre, en lagrimas, y en seco
muchas mas. La causa de las causas de
[las cosas
horribles que nos pasan a los hombres.

El sofriment és una veritable pan-
démia. El significat etimologic de 1’ex-
pressio grega ‘pandémia’ és ‘la totali-
tat del poble’. Totes les persones d’una
comunitat. Per aix0, una pandémia

afecta o pot afectar qualsevol persona.
Aixi passa amb el sofriment.

I com que les «raons que pot tenir
un home per abominar d’un altre [...]
sOn infinites»,* també s’han multiplicat
enormement les maneres d’identifi-
car el sofriment huma. I aixo, només
si es pensa en el temps que ha passat
des que es van proclamar juridicament
els drets humans. En el diagnostic de
la passi6 dels drets humans resulta es-
tranyament evocador i suggeridor com
anomenem els sofients humans.

En aquest diagnostic influeixen au-
tors 1 autores que narren la pérdua fins i
tot del «dret a tenir drets»,’ que reduei-
xen la vida humana a «nua vida»® sen-
se que 1’ésser huma sigui, no ja amo o
propietari, sin6 ni tan sols usufructuari
de la propia vida. Que descriuen la vida
humana com un conjunt de «vides des-
aprofitades»’ o part de la «cultura que
descarta i de ’economia que matay.®
El discurs dels drets humans no pot ser
indiferent a la «desciutadanitzacid» i
el «precariaty,’ indiferent a aquells per
qui «no val la pena plorar»,'® éssers
humans 1 terres senceres «expulsades
del sistema economic»,'! i els conver-
teix en «negres»!? tinguin el color de
pell que tinguin, que poden arribar a
«menysprear-se a si mateixos per man-
ca de reconeixement i justicia».'

Els drets humans es troben atra-
pats en la hipocresia de la Uni6 Eu-
ropea que, al costat dels Estats Units
i els nous populismes d’extrema dreta,
promou més que mai una securititza-
cio del mon. Continua buscant la im-
posicio d’una racionalitat neoliberal
basada en la competitivitat i I’empre-
nedoria individualistes. La racionalitat
neoliberal ha convertit la ra6 dels drets
humans en una «rad indolent»'* que fa
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inhumans els uns i d’altres els fa «in-
frahumans»,'® que reprodueix una ne-
cropolitica, un poder que té la «capa-
citat de decidir qui pot viure i qui ha
de morir».'

Paulo Freire parlava de «1’inédit via-
ble», que bé podria ser un inici per a la
generacio de respostes a totes aquestes
interpel-lacions.

1.2. Respostes inédites i viables

L’ineédit es remet al que, essent en po-
téncia, és encara desconegut en acte,
quelcom que no s’ha realitzat encara
en tota la seva potencialitat. Les res-
postes les busquem des de la nostra
propia situacio epistemica. O sigui, des
del nostre propi lloc de coneixement.
I ja s’ha dit que aquest lloc propi de
congixer que es proposa aqui €s el de
les vides dels sofrents d’aquest mon.

Aixi que l’inédit és que la nostra
situacid reivindiqui la pluralitat d’epis-
temes o de sabers: sabers del sud geo-
grafic i del sud socioecondomic, sabers
contrahegemonics, sabers de les do-
nes, sabers dels pobres i sabers ecolo-
gics integrals.

L’inedit és que entenguem la for-
mulacié de drets humans com a ma-
neres de «redregar el fust tort de la
humanitaty»,'” que concilii les diverses
maneres d’exercir la llibertat i fomenti
la construccié de maneres de deliberar,
prendre decisions i fer les paus des dels
diferents sabers, cultures i creences.

Des d’aquests sabers, caldria con-
siderar les analisis que expliquen els
drets humans com a instruments de co-
lonitzacid. 1 son precisament aquests
sabers del Sud, contrahegemonics, els
de les dones,'® els dels pobres'® i el sa-
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ber ecologic-integral® els que han ir-
romput en la possible resurreccio dels
drets humans.

Com es pot intuir, aquesta tasca és
considerable i ara no sera abordada en
la seva totalitat. Per comengar a entrar
en materia, interessa encarar la qiiestio
seguent.

1.3. Drets humans i justicia

Tenen relacio els drets humans i la
justicia? Aquesta pregunta serveix per
pensar en la finalitat dels drets humans.
Segurament moltes persones estaran
d’acord a considerar que alguna mena
de relaci6 ha d’existir entre la justicia i
els drets humans.

Aristotil es va fer una pregunta an-
terior: quina relacié hi ha entre el dret
(a seques) i la justicia? Ell ens mostra
que Dobjecte del dret és la justicia.
Que el dret «diuy» el just, ’ajustat en-
tre I’excés i el defecte, la justa mesura
entre dues coses. Per a Aristotil, la sa-
viesa que porta a terme aquesta relacio
és la politica, la seva eina primordial
d’accid és el dret, precisament. Aixi
que, per ara, es pot acordar que el dret i
la justicia es vinculen en una relacio de
servei 1 finalitat. I que 1’existéncia mo-
derna dels drets humans té una impli-
caci6 evident amb un ideal de justicia
a queé serveix.

Al cap d’uns segles, Immanuel Kant
ofereix una nova dimensi6 d’aquesta re-
laci6 entre dret i justicia. Kant hi afegeix
com es vinculen dret i justicia. Ell situa
el dret en ’espai de 1’accid lliure. Escriu
que una accio és conforme a dret (recht)
quan permet que la llibertat de cadascti
coexisteixi amb la llibertat de tothom
segons una llei universal. Per tant, obrar




d’acord al dret és una exigéncia que ens
fa la nostra llibertat. Amb aquesta sen-
zilla afirmacid, Kant ens deixa la porta a
oberta cap a la moderna concepcio dels
drets humans com a llibertats o drets
de llibertat: ideologica, de consciéncia,
d’expressio, religiosa.

No té cap secret afirmar que no es
pot comprendre el dret contemporani
1, amb ell, el sistema de drets humans,
sense comptar amb Aristotil i amb Kant.
D’una manera o altra, les reflexions so-
bre la justicia que impregnen la cultura
juridica actual es poden reduir a va-
riacions sobre un mateix tema, ja del
filosof grec, ja del filosof prussia. Una
d’aquestes variacions és la de I’estatu-
nidenc John Rawls. En la seva teoria de
la justicia, Rawls diu que abans d’es-
collir els principis que haurien de regir
la societat, cal imaginar primer aques-
ta societat des del punt de vista d’alga
que desconeix quin lloc I’hi correspon,
algi que no té cap idea de quin és el
seu lloc de naixement o estatus, que no
sap amb quines capacitats i oportuni-
tats ’obsequiara la vida. Després ha
d’escollir un moén en el qual, sempre
segons el mateix autor, les desigualtats
socials 1 economiques estiguin dispo-
sades de tal manera que suposin el més
gran benefici per als menys afavorits.
La millor font de dret és la ignorancia
0, com ell diu, decidir amb el vel de la
ignorancia (veil of ignorance). Aquesta
ignorancia proporciona prou neutralitat
personal perqué les normes juridiques
produeixin una discriminacié positiva
cap als més desfavorits.

Una altra variacié és la d’Amar-
tya Sen, filosof i economista indi. El
punt de partida de Sen no és la justicia
sin el seu contrari: la injusticia. Ell
creu que I’ideal de justicia és massa

inabastable, abstracte, de manera que
produeix un terrible subjectivisme i un
munt de teories que perjudiquen 1’ob-
jectiu d’assolir la justicia. Sen pensa
que és un error centrar els esforgos a
definir, caracteritzar, conceptualitzar i
pretendre aplicar una suposada justicia,
perque és una enteléquia: no coneixem
en la realitat social la justicia realitza-
da, perfecta, d’una vegada i per sem-
pre. A la practica, en canvi, si que te-
nim experiéncia de la injusticia. O més
exactament, de les multiples, infinites
injusticies que cada dia ens assalten
pel cami. I davant la prova d’una in-
justicia, és molt més senzill aconseguir
el consens entre molts. I del que també
tenim experiéncia és de les multiples
justicies, que la injusticia concreta és
revertida en justicia concreta, en forma
d’un dret instaurat, reconegut, garantit,
exercitat. [ que el que ens mou a actuar
contra la injusticia no és que sapiguem
que el mén no és just del tot. El que de
veritat ens impulsa és que...

hi ha injusticies clarament remeiables
en el nostre entorn que voldriem su-
primir [...] Els parisencs no haurien
assaltat la Bastilla, Gandhi no hau-
ria desafiat I’imperi en el qual no es
ponia el sol i Martin Luther King no
hauria combatut la supremacia blanca
[...] sense la consciéncia del fet que
les injusticies manifestes es podien
superar. Ells no tractaven d’arribar a
un mon perfectament just (encara que
hi hagués un consens sobre com seria
aquest mon), sindé que volien eliminar
injusticies notories en la mesura de les
seves capacitats.?!

Davant la injusticia concreta, €és
més senzill que tots aquells que la con-

9




templen arribin a un acord i proclamin:
«No hi ha dret». En aquesta expressio
col-loquial es tanca una veritat profun-
da: la injusticia és el lloc del no-dret,
el sinonim de sense-dret. Amb rao,
I’aclaparadora multiplicaci6 de les in-
justicies ens fa afirmar que els drets
humans queden inermes, és com si ja
no hi hagués drets humans.

Paradoxalment, contra la injusticia
quotidiana cal I’afirmacid, la creacio,
la defensa de drets concrets. O sigui,
de drets humans. Es a dir, traient con-
clusions del pensament de Sen: el re-
vers de la injusticia no és la justicia,
sin6 el dret.

1.4. Redistribucioé
i reconeixement

Quan, des de la teoria politica, algl
ha pensat en justicia social els darrers
vint anys, ha posat damunt de la tau-
la debats interessants que també po-
den ser 1tils actualment. Un d’aquests
grans debats el protagonitzen les fi-
losofes Nancy Fraser i Judith Butler.
Fraser proposa analitzar dues formes
d’injusticia o d’ofensa, com també les
anomena. Per a ella, hi ha la injusticia
econdmica i la injusticia cultural. Una
no es redueix a I’altra, perd tampoc sén
independents entre si, ambdues poden
conviure en la mateixa situacio de fet.

S’ha tractat de corregir la injusti-
cia econdomica amb redistribucié. La
injusticia cultural, amb reconeixe-
ment. I com s’ha dit, hi ha comunitats
que pateixen les dues injusticies. En
I’analisi de Fraser, son les comunitats
basades en el génere i les basades en
la raga, que exigeixen tant redistribu-
ci6é com reconeixement. Judith Butler
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participa activament i criticament en el
debat afegint que la injusticia cultural
s’explica en la critica als sistemes de
produccid economica i de reproduccio
humana i que, per aixo, no només re-
quereixen reconeixement sind també
redistribucio.

La desigualtat en la distribucié de
recursos basics, de serveis publics com
la sanitat universal o d’una part justa
dels recursos en I’actualitat es relaciona
amb la falta de reconeixement. I aques-
ta manca de reconeixement es refereix
a no veure reconegut 1’estatut d’inter-
locutor ple en la interacci6 social i veu-
re impedida la participacié en igualtat
de condicions en la vida social. Quan la
falta de reconeixement s’instituciona-
litza a través de patrons culturals o de
normes juridiques, la injusticia cultural
és real, material, economica.

Aix0 no s’ha vist sempre d’aquesta
manera. La desigualtat de distribucio
s’ha abordat historicament amb inde-
pendéncia de la manca de reconeixe-
ment. La redistribuci6 s’ha entés com
la superacio de la desigualtat i, per tant,
la soluci6 de les diferéncies entre indi-
vidus i col-lectius, les diferéncies entre
classes, en termes marxistes. En canvi,
el reconeixement s’ha entés com la ga-
rantia de la diferenciaci6 de grup, la ne-
cessitat d’afirmar el multiculturalisme.
Aquesta discrepancia, d’alguna mane-
ra, ha contaminat 1’origen i el desenvo-
lupament historic dels drets humans i
de les successives generacions en que
s’han expressat.

Pel que fa als drets humans, des del
mateix text de la Declaracié Universal
dels Drets Humans (DUDH) el 1948,
Susan George també afirma que 1’aten-
ci6 es va dedicar a les decisions de la
societat respecte de la «distribuci6 jus-




ta dels avantatges materials i no mate-
rials».?? Redistribucié economica (dels
avantatges materials) i reconeixement
cultural i identitari (dels avantatges no
materials) per sustentar el sistema dels
drets humans.

1.5. Les caracteristiques
dels drets humans

S’ha dit moltes vegades que els drets
humans van ser proclamats universals
1 inherents a tota persona, és a dir que
estan inclosos per defecte en el fet de
ser persona. De manera més formal, es
diu que son universals i inherents per-
que estan arrelats en la dignitat comu-
na a tot ésser huma i arriben a tots i
cada un dels éssers humans. Els drets
humans descansen en una condici6 es-
sencial de dignitat que els dona sentit.

Els drets humans van ser procla-
mats en declaracions solemnes, trac-
tats 1 convenis internacionals. S hi diu
que son irrenunciables, inalienables 1
imprescriptibles. Irrenunciables per-
que no depenen de la voluntat, el sub-
jecte titular dels drets no té capacitat de
disposar sobre aquesta titularitat: 1i és,
d’alguna manera, inevitable. Els drets
estan fora de I’ambit de la voluntat. Per
aixo es proclamen també inalienables:
no es poden cedir o transmetre a altres
subjectes. Inalienables perqué no po-
den ser arrabassats per ningu, tampoc
per I’Estat o pel dret de 1’Estat. Im-
prescriptibles perque el transcurs del
temps no els invalida: els drets humans
no caduquen. Els drets humans sén in-
temporals.

Aquestes caracteristiques dels drets
humans —universalitat, inheréncia, ir-
renunciabilitat, inalienabilitat i impres-

criptibilitat— son I’humus de la terra en
que van ser sembrats. I aqui ja hi havia
la idea d’una identica dignitat de tots
els éssers humans.

A més, les caracteristiques dels drets
humans van ser definides per a subjectes
individuals. Aixi, la dignitat no va ser
entesa des del principi com a dignitat
tambécol-lectiva,sindcomadignitatin-
dividual. Aix0 si, a la llarga, comuna i
igual en tots els éssers humans.

Els drets humans van ser drets ba-
sats en una radical igualtat compartida:
tots som humans. I com, lucidament, el
professor de matematiques de Conakry
va ensenyar a en Mamadou, quan apa-
reix la desigualtat, hi ha menyspreu de
la dignitat i els drets humans queden
danyats.

1.6. Les generacions de drets
humans

Els ideals de la revoluci6 francesa sén
al’origen de la idea de sistematitzar els
drets humans en forma de generacions.
Liberté, égalité, fraternité van inspirar
les tres generacions de drets humans
que reconeixem en 1’actualitat.

La primera generacié és la dels
drets humans civils i politics, la qual
podriem identificar amb la liberté in-
dividual, aquella «de I’home i del ciu-
tada» de les declaracions historiques
inicials. Son els drets de llibertat, de
garantia i de participacid politica: la
llibertat de pensament o de conscieén-
cia, la llibertat d’expressio, la llibertat
religiosa, el dret a la vida, a la integri-
tat moral 1 fisica, a 1’honor i a la in-
timitat, a la igualtat davant la llei, el
dret d’accés a la justicia, el dret de
sufragi, els drets de reunio, associacid
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1 manifestaci6. Entre totes les llibertats
1 els drets civils i politics només hi ha
una prohibici6 taxativa, un dret huma
formulat en negatiu i de caracter abso-
lut: ni més ni menys que la prohibici6
de la tortura.

La segona generacio ¢és la dels drets
humans economics, socials 1 culturals,
la identificada amb I’égalité. Exemples
d’aquests drets inclouen els drets de
protecci6 a la familia, la maternitat, la
infancia o la salut, el dret a una educa-
ci6 adequada, la cultura, a la feina dig-
na, el dret a I’alimentacio, el dret a un
habitatge digne, els drets de sindicacio
i vaga, el dret a la seguretat social.

La tercera generacid és la dels
drets humans de la fraternité, més ac-
tualment diriem de «solidaritaty, drets
humans col-lectius o que defensen
interessos «difusos» (drets de les mi-
nories, dels consumidors i usuaris, del
medi ambient, de la pau, del patrimoni
comu de la humanitat), anomenats aixi
perque els subjectes titulars d’aquests
drets no estan clarament identificats
amb noms i cognoms com els altres
classics drets individuals. Altres exem-
ples d’aquests drets son el dret a I’au-
todeterminacio dels pobles, el dret a la
independéncia econdomica i politica, el
dret a la identitat nacional i cultural, a
la sobirania alimentaria i productiva, al
desenvolupament per a una vida digna.

Finalment, convé esmentar que es
parla d’una quarta generacié de drets
humans, que inclouria drets com ara la
proteccio enfront de 1’us de la tecno-
logia, la intimitat a internet o el dret a
I’oblit, és a dir que s’eliminin dades i
referéncies personals que circulen lliu-
rement pel ciberespai, drets a la pro-
teccié del genoma huma i de la infor-
macié genética individual, i els drets
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ecologics, que pretenen la salvaguarda
de la biosfera i no només de la huma-
nitat que hi viu.

1.7. Drets humans i oblit

Hi ha una curiosa dinamica interna en
la generacié dels drets humans. Cada
generacié ha intentat reconeixer els
drets dels qui van ser invisibilitzats o
oblidats en la generacié anterior. Pot-
ser es tracta de mala consciéncia. En la
primera generacio de drets humans van
quedar fora de ser valorats juridicament
el treball i els esforgos dels qui prote-
geixen, cuiden, treballen, aprenen, edu-
quen. En la segona generacid, en van
quedar apartades les minories étniques,
de geénere, culturals, nacionals.

Els drets humans es defineixen his-
toricament per 1’oblit voluntari de les
persones que no hi veuen reconeguts
els seus drets. Un exemple grafic té a
veure amb la Convencid sobre 1’Esta-
tut dels Refugiats, adoptada a Ginebra,
Suissa, el 28 de juliol de 1951.

Si rescatem d’internet o d’una enci-
clopédia la fotografia de 1’acte de sig-
natura de la Convencid, podrem apre-
ciar que els signants son homes adults
ja grans, d’étnia europea caucasica,
uniformement vestits. Cal fixar-se uns
segons per distingir la preséncia de
dues dones que, una asseguda a la taula
i una altra dreta, en segon pla, contem-
plen el que succeeix.

El 1951, moltes de les persones re-
fugiades al mon eren europees, €s cert.
Pero també és veritat que els processos
de descolonitzaci6 a partir de la Sego-
na Guerra Mundial van provocar igual-
ment grans moviments de persones a
Asia i Africa, dels quals tot just es tro-




ba reflex en la definici6 del dret d’asil.
Per exemple, la independéncia de 1’In-
dia, el 1947, va provocar una crisi de
desplacaments for¢osos entre els nous
estats de 1’India i del Pakistan, i entre
les seves diferents regions sotmeses
a disputes religioses i territorials, una
crisi que no és mai esmentada al fil de
I’assumpte de 1’aprovacié quatre anys
més tard de la Convencié de Ginebra
per als refugiats. Les qiiestions de ge-
nere o d’identitat sexual tampoc eren
rellevants el 1951 per mereixer la pro-
tecci6 de la Convencid.

La reparaci6 de ’oblit es fa en la
historia dels drets humans de mane-
ra gradual, perd sobretot parcial i in-
completa. Seguint amb ’exemple del
dret d’asil i refugi, només a partir del
1967 es va aixecar la restriccid geogra-
fica europea de la Convencid i només
als anys vuitanta es van introduir, per
obra de la interpretacio de la Conven-
ci6 que fan les senténcies del Tribunal
Europeu de Drets Humans, la identitat
sexual i el geénere com a causes de pro-
teccid internacional.

I tan sols entrat al nostre segle, la
Convencio de la Uni¢ Africana per a la
proteccio i I’assisténcia dels desplagats
interns a 1’Africa, adoptada a Kampa-
la, Uganda, el 22 d’octubre de 2009,
reconeix que mereixen [’estatut de
proteccio les persones victimes d’«eva-
cuacions for¢ades en casos de desastres
naturals o causats per 1’ésser huma». En
els treballs preparatoris de la Unid Afti-
cana es descobreix que la Convencid es
refereix a aquests desplacaments for-
cats considerant-los deguts, entre altres
causes, a les conseqiiéncies del canvi
climatic. Per primera vegada es reco-
neix un grau de proteccid que va més
enlla de la persecucio étnica, religiosa,

ideologica o politica. Anar més enlla de
les estretors sobre el refugi i I’asil de la
Convenci6 de Ginebra del 1951: aques-
ta és ’enorme 1li¢6 africana de Kampa-
la per a tothom arreu del mon.

No obstant aix0, queden encara en
1’oblit molts altres drets humans.

1.8. L’economiaii la cultura
dels drets humans

Es va pretendre resoldre la injusticia de
distribucié de drets entre les diverses
classes socials amb la universalitzacio
igualitaria dels drets. Es a dir, amb una
redistribucié del capital simbolic que
significaven els drets humans. Simbolic
perqué s’arrelava en la dignitat inhe-
rent de tota persona. Aquesta tasca va
ser duta a terme per ’estat del benes-
tar i per I’Organitzacid de les Nacions
Unides. El resultat va ser la primera ge-
neracié de drets humans: el repartiment
superficial dels drets existents entre els
grups 1 les classes també existents.

Els estats i I’ONU van pretendre
resoldre la injusticia de reconeixement
de drets amb el multiculturalisme. El
resultat va ser la segona generacio de
drets humans: el repartiment super-
ficial de respecte entre les identitats
diferenciades que formaven part dels
grups existents.

La historia del procés d’aprovacio
i entrada en vigor dels instruments fo-
namentals de drets humans de ’ONU
pot ajudar a entendre millor per que
els dos repartiments de redistribucio i
reconeixement dels drets va ser super-
ficial i prou.

Pel que fa a I’adopci6 de la Decla-
racio Universal dels Drets Humans,
cal dir que I’esborrany va ser elaborat
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sense la participacio de la majoria dels
pobles del mon i va tenir lloc en I’ As-
semblea de les Nacions Unides el 10
de desembre de 1948, quan comengava
la guerra freda, és a dir el periode d’en-
frontaments entre els estats del bloc
comunista controlat per la URSS i els
estats occidentals liderats pels EUA.
Ben aviat, pero, es va veure que era
impossible que fos aprovat el tractat
internacional que havia de convertir en
norma juridica aquella declaraci6. El
1952, I’Assemblea General va decidir
dividir el projecte en dos tractats inde-
pendents que permetessin als blocs en-
frontats prioritzar uns drets sobre uns
altres. Mentre que els paisos occiden-
tals posaven 1I’émfasi en els drets civils
1 politics i1 evitaven compromisos im-
portants respecte dels drets socials, els
paisos de I’Est defensaven la prioritat
dels drets economics, socials i1 cultu-
rals, 1 posposaven compromisos en el
compliment dels drets civils i politics.
El 1966, divuit anys després de la
DUDH, es van poder aprovar sengles
pactes internacionals, el Pacte Inter-
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nacional de Drets Civils i Politics (PI-
DCP) i el Pacte Internacional de Drets
Econodmics, Socials i Culturals (PI-
DESC). Pero aquests dos pactes només
van entrar en vigor deu anys més tard,
els mesos de gener i de marg del 1976
respectivament.

Aixi doncs, fins a gairebé trenta
anys després de la DUDH no hi va ha-
ver normes juridiques internacionals
en vigor que reconeguessin i garan-
tissin els drets humans. Fins a aquest
punt va influir la guerra freda i va con-
dicionar el resultat dels pactes: van ser
fruit de la lluita pragmatica i politica
de poders i influéncies en un mon bipo-
lar després de tres décades de dures ne-
gociacions. Més encara, si s’observa la
historia dels drets humans en el perio-
de de postguerra, és facil concloure
que les politiques de drets humans han
estat, en conjunt, al servei dels interes-
sos economics i geopolitics dels estats
capitalistes hegemonics. Quelcom una
mica allunyat de la imatge humanista,
optimista i gairebé bucolica que tenen
els drets humans entre I’opini6 publica.




2. MORT DELS DRETS HUMANS

Perd el que sembla indiscutible és que la redistribucié dels drets no
és universal. Els drets humans no sén universals. Els académics de
dret internacional public defensen que si que ho sén: PIDCP i PIDESC
han assolit i superat la xifra de 160 estats que en formen part i s’han
convertit, per tant, en universals.

En Mamadou clama que no és aixi.
Els sofrents del moén clamen que aixo
¢és mentida. Primer, per una qiiesti6 de
fet: els drets humans no son universals
en la seva aplicacid. Si realment fos
d’aquesta manera, haurien estat exten-
sament aplicats també a la Guinea na-
tal d’en Mamadou. Segon, per la seva
conceptualitzaci6. Els drets humans
actuals, com a molt, sén una «modali-
tat de localisme globalitzaty. Tal com
han estat concebuts, els drets humans
son un instrument per a la conquesta
del mon per Occident, i es formulen en
contra de «qualsevol concepci6 alter-
nativa de la dignitat humana que esti-
gui socialment acceptada» en una altra
part diferent d’Occident.*

Occident no ha jugat net amb la
resta del mén 1 ha trait el principi de

bona fe. Ha menyspreat el que les al-
tres parts de mon podien pensar. Els
artifexs de les politiques de drets hu-
mans han trepitjat allo que el pare del
capitalisme modern, Adam Smith, va
escriure en un llibre titulat The Theory
of moral Sentiments (La teoria dels
sentiments morals). En aquest llibre,
Smith desenvolupa la noci6 del que
denomina fellow-feeling (simpatia,
commiseracid), que és, basicament,
I’instint huma vers la imparcialitat i la
justicia. Adam Smith creu que tots ens
abstenim de certes accions perque ens
importa molt «la bona opinid» dels al-
tres; respectem aquells que Smith ano-
mena «espectadorsy, els que observen,
o podrien observar, el nostre compor-
tament. Heus aqui un breu fragment
d’aquesta obra:
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En la cursa cap a la riquesa, els honors
i les promocions, [un home] podra cor-
rer amb totes les seves forces, forgant
cada nervi i cada muscul per deixar en-
rere tots els seus rivals. Pero si empeny
algu o en fa caure un, la indulgéncia
dels espectadors s’esfuma. Es tracta
d’una violaci6 del joc net que no po-
dran acceptar.

Segurament, la «bona opinio» dels
altres no ha suposat un obstacle a la
lluita occidental per 1’hegemonia glo-
bal dels drets humans.

Als drets humans els passa com al
dret modern des del segle xvi: el que
no era dret estatal cientific i positiu no
era dret; el que no sén drets humans en
la concepcid occidental no sén drets
humans.

En realitat, plantejar-se la qiiestio
de la universalitat dels drets humans
ja és una qiiestio cultural occidental.
Solament el pensament occidental ne-
cessita confirmar o demostrar que els
drets humans son universals. Cap altra
cultura present al planeta sent aquesta
irresistible tendéncia a reivindicar que
el seu pensament és universal. Aquesta
tendéncia, pueril i narcisista, és evi-
dent no tan sols respecte dels drets hu-
mans. Crida I’atencié que la literatura,
la pintura, 1’arquitectura, la musica i,
fins 1 tot, la ciéncia i I’economia occi-
dentals siguin universals. Si busquem
models universals, els trobarem en les
obres de Shakespeare, Cervantes, Fi-
dies, Miquel Angel, Mozart, Newton,
Galileu o Keynes.

El canon occidental no només s’ha
imposat juridicament a través dels
drets humans.

Els drets humans moderns sén con-
ceptualment occidentals, pero també
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son colonials, imperialistes en allo cul-
tural i han forcat el malbaratament de
I’experiencia del mon no occidental.
Han estat «epistemicides», com es-
criu Boaventura de Sousa Santos. En
el moén dels drets humans també hi ha
subjacent el moén de la modernitat amb
estructura canibal, descrita per Achille
Mbembe. La idea dominant dels drets
humans, que ha estat i és 1’exporta-
da per Occident, ha devorat les altres
maneres de pensar i dir la justicia i els
drets d’altres llocs del planeta.

Si, finalment, els drets humans no
soOn universals, si simplement sén un
localisme occidental, quines conse-
qiiéncies té aquesta afirmacio? Doncs
que els drets humans arreceren i pro-
tegeixen només alguns éssers humans,
no a tots. Que els drets humans es dilu-
eixen com sucre en aigua en situacions
palmaries de desigualtat. Que els drets
humans agonitzen en la irrellevancia
quan es tracta de revertir les injusticies.

En els seus comentaris al concepte
de ciutadania, com a pertinenga a una
determinada comunitat politica estatal,
el jurista Luigi Ferrajoli cita les contra-
diccions del primer dret internacional
dels drets humans, 1’anomenat ius gen-
tium o dret de gents. Ja des del segle xvi,
durant la conquesta castellana d’ Améri-
ca, els drets «van ser proclamats com a
iguals i universals en abstracte tot i que
eren concretament desiguals i asime-
trics en la practica, pel fet que és ini-
maginable I’emigracio dels indis cap a
Occident, i servien per legitimar 1’ocu-
pacid colonial i la guerra de conquesta
[...] Avui la situacié s’ha invertit. La
reciprocitat i la universalitat d’aquells
drets ha estat negada. Els drets s’han
convertit en drets de ciutadania, exclu-
sius 1 privilegiats, a partir del moment




en qué es tractava de prendre-se’ls se-
riosament i de pagar-ne el cost».”

La constatacid6 amb que iniciava
aquest treball era que els drets humans
han deixat de ser un lloc segur, han per-
dut el seu estatut de referéncia en la de-
fensa de la vida humana. Que els drets
humans han mort en llarga agonia.

Ara es pot afirmar també que du-
rant el seu desenvolupament historic
1 el seu sosteniment, els drets humans
han fet desaparé¢ixer sabers i poders
que als seus ulls eren incompatibles
amb la racionalitat de la dignitat con-
cebuda a Occident. Es pot afirmar que
els drets humans han matat o avortat
altres formes de coneixement, altres
epistemologies sobre el que és huma.?

2.1. Des-pensar el dret i els drets
humans

Recapitulant fins ara: el patiment dels
febles 1 els seus sabers interpel-la els
drets humans. Una constataci6 és que la
passio dels redundants, dels exclosos,
és la passio dels drets humans. De quina
manera la crisi econdmica i social afec-
ta els drets humans? Com aquestes cri-
sis redefineixen els que els gaudeixen i
els que hi aspiren? Com recuperar els
drets humans com a proposta i reivin-
dicaci6 i no solament com a imposicio
pretesament universal? Com articu-
lar-los politicament i de manera viable?

Per a aix0 cal descolonitzar el diag-
nostic de les crisis i no veure-les només
des de les seves conseqiiencies per a la
part enriquida del mon, ni caient en el
parany que la riquesa d’uns quants be-
neficiara tothom. Contra aquesta fal-la-
cia alerta Zygmunt Bauman analitzant
la desigualtat en el nostre mon: no és

que els rics siguin més rics i els po-
bres més pobres, sind que els rics ho
son més perque son rics i els pobres
ho sén més perque son pobres.

Les diferéncies que es donen en la
desigualtat son semblants a les diferén-
cies en els drets humans: uns quants
gaudim de tots els drets 1 gairebé tot-
hom n’esta mancat. Que la desigualtat
¢s la pedra de toc dels drets humans ho
expressa de manera crua Daniel Dor-
ling, professor de Geografia Humana a
la Universitat de Sheffield:

La desena part més pobra de la po-
blacié6 mundial passa gana de manera
habitual; la desena part més rica no és
capa¢ de recordar algun periode en la
historia de la seva familia en qué hagin
passat fam. La desena part més pobra
molt poques vegades pot proporcionar
I’educaciéo més basica als seus fills; la
desena part més rica es preocupa per
pagar matricules d’escoles prou cares
per assegurar-se que els seus fills no-
més alternaran amb els seus anomenats
«iguals» i «superiors», perque tenen
por que els seus fills es barregin amb
altres nens. La desena part més pobra
gairebé sempre viu en llocs on no hi ha
seguretat social ni asseguranca d’atur;
la desena part més rica no €s capag
d’imaginar-se a si mateixa ni tan sols
havent d’intentar viure sense aquestes
ajudes. La desena part més pobra no-
més pot aconseguir una feina a la ciu-
tat, o bé és camperola en arees rurals; la
desena part més rica no es pot imaginar
sense guanyar un salari mensual ele-
vat. Per sobre d’ells (la franja més rica
d’aquesta desena part), els més rics no
es poden imaginar vivint d’un salari en
comptes de les rendes procedents dels
interessos que genera la seva riquesa.”’
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L’abisme creixent entre les pobla-
cions amb tots els drets i les que en
tenen pocs o directament cap és una
realitat de dos mons aliens, sense llocs
socials de trobada o comunicacio.

Per articular politicament i de ma-
nera viable noves agendes es planteja
«des-pensar» el dret.

«Des-pensar» és una tasca comple-
xa. Implica una desconstruccié total
del dret, pero no és nihilista ni pretén
destruir tot el dret. I implica també
una reconstrucciod discontinua, encara
que no arbitraria. Des-pensar tracta de
problematitzar el que es dona per des-
comptat. Es molt possible que aquest
moviment del des-pensar ajudi a la re-
surreccio dels drets humans, en forma
d’altres drets més humanitzats i més
oberts.

L’exercici de des-pensar els drets
humans és «prendre seriosament els
drets», com diu Luigi Ferrajoli, la qual
cosa equival a recongixer-ne el carac-
ter supraestatal i cosmopolita, panhu-
ma, 1 a garantir-los no només dins d’un
estat concret sind també fora i contra
tots els que s’hi oposin, i aixi «posar fi
a aquest gran apartheid que exclou del
seu gaudi la majoria del génere humay.

Per intentar respondre a la qiiestio
d’aquest des-pensar es presenten els
apartats segiients.

2.1.1. La transicio paradigmatica

La Gran Transformaci6 provocada pel
liberalisme economic i descrita ma-
gistralment per Karl Polanyi va passar
per la Gran Depressio dels anys trenta
del segle xx i, des de la Gran Recessio
del 2008, s’esta convertint en la Gran
Involucio per a les classes subalternes.
Sembla, pel que s’ha dit fins ara, que
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ja ens trobem en I’época en qué hem
arribat a permetre:

que el mecanisme de mercat dirigeixi
pel seu propi compte i decideixi la sort
dels éssers humans i del seu medi na-
tural, i fins i tot que de fet decideixi
sobre el nivell i la utilitzacié del poder
adquisitiu, condueix necessariament a
la destruccié de la societat [...] Des-
proveits de la protectora cobertura de
les institucions culturals, els éssers hu-
mans moririen, en ésser abandonats a
la societat: moririen convertint-se en
victimes d’una desorganitzacié social
aguda.?®

En aquest context, es pot afirmar
que ens trobem en una transicio para-
digmatica. En un canvi entre un para-
digma anterior cap a un altre paradig-
ma posterior. Aquesta expressio és
molt utilitzada en 1’obra de Boaventu-
ra de Sousa Santos i recorda la qiiestio
que el centre d’estudis Cristianisme i
Justicia va plantejar fa un temps: épo-
ca de canvis o canvi d’época?” En el
marc d’aquesta transicié paradigmati-
ca, el transit és cap a un canvi d’época,
és clar, pero amb matisos. En primer
lloc, el canvi d’época s’esta produint
avui, ara, i s’ha iniciat, perd no ha
culminat. Hem comengat a deixar en-
rere 1’época anterior i tot just si hem
comengat a transitar el cami cap a la
nova ¢poca. En aixo hi ha la transicio,
aun «encara no com el nou paradigma,
pero ja no enterament com el vell pa-
radigmay. Aquest moment de transicio
és tan genui que permet afirmar que el
paradigma anterior encara té alguna
cosa a dir i alhora permet assegurar
que el paradigma que s’esdevé ja és
aqui amb nosaltres. Tot i que no arriba




a ser ni una cosa ni una altra, totes dues
es troben al mateix temps i cap d’elles
ho fa completament.

I quin és el paradigma d’on venim
o en el qual encara estem? Es el pa-
radigma de la modernitat occidental.
En ell passem sense parar cap aien la
transicio paradigmatica.

Un trajecte per I’actual paradigma
ajudara a contextualitzar historicament
i conceptualment I’afirmacié de la
mort dels drets humans.

2.1.2. La modernitat occidental

La modernitat occidental va desplegar
historicament un projecte de transfor-
macié molt ambicids. Per a alguns, la
modernitat estd esgotada i les seves
promeses han estat traides irremissi-
blement. Per a d’altres, el projecte de
la modernitat occidental encara pot do-
nar més de si, encara es pot desplegar
més tot alld que prometia... totes aque-
lles promeses no acomplertes.

Pero, en que consistia el projecte
de la modernitat? Resumint molt, la
modernitat plantejava una tensi6é cons-
tructiva entre regulacid i emancipacio.
Un equilibri entre ordre i caos i solida-
ritat i llibertat. Per construir i mantenir
aquesta tensio, inestable i sempre pre-
caria, la modernitat se sostenia en dos
pilars: la ciéncia i el dret.

2.1.3. La ciencia moderna

Sobre la ciéncia, com a pilar epistemo-
logic i paradigmatic de la modernitat,
escriu bellament Hannah Arendt a La
condicion humana. La caracteristica
de la ciéncia moderna és la conversio
del moén a llenguatge matematic. O si-
gui, la ciéncia moderna intenta traduir

els fendmens del mon a matematiques,
per fer-los comprensibles, per pre-
dir-los, per dominar-los. Aquesta re-
ductio scientiae ad mathematicam de
la modernitat, va provocar que

I’alienaci6 de la Terra va passar a ser, i
segueix sent-ho, la marca de contrast de
la ciéncia moderna. [...] Les matema-
tiques modernes van alliberar ’home
dels grillons de I’experiéncia subjecta a
la Terra i al seu poder de cognici6 dels
grillons de la finitud. [...] Hem arribat a
viure en un mon determinat enterament
per una ciéncia i una tecnologia.*

La ciéncia moderna redueix I’ex-
periéncia del moén a calcul. Aixi la
simplifica i la pot gestionar. Explicar
el mén de manera racional, calculada,
és el gran servei de la ciéncia a la mo-
dernitat occidental. Aixi, el llenguatge
cientific, és a dir les matematiques, fan
que el mon sigui manejable, predictible
i dominable. La promesa de la ciéncia
moderna va ser alliberar d’aquesta ma-
nera la humanitat de la supersticio, de
la ignorancia, de la incertesa, del dolor,
de la malaltia, fins i tot de la decrepitud
i de la mort.

2.2. El dret modern

Historicament, el paradigma modern
va ser concebut en una tensio dialectica
entre ordre (la tensi6 reguladora, la «de-
terminacié del mén» d’Arendt) i soli-
daritat (la tensi6 emancipadora, 1’«alli-
berament dels grillons» d’Arendt).
La situacid juridica a I’Europa del
segle xim estava caracteritzada per la
fragmentacio, la complexitat, el caos i
I’arbitrarietat de les regles i els ordena-
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ments juridics. En aquest segle, el re-
descobriment de I’antic dret roma, que
durant segles havia estat oblidat, va su-
posar comptar amb un unic cos de lleis i
textos i un llenguatge i métode comuns.
Aix0 va significar una regulacié social
que no perdia de vista objectius eman-
cipadors. El dret roma va aportar una
combinacié d’autoritat, de rad 1 d’ética.
La revolucio del dret roma a Europa va
suposar, al cap i la fi, la juriditzacié de
la resolucid dels conflictes i la centrali-
tat de I’argumentacio juridica.

Aixi com la ciéncia moderna va ac-
tuar sobre ¢ls fenomens naturals, el dret
modern va actuar sobre els fenomens
socials: va traduir a un llenguatge comu
(el de I’argumentacio juridica) que va
fer comprensibles, manejables i do-
minables els conflictes interpersonals,
socials, internacionals. Aquesta traduc-
cio ¢és la juriditzacio6. La juriditzacio la
feien emprenedors racionals, els juris-
tes, erudits del dret. Autonoms i lliures
en |’exegesi i la interpretaci6 dels textos
romans, eren jutges, advocats, diploma-
tics, notaris, consellers, cortesans. Eren
els mediadors entre els conflictes i la
seva solucio. Mediadors entre el dret i
la realitat de la societat, com els cienti-
fics eren mediadors entre les matemati-
ques i la realitat de la natura.

L’autonomia i la independéncia
dels juristes respecte dels poders fac-
tics implicats en els conflictes genera-
ven tensions emancipadores en el dret.
Per aix0, era central la capacitat d’ar-
gumentacio juridica dels juristes, com
a expressio d’aquesta llibertat.

El dret modern va proporcionar un
cos, un llenguatge i una racionalitat
juridics, Unics, comuns, que permetien
una construccié racional compartida
que unia regulacié i emancipacio. Una
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construcci6 racional aplicada per i per
a individus i col-lectius lliures i au-
tonoms. La promesa del dret modern
va ser alliberar aixi la humanitat de la
venjanga, de la guerra, de la desigual-
tat, de la pobresa, de la injusticia.

2.3. El capitalisme

El capitalisme va engolir voragment
la poténcia emancipadora del dret i de
la ciéncia. Quan les trajectories de la
modernitat 1 del capitalisme van que-
dar superposades, la tensié va decaure
de la banda de la regulacio, en forma
de bon ordre, en contraposicid del caos
emancipatori. Al dret modern li va ser
donada la tasca de construir i assegurar
aquest bon ordre, valent-se de la racio-
nalitat instrumental de la ciéncia mo-
derna. El dret es va fer cientific. I quan
el dret es va fer cientific, es va fer esta-
tal: ’hegemonia del bon ordre sobre el
caos necessitava un Estat modern, fort
1 basat en el monopoli de la violéncia.

La transformacio de la ciéncia moder-
na en la racionalitat hegemonica i en
la for¢a productiva fonamental, d’una
banda, i la transformaci6 del dret mo-
dern en un dret estatal cientific, de I’al-
tra, son les dues cares del mateix pro-
cés historic.’!

La poténcia emancipadora del dret
modern va ser neutralitzada al segle
X1x quan es va reduir el dret roma a
un formalisme tecnic i racional, quan
la ciéncia juridica es va transformar en
matematica, universal i universalment
aplicable. Quan la preservacio de I’or-
dre social es va convertir en la verita-
ble inspiraci6 i font del dret.




Mentre el liberalisme, com a pen-
sament politic de la modernitat, es va
mantenir independent del capitalisme,
al segle xvi, va ser possible la tensio
dialéctica entre regulacié i emancipa-
ci6 contingudes en la ciéncia i el dret
moderns.

El matrimoni del liberalisme politic
amb el capitalisme economic va provo-
car que el dret fos una eina necessaria
per exercir la regulacié social i perme-
tre I’hegemonia del capitalisme com a
sistema Unic i incontestable d’«ordre
social». O el caos social o el capitalis-
me. La tasca realitzada pel dret en la
modernitat va ser hercilia en aquest
sentit. L’Estat va procurar monopolit-
zar la produccio6 del dret per emfatitzar
I’«ordre social» i condemnar al «caos»
la regulacié i I’emancipacié que no pro-
vinguessin del mateix Estat. Per subrat-
llar aquest monopoli, el dret es va fer
ciéncia del dret que tnicament I’Estat
podia comprendre, gestionar i produir.

2.4. Contracte social i drets
humans

L’ordre social és formulat per la mo-
dernitat a través de les teories del con-
tracte social. El contracte social és el
pacte creador de I’ordre i del progrés
social. En I’origen de la modernitat,
hi ha almenys tres definicions de con-
tracte social. En la primera definicio,
el principi que sustenta 1’ordre social
per a Jean-Jacques Rousseau ¢€s la co-
munitat. En la segona, per a Thomas
Hobbes, és I’Estat. En la tercera, per a
John Locke, és el mercat.

En Rousseau, 1’Estat és secundari
perque no es distingeix dels ciutadans
i privilegia el principi de comunitat.

Comunitat vol dir la comunitat integral
que ostenta la sobirania de I’Estat. Les
caracteristiques de la voluntat general
de la comunitat rousseauniana son: ho-
ritzontalitat, solidaritat i transparéncia.

Draltra banda, el principi de 1’Estat
—Hobbes— es basa en la pau i 1’autori-
tat. Per a Hobbes, el dret és fruit de la
voluntat del sobira i &s instrumental. En
el pensament de Hobbes, la tensio en-
tre regulacié i emancipacié es redueix
a una tensio entre guerra i pau.

En tercer lloc, John Locke és el
lloctinent de mercat. El seu pensament
es pot explicar com una antitesi de
I’estatalisme hobbesia: un govern és
legitim sempre que respecti els drets
individuals 1 els protegeixi. El dret
és, llavors, I’inica garantia contra els
abusos de poder i la tirania i el seu ob-
jectiu immediat és resoldre per mitjans
pacifics les disputes que conduirien a
la guerra. El seu objectiu amb la pau i
I’ordre és la preservacid de la propie-
tat. Propietat il-limitada i legitima, tot i
la desigualtat. I I’Estat és obligat a pro-
tegir-la per legitimar-se.

Les tres teories del contracte so-
cial modern signifiquen I’exercici de
la regulacio en nom de I’emancipacio,
enfront de la realitat, desigual i injus-
ta. Més endavant, al segle X1x, quan el
capitalisme es va identificar amb les
teories del contracte social, la tensio
regulacié-emancipacio va ser substitui-
da per la regulaci6 juridica confiada a
I’Estat. Es a dir, el fet que I’Estat libe-
ral tingués el monopoli del dret havia
d’aportar ell tot sol la tensié emancipa-
dora en el sistema. I aix0, evidentment,
era una peticié de principi, un miratge,
una utopia.

El contracte social permetia la pro-
duccid de dret per part de 1I’Estat per
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regular I’accés al mercat lliure i paci-
fic. Les revolucions burgeses i nacio-
nalistes vuitcentistes es limitaren a
modificar el contracte social respecte
del canvi de mans en qué quedava el
govern de I’Estat, és a dir qui contro-
laria la produccié de I’tnic dret legi-
tim per dur a terme la regulacié de la
comunitat i I’emancipacié del mercat.

Enmig d’aquesta utopia juridica
neixen, pateixen i moren els drets hu-
mans els segles Xx 1 XXI.

2.5. Drets humans interculturals
i cosmopolites

Per recuperar les energies emancipa-
dores de la ciéncia 1 el dret, cal des-
pensar-los radicalment tots dos, fora
ja del paradigma de la modernitat oc-
cidental. No es tracta de re-pensar el
dret, des de dins de la modernitat. Cal
caminar cap a una altra concepcio de la
ciéncia i del dret.

Quan es proposa des-pensar el
dret, es parla d’assumir que allo altre
no estatal també és dret. En realitat,
malgrat els seus esfor¢os, I’Estat no
va monopolitzar mai el dret encara
que va perseguir aquest objectiu inces-
santment. L’Estat tampoc es va deixar
monopolitzar pel dret. Es a dir, tampoc
va acceptar ser condicionat pel dret de
manera absoluta.

L’alternativa a I’Estat com a sub-
jecte creador i garant dels drets hu-
mans ja és present el 1950. Hannah
Arendt va escriure que I’antisemitisme
(no simplement ’odi als jueus), I’im-
perialisme (no simplement la conques-
ta) i el totalitarisme (no simplement la
dictadura), un rere 1’altre, un més bru-
talment que un altre,
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han demostrat que la dignitat humana
necessita una nova salvaguarda que no-
més pot ser trobada en un nou principi
politic, en una nova llei a la Terra, la
validesa de la qual ha d’assolir aquest
cop tota la Humanitat i el poder hau-
ra d’estar estrictament limitat, arrelat i
controlat per entitats territorials nova-
ment definides.*

Seguir ancorant la garantia ultima
dels drets humans als estats hauria de
ser un error posat de manifest a Euro-
pa entre 1919 i 1945. El menyspreu
pels drets humans i el tractament dels
éssers humans com a ens «superflus»
va comengar, segons Arendt, quan mi-
lions d’éssers humans van ser deixats
«sense Estat» i se’ls va negar el «dret a
tenir drets». L’apatridia era equivalent
a la pérdua de tots els drets. Els apa-
trides eren privats no només dels seus
drets de ciutadania; van ser privats de
drets humans.

L’exemple de les persones refugia-
des 1 apatrides en el periode d’entre-
guerres ¢s el del fracas dels drets hu-
mans. El fracas va consistir en el fet
que la declaracié dels drets humans
inalienables es referia a un ésser huma
abstracte que semblava no existir en
lloc, és a dir que no era nacional de cap
Estat en particular.

En el nostre mon actual, el dels gai-
rebé 80 milions de persones desplaga-
des forgosament,* resulta ironic que ja
fa cent anys la pedra de toc dels drets
humans fossin les persones refugiades
1 les apatrides. Quan els drets humans
havien estat definits com a «inalie-
nables» perqué se suposava que eren
independents de tots els governs va
resultar en realitat que «en el moment
en que els éssers humans no tenien el




seu propi govern i havien de recorrer
als seus minims drets no quedava cap
autoritat per protegir-los ni cap institu-
ci6 que desitgés garantir-los».3

Els drets humans s’han d’indepen-
ditzar dels Estats, el seu reconeixe-
ment, proteccio i garantia han de que-
dar més enga 1 més enlla dels Estats:
aquest és I’ensenyament de les perso-
nes refugiades 1 apatrides.

Sense Estat, la reconstruccidé dels
drets humans pot ser intercultural,
perqué deixin de ser una mena de «lo-
calisme globalitzat» europeu i es con-
verteixin en una modalitat de «cosmo-
politisme subaltern i insurgent». Que
la direccio de la globalitzacié no arribi
des de dalt, des de la instancia estatal,
sind que surti des de baix. I aixo pot
ser molt inspirador. Perqué vol dir que
els drets humans han de ser contrahe-
gemonics, han de renunciar a cercar
I’universalisme, han de ser reconcep-
tualitzats com a interculturals.

Achille Mbembe proposa també el
creixement col-lectiu en humanitat. |
en aquest sentit, son condicions la res-
titucio, la reparacio i la justicia davant
de tant epistemicidi comeés en nom dels
drets humans. Ja no és simplement un

acte de reconeixement de la injusticia
cultural, sin6 que, necessariament, «el
pensament del que esta per arribar hau-
ra de ser un pensament de la vida, de la
reserva de la vida, del que ha d’escapar
del sacrifici al capitalisme».?

Els drets humans han de ser cosmo-
polites perqueé corresponen a interessos
1 expectatives de tots els éssers hu-
mans. Drets cosmopolites son diferents
de drets umiversals. Cosmopolitisme
parla de ciutadania a/ mén. Universali-
tat parla d’unitat, de la imposici6 sobre
tot. No s’han de seguir afirmant com a
universals perque s’apliquin sobre tots
els éssers humans, sind que han de ser
cosmopolites perque els éssers humans
ens hi veiem inclosos.

Han de formar el fonament i el pa-
rametre de la igualtat juridica. Sén la
substancia de la democracia. La forma
de la democracia (republicana, consti-
tucionalista, presidencialista, federal...)
es fonamenta, en canvi, sobre els poders
de la majoria, que és diferent dels drets
humans. Que els drets humans es fona-
mentin democraticament en els poders
de la majoria és un error. Es exactament
al revés: sense drets humans intercultu-
rals i cosmopolites no hi ha democracia.
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3. RESURRECCIO DELS DRETS HUMANS

Ja s’ha dit que el substrat dels drets humans s’alimenta de la idea de
dignitat. En la base dels drets humans hi havia la creenca en una dig-
nitat comuna d’individus racionals, lliures i iguals. Si es tracta ara de
des-pensar els drets humans en clau cosmopolita i intercultural, s’ha
de tenir en compte I'evidéncia que hi ha multiples maneres d’entendre

la dignitat.

3.1. La dignitat
3.1.1. Dignitat com a Imago Dei

Per bé que hi ha una teologia sobre
I’home com a imatge de Déu, cosa que
li confereix el domini de la creacid, ara
no s’hi fa referéncia. Perqué el maxi-
malisme amb qué es va aplicar la mo-
dernitat a concebre que «tots els béns
de la terra s’han d’ordenar en funcio6 de
I’home, centre i cim de tots ells. [...] [1]
que per Déu [I’home] ha estat consti-
tuit senyor de la sencera creaci6 visible
per governar i fer-la servir glorificant
Déu»*® ha estat un magnific pretext
religios per al desvari ecologic de la
civilitzacié economica capitalista. Pre-
ferim anotar aqui la proposta de la teo-
loga feminista Elizabeth Johnson, per
a qui les dones i els pobres son Imago
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Dei. Imatge de Déu perque elles i els
altres sofrents del mon son hierofania,
o sigui manifestacid de tot el sagrat
que té I’ésser huma. Davant la dignitat
sofrent dels ultims toca descalgar-se
1 prosternar-se, com Moisés al desert
davant 1’esbarzer ardent. Aquesta sa-
cralitat de la dignitat sofrent és el que
la fa intocable i proxima al misteri, a
tot el sublim i el venerable.

3.1.2. Dignitat com a alliberament

La Teologia de I’alliberament ens ha
ensenyat que alliberament és una mica
més gran que la simple llibertat. Que
I’alliberament és una tasca, de cerca,
de preparacio6. L’alliberament necessi-
ta ser avivat. [ que I’alliberament eficag
comenga en la historia, és primordial-




ment real. I que mentre la llibertat és
estatica i facil presa de fonamentalis-
mes, ’alliberament es predica d’algu-
na cosa. La Teologia de I’alliberament
no pretén simplement persones lliures,
sin6 alliberades de la fam, de 1’explo-
tacio, de la malaltia, de les injusticies,
de I’ablis de poder, de D’arbitrarietat,
del dolor... Potser la llibertat civil o
politica arribi després, pero abans, hi
ha I’alliberament. I per aixo mateix en
aquest moment previ als drets (drets
com la llibertat) es descobreix 1’allibe-
rament com a tasca per a la dignitat.

3.1.3. Dignitat com a resistencia
cultural

Lafilosofia africana d’ Ubuntu o el cor-
rent de pensament anomenat Sumaq
Kawsay, inspirada en 1’indigenisme
quitxua i aimara dels Andes, son exem-
ples de concepcions alternatives d’una
dignitat resistent.’” Ubuntu és origina-
ri del sud d’Africa i difon i promou la
idea d’interdependéncia entre tota la
humanitat. S’ha traduit com «jo soc
perqué tu etsy». En la filosofia Ubuntu,
la dignitat rau en el fet que s’és perso-
na per mitja dels altres; la dignitat «es
preserva a través de la cura mutua, del
compartir, d’aqui la importancia de la
comunitat: dels vius, dels ancestres i
dels que encara no han nascut. A més,
el concepte de vida s’amplia al medi
ambient i la seva preservacio per mitja
de rituals, observanga dels tabus...».3
Elviure bé —Sumaq Kawsay— es podria
considerar una filosofia de vida basada
en I’harmonia amb la comunitat, els
altres éssers vius i la natura (la Pacha-
mama). La dignitat de 1’ésser huma és
indistingible de la dignitat de la natura.
Per aixo, el Sumaq Kawsay proposa

formes de vida que es basen en I’auto-
suficiéncia economica i la solidaritat
ecologica; €s a dir, consisteix a obte-
nir de la natura el que es necessita i a
compartir els excedents quan n’hi ha.
La Pachamama s’entén holisticament:
la cura de la Pachamama equival a
la cura de I'ayllu,® perqué aquest ja
en forma part. I aquest viure bé tam-
bé ha estat traduit a llenguatge juridic
normatiu. En el preambul de 1’actual
Constituci6 politica de I’Equador, per
exemple, es llegeix: «Una nova forma
de conviveéncia ciutadana, en diversitat
1 harmonia amb la natura, per assolir
el “viure bé”, el Sumak Kawsay; una
societat que respecta, en totes les seves
dimensions, la dignitat de les persones
i les col-lectivitatsy. Ubuntu i Sumak
Kawsay permeten parlar d’ecodignitat,
des de la dimensi6 ecologica de la nos-
tra pertinenca als ecosistemes del pla-
neta Terra i reconeixent la nostra de-
pendéncia dels béns i serveis que ens
presta la biosfera.

El corrent del decreixement també
pot ser expressio de resisténcia cultural
a la distopia moderna del creixement
il-limitat o sostenible. Proposa una
dignitat economica de 1’ésser huma
contrahegemonica, més enlla de la
pertinenga a la societat-mercat com a
consumidor o productor.

Els drets humans interculturals
han de considerar dignitats basades en
aquestes 1 altres multiples resisténcies
culturals per ser veritablement cosmo-
polites.

3.1.4. Dignitat oblidada de «la carny
i els cossos humans

La idea occidental d’una dignitat sobre-
tot espiritual 1 incorporia segurament
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prové d’un prejudici massa platonic
sobre el pobre valor del cos i la seva
dignitat. Una teologia de la carn com
a temptacid permanent i porta oberta
al pecat, també hi ha tingut a veure.
D’aqui I’oblit de la carn i del cos com
a ens susceptibles de ser despullats de
dignitat humana. No ens referim a la
consideraci6 del cos huma com a objec-
te de respecte a través del dret a la vida
o la integritat fisica. Ni del respecte als
difunts i als cadavers. Tampoc a la pro-
hibicié de la tortura, que es dirigeix a
protegir el cos de I’ésser huma del tur-
ment fisic. En aquests casos, tamb¢ es
troba subjacent la idea d’una dignitat
transcorporal.

L’exemple de les persones refugia-
des i apatrides ha servit anteriorment.
Ara, per expressar aquest oblit, es por-
ta aqui ’exemple de les persones mi-
grants i refugiades privades de llibertat
en els Centres d’Internament d’Estran-
gers (CIE). En aquests llocs, hi son re-
closes les persones que han rebut una
ordre d’expulsid i que no 1’han obeit,
és a dir, que no han tornat als seus pai-
sos d’origen voluntariament. També hi
son recloses les persones 1’expulsio6 de
les quals, pel motiu que sigui, les auto-
ritats no han pogut executar.

En la logica del dret d’estrangeria,
aquestes persones ja no haurien d’estar
en el territori de 1’Estat, ja que técnica-
ment estaven expulsades juridicament.
La seva preséncia és una contrarie-
tat juridica. Es com si no existissin al
territori de 1I’Estat, almenys des d’una
consideracié legal. Les persones re-
closes als CIE hi son perqué tenen as-
signat I’estatut juridic d’«expulsades».
Sembla com si la seva existéncia fisica
deixés d’estar unida al seu estatut juri-
dic: son persones expulsades que no-
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més esperen que els seus cossos siguin
traslladats més enlla de la frontera. Un
cop ja han desaparegut juridicament,
a través de I’expulsio, cal que els seus
cossos desapareguin.

Giorgio Agamben ha pensat magis-
tralment aquesta paradoxa del cos huma
disponible pel poder del sobira i que
acull ja només la nua vida.** Assump-
tes de caracter bioctic com I’edici6 ge-
netica, ’extracci6 i el trasplantament
d’organs 1 teixits, la millora tecnolo-
gica del cos huma (que estudia I’ano-
menat «transhumanismey), el trac-
tament de la cronicitat o 1’envelliment
posen damunt la taula també la consi-
deraci6 dels cossos dotats de dignitat.
Recentment, es planteja el control te-
lematic de la mobilitat en contextos de
pandémia. En alguns paisos, es troben
disponibles aplicacions mobils que
geolocalitzen els cossos dels infec-
tats o malalts i que permeten seguir la
tragabilitat de possibles contagis. Les
critiques arriben per la limitacié gaire-
bé totalitaria de la intimitat que aquest
seguiment pot comportar. En canvi,
I’exposicio de la dignitat dels cossos al
fred examen estadistic epidemiologic
segueix sense ser rellevant.

3.2. Drets humans ressuscitats

El segiient elenc de drets és una humil
proposta que, com a molt, va a coll de
gegants, ja que €s una proposta enco-
ratjada per totes les autores i els autors
que han precedit i que han inspirat les
pagines d’aquest text. No pretén ser un
cataleg o un decaleg perfecte, tancat i
autoreferencial, sindé una aproximacio
a les respostes inédites i viables que
es poden pensar i realitzar davant les




interpel-lacions urgents sobre els drets
humans. Com les historiques declara-
cions de drets humans, aquesta pro-
posta bé podria tenir una proclamacio
introductoria. Per recrear-la, es trans-
criuen unes paraules del professor Vi-
cent Martinez Guzman, estudios 1 savi
de la pau i el dialeg intercultural:

[Nosaltres] vam superar la unilateralit-
zacio de la rao6 per parlar de les raons,
els sentiments, les emocions, 1’afecte i
la tendresa. No hi ha dicotomia entre
rad i «cura» defensat per les feministes
d’aquest tipus d’étiques. [...] Deixa-
rem de concebre el mon com un espai
abstracte, i [el concebrem] com una
diversitat de llocs. Ens comprometem
a reconstruir els sabers dels vilatans,
els sabers vernaculars. [...] Els éssers
humans som natura, humus significa
terra, reivindiquem la terrenalitat dels
éssers humans, el compromis amb el
medi ambient de que formem part. [...]
En aquest sentit superem la dicotomia
entre la naturalesa i la cultura. Denun-
ciem que moltes vegades s’ha apel-lat
al natural, fins i tot al biologic, sense
adonar-se de les condicions socials i
culturals que possibilitaven aquesta
consideraci6 del que ¢és natural. [...]
Finalment pensem que saber fer les
paus no és només per a herois o sants,
sind per a gent com nosaltres, amb les
nostres grandeses i les nostres mis¢-
ries, amb el nostre egoisme i la nostra
capacitat solidaria. D’aqui la necessitat
de debats publics, moviments socials
i formes de conduir-nos, maneres de
governar-nos, per sobre i per sota dels
estats nacio.*!

* Dret al reconeixement de les digni-
tats diverses en els éssers humans.

Les dignitats han d’estar en el fons
dels drets humans interculturals i
cosmopolites.

Dret a coneixements alternatius.
L’epistemicidi massiu perpetrat per
la modernitat occidental fa neces-
sari aquest dret.

El dret a la restitucid, la reparacio i
la justicia davant la violaci6 indivi-
dual i, sobretot, massiva dels drets
humans.

El dret a una transformacié del dret
a la propietat orientada a la solida-
ritat. Més enlla de I’Estat i del mer-
cat, cal reinventar un tercer ambit
de domini: un domini social col-
lectiu, no centrat en 1’Estat; privat,
pero no orientat al lucre.

El dret al reconeixement de drets
humans a entitats incapaces de ser
titulars de deures. Concretament la
natura, la nostra Casa Comuna, i les
generacions futures.

El dret a portar el capitalisme histo-
ric a judici en un tribunal mundial.
El capitalisme ha de retre comptes
pel seu alt grau de responsabilitat
en la mort dels drets humans en for-
ma de «creacio massiva de miseéria,
empobriment cultural i destruccio
ecologicay.

El dret al desenvolupament a es-
cala humana i a la pau. Desenvo-
lupament no ¢és el mateix que crei-
xement i el desenvolupament no es
refereix a objectes (com el PIB o la
balanca comercial) sin6 a persones
capaces de millorar la seva qualitat
de vida i de cobrir les seves neces-
sitats humanes fonamentals.

El dret a I’autodeterminacié demo-
cratica.

El dret a la sentimentalitat, a la cura,
a la tendresa i a la misericordia.
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» El dret a organitzar i participar en la
creacio dels drets. Aquest dret huma
ha de ser un principi politic basic.

El desafiament per a aquests drets
humans interculturals i cosmopolites
rau a escoltar i prendre seriosament
els sabers de les comunitats locals de
les diverses zones del mon. La practica
d’aquests drets humans és una forma
de redrecar les accions humanes, 1 re-
coneixer la dignitat per incrementar la
convivencia i fer les paus.

No sabem si després de la passioila
mort dels drets humans n’arribarem a
viure la resurreccio. Només creiem en
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aquesta resurreccio, que com a tal, no
¢és a una vida anterior, ja viscuda, sin6
a una existéncia nova i renovada. Para-
frasejant Vicent Martinez Guzman, els
drets humans cal inventar-los, imagi-
nar-los, il-luminar-los.

El projecte pot sonar més aviat il-
lus o inconcret. Esta formulat aixi ex-
pressament. Perd, com en una ocasid
va apuntar Jean-Paul Sartre, «les idees,
abans de materialitzar-se, posseeixen
una estranya semblan¢a amb la uto-
pia». Sigui com sigui, I’important és
no reduir el realisme al que ja existeix.

Es el que va fer en Mamadou, 1’ho-
me que va travessar el desert.
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PREGUNTES PER A LA REFLEXIO

1. Cada persona, al llarg de la seva vida, recrea d’alguna manera el viatge de
I’'home que va travessar el desert. Puc descriure o dibuixar la meva cartografia
dels drets? Quins son els llocs del meu mapa on trobo els drets ara i aqui?
Com a molts mamadous, quines persones m’han ajudat a orientar-me cap al
lloc dels drets?

2. El treball presenta els drets humans subjectes a la passié, mort i resurreccio,
expressant metaforicament en un llenguatge religios cristia una realitat juridica
laica. El llenguatge religiés conserva la forga evocadora necessaria per gene-
rar esperanca i transformacid? La religio té algun paper a representar en el
diagnostic de la situacié actual dels drets humans?

3. Les maneres de denominar el patiment de les persones son «infinites». Quines
em semblen més adequades, més suggeridores? Per que? Conec o he pensat
en algunes altres que no estan reflectides en el text?

4. El treball defensa una relacié estreta entre drets humans i injusticia, i afirma
que el revers de la injusticia és el dret i no la justicia. Hi estic d’acord? He
identificat alguna injusticia concreta i manifesta que m’he dedicat o em dedico
a eliminar en la mesura de les meves capacitats?

5. El text analitza criticament la modernitat occidental. Crec que el cristianisme
ha exercit histdricament com un element en complicitat amb la modernitat? En
la tensid entre emancipacio i regulacid, on crec que el cristianisme ha influit
més poderosament durant la modernitat?

6. Davant de l'universalisme dels drets humans, es planteja com a alternativa el
cosmopolitisme. Quines diferéncies i semblances hi trobo entre un i l'altre? Es
util o necessari aquest plantejament cap al cosmopolitisme?

7. En la proposta sobre la dignitat humana, hi puc identificar alguna altra dignitat
en la qual es fonamentin els drets humans?

8. Ala relacié de drets humans cosmopolites i interculturals se n’hi presenten

una desena. Quins hi falten? Quins s’haurien de desenvolupar més o aplicar
primer?
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