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SUSTENTABILIDADE, ALTERIDADE E 0S DIREITOS DE MEMORIA
SUSTAINABILITY, ALTERITY AND THE MEMORY RIGHTS

Luciano Alvim Fiscinal

Resumo:

Buscamos estabelecer neste estudo as relacdes necessarias entre sustentabilidade e alteridade, com
contribui¢des para a Grande area das Ciéncias Humanas. Este artigo situa a discussio dos direitos
humanos no conjunto das questdes sociomabientais da atualidade. Partimos da hip6tese de que o
retorno a alteridade tem expandindo o conceito de sustentabilidade socioambiental e o valor
epistémico dos direitos de memoria. O objetivo é estabelecer uma leitura critica do compromisso
moderno das ciéncias humanas com a fratura epistemolégica da modernidade, em busca de uma
concepciao de sustentabilidade integrada com a histéria de libertagdo dos povos. Subentende-se que
as relacoes entre sustentabilidade e alteridade fundamentam a discussdo dos direitos humanos na
agenda socioambiental do séc. XXI. Realizamos um expediente filoséfico sobre as relacdes entre
sustentabilidade e alteridade em resposta as formas ontolégicas de vida herdadas do capitalismo
global. Concluimos que o enfrentamento socioambiental requer fundamentos de interculturalidade
para uma nova ética dos direitos humanos.
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Abstract:

We seek to establish in this study the necessary relationships between sustainability and alterity,
with contributions to the Greater Area of Human Sciences. This article situates the discussion of
human rights in the set of current socio-environmental issues. We start from the hypothesis that the
return to alterity has expanded the concept of socio-environmental sustainability and the epistemic
value of memory rights. The objective is to establish a critical reading of the modern commitment of
the human sciences with the epistemological fracture of modernity, in search of a conception of
sustainability integrated with the history of liberation of peoples. It is understood that the relations
between sustainability and alterity underlie the discussion of human rights in the socio-
environmental agenda of the 21st century. We carried out a philosophical briefing on the relations
between sustainability and alterity in response to the ontological forms of life inherited from global
capitalism. We concluded that socio-environmental confrontation requires foundations of
interculturality for a new ethics of human rights.
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Introducao

Esta pesquisa abrange uma discussdo acerca das relagdes necessarias entre
sustentabilidade e alteridade, com contribui¢cdes para a Grande area das Ciéncias
Humanas. O objetivo é estabelecer uma leitura critica da epistemologia moderna
ocidental acerca das relagdes entre natureza, memdria e alteridade em busca de um
conceito de sustentabilidade socioambiental no campo dos direitos de memdria.
Partimos da hipdtese de que a questdo da alteridade aciona uma nova leitura dos
direitos humanos como condicao de um conceito de sustentabilidade integral com a
problematica socioambiental contemporanea. Nesse sentido, tomamos como base
as propostas de Michel Villey (2009; 2007) sobre a histéria do pensamento juridico
moderno em didlogo com o conceito de alteridade em Emmanuel Lévinas (2002;
1998). Este artigo procede uma breve reflexdo acerca dos principios de liberdade e
justica no campo dos direitos humanos, procurando apontar as respectivas
antinomias que dificultam a integracao do direito geografico a terra aos direitos de
memoria, nesse denso trabalho secular de restauracdo do hifen entre
sustentabilidade e alteridade.

O compromisso moderno das ciéncias humanas

O diagnéstico de crise da modernidade, apresentado por Bruno Latour
(1994), em seu livro Jamais Fomos Modernos, parte de uma analise minuciosa do
projeto moderno, fundado na separagdo iluminista natureza/cultura. O conceito
moderno funda a nogao civilizatéria de cultura ocidental e a sobreposicao civilizagdo
versus barbdrie. O autor parte do diagndstico de separacdo natureza/cultura,
decorrendo daf a prépria antitese da proposta moderna, na versao dos hibridos, ou
seja, novas formas de ligacGes entre ciéncia, politica, engenharia, biologia molecular.
O projeto moderno separou ‘natureza’ e ‘cultura’ por meio de uma operacao
conceitual, baseada nas leis observadas e extraidas da prépria natureza da qual, por
sua vez, a ciéncia se distancia e procura se distinguir, abrindo esse hiato entre o
mundo ocidental-social e 0 mundo nao humano-natural. Com isso, Latour (1994)
identifica uma assimetria entre naturezas e culturas. Por exemplo, avalia que a
modernidade falhou, quando a ciéncia que sai das leis da natureza é a que tenta dela
escapar. Para Latour (1994), todavia, a modernidade nao apresenta incongruéncias
epistemoldgicas, mas histdricas; entdo, se reconhecermos que nunca fomos
modernos, quem sabe, um dia, possamos vir-a-ser.

De acordo com o pensamento politico de Eda Tassara (2006), no campo da
Psicologia Socioambiental Critica, nds devemos relativizar nossas representacgdes e,
principalmente, o modo como concebemos o mundo no Ocidente. Na esteira do
antropélogo francés Philippe Descola, Tassara (2006) questiona o modo como as
pessoas organizam seu mundo e se relacionam com o que nao é humano (plantas,
animais, elementos da natureza, patrimdnios culturais, patriménios naturais,
objetos). A autora faz referéncia as quatro cosmologias retomadas por Philippe
Descola (2015), o animismo, o totemismo, o naturalismo e o analogismo. Conforme
Tassara (2006), consoante ao pensamento do autor, a oposi¢do natureza/cultura e
o triunfo da autonomia da cultura tem suas origens no naturalismo e na
configuracdo de uma relacdo entre o humano e nao humano, sob as categorias
sujeito-objeto, o que introduziu uma diferenca moral de dominio politico do mundo
humano sobre a natureza.
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Pensando o livro de entrevistas com Pierre Bourdieu e colaboradores,
publicado na Franga no ano de 1993, sob o titulo La Misere du monde, a luz de uma
resenha critica sobre a obra, publicada pelo soci6logo Durval Burunelle (1993), da
Universidade de Quebec, a questdo epistemologica exercida nesse importante
empreendimento de andlise do fendmeno social da miséria centra-se nas questdes
sociais de integracdo da sociedade francesa com os povos imigrantes, como
africanos e arabes. Especialmente, aqueles filhos de imigrantes que vivem o
fendmeno da exclusao de modo socialmente determinado pela ‘ordem das cosias’.
Sem duvida, é um grande livro, mas incompleto para que possamos aprofundar a
discussao socioambiental dos direitos de memoria na América do Sul.

Talvez deva ser especificado, de passagem, que esta “miséria do mundo” nao é
provavelmente o titulo mais adequado para supervisionar tais incursoes; afinal,
ndo se trata de dar conta do subdesenvolvimento ou da devastagio que
geralmente associamos a palavra "miséria“, mas sim explorar o que Bourdieu se
autodenomina no inicio da obra “uma miséria de posicdo” associada a um
rebaixamento relativo de fungdo ou status de papel em um microcosmo social
(BRUNELLE, 1993, p. 188).

Assim sendo, a perspectiva privilegiada busca responder ao projeto
sociolégico do século XIX com énfase no estudo da cultura da pobreza alojada no
coracdo das metrépoles recém industrializadas, subindustrializadas e a vida
camponesa, todas essas formas de vida incluidas nas mesmas categorias
sociolégicas de andlise, uma vez que a ‘ordem das coisas’ tem sido determinada pela
questdo topologica, espacial, desde o lugar de origem, como, por exemplo, um
conjunto habitacional deteriorado, as portas quebradas de uma casa saqueada, um
bairro podre, as salas cinzas dos encontros de lazer e da escola, uma vida que se da
como um aspecto de cantina de uma escola desativada (BOURDIEU, 1999) e, claro, a
condicdo dos trabalhadores ja desencarnados, acumulados de experiéncia de
fracasso, imersos no circulo do excluido, ja ndo manifestam indigna¢do ou revolta,
como se tudo estivesse na ‘ordem das coisas’ (BOURDIEU, 1999). Mas, qualquer que
seja as contribuicdes da remanescente sociologia dhurkheimiana de Bourdieu, o
projeto de La Misere du monde responde a uma reflexdo sociolégica do
conhecimento para o estudo cientifico de diferentes realidades sociais. Nesse
sentido, o sofrimento humano derivado da miséria econémica, por exemplo, e suas
implicacdes para a questao determinante do lugar simbdlico que nossa coabitacdao
favorece, principalmente, o local de residéncia ou o ambiente de trabalho (Bourdieu,
1999). No interior dos grupos sociais, vizinhos, bairros, prédios, colegas, escritorios,
resultaria os efeitos de oposicdes entre os estilos de vida que separam as classes,
etnias e geragdes. Desse préprio confronto de diferencas sociais emergiriam
também os efeitos antropolégicos que separam as culturas e os povos. Trata-se,
entdo, de um conceito de miséria que s6 pode ser explicada por uma verdade
sociolégica em face dos processos histdéricos que reforcam o sociocentrismo do
dominador: “(...) obriga o dominado, colonizado, negro, judeu, mulher, imigrante, a
trabalhar no esclarecimento da relacdo, o que significa trabalhar sobre si mesmo
(SAYAD, 1999; p. 581). Nessa perspectiva de socioanalise, a questdao da miséria de
uma situacdo de vida vai ser pensada a partir das categorias de exclusao e
desigualdade social que nao sdo suficientes para a questdo socioambiental a que se
propde este estudo vinculado as nog¢des contemporaneas de subjetividade e seus
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processos identitarios constitutivos, os quais, por sua vez, fazem apelo aos direitos
de memoria.

Vamos, entdo, pensar a fratura epistemolégica da modernidade a partir do
compromisso das ciéncias humanas modernas com o conceito de democracia a luz
do fil6sofo alemao Jiirgen Habermas (1997), no contexto, socialmente, destrutivo
dos efeitos da segunda guerra mundial. No Ano de 1962, Habermas publica o livro,
Mudanga Estrutural na Esfera Publica, no qual acentua um ideal de esfera publica
burguesa presente nos sécs. XVIII e XIX na Inglaterra, Franca e Alemanha. Em suas
palavras: “Na Alemanha, até o fim do séc. XVIII, havia surgido uma esfera publica
pequena, mas que discutia de maneira critica” (HABERMAS, 1990, p. 38). O autor se
refere a uma modalidade de comunicagdo publica que existia no bojo da esfera
privada, isto é, uma cultura de esclarecimento no campo literario que foi se
formando no interior da Aufkldrung. Assim, o autor fala de uma sociedade voltada
para o esclarecimento que, no interior da atividade privada, tinha liberdade para se
destinar a formagdo cultural. “Nessas sociedades, por certo constituidas ainda
exclusivamente por burgueses, comecavam a serem ensaiadas as normas da
igualdade politica da sociedade vindoura” (HABERMAS, 199, p. 39). No entanto, é a
partir da Revolucdo Francesa, propriamente, que o autor marca o inicio de
politizacdo da esfera publica com a interferéncia da imprensa opinativa e, a0 mesmo
tempo, a luta contra a censura pela liberdade de opinido, sem esquecer as mudancas
que ocorreram com as Revolugbes de 1848, as quais iniciaram a “mudanca
estrutural da esfera publica liberal” (HABERMAS, 1990, p. 40). Os processos de
formacao de classes, urbanizagdo, mobilizacao cultural e o surgimento de novas
estruturas de comunicacao publica surgem no interior do liberalismo popular da
Inglaterra do séc. XIX. Habermas (1990) descreve uma esfera publica dominante,
burguesa, hegemonica e excludente, entorno da qual se formam as “subculturas de
classes” com premissas proprias e ndo negociaveis. Desde a fase radical jacobina da
Revolugdo Francesa e o movimento cartista inglés no séc. XIX, a exclusdo dos povos
constitui a estrutura social europeia da esfera publica representativa (HABERMAS,
1990).

Entdo que, a partir dos anos setenta, tendo como objeto os espacos de
locugao, Habermas passa por uma virada linguistica, na esteira do estilo polifénico
de Mikhail Bakhtin, a partir da qual desenvolve o conceito da acdo comunicativa,
fundamentada na racionalidade weberiana dos valores, em busca de uma razio
comunicativa de democracia que fosse capaz de enfrentar as formas fascistas e
nazistas de totalitarismo. Em seu livro Direito e Democracia, Habermas (1997)
concebe possibilidades de uma democracia estratégica na forma dos modos de
comunicacao livres de coercdo, ou seja, formas de entendimentos livres de
dominagdo comunicativa sob as bases de relagdes interpessoais mediadas pelo
direito juridico, no interior da linguagem, quase que em funcdo de uma teleologia da
historia, fundada na razao comunicativa de uma filosofia do sujeito. “Por essa razdo,
eu resolvi encetar um caminho diferente, lancando mdo da teoria do agir
comunicativo: substituo a razdo pratica pela comunicativa. E tal mudanca vai muito
além de uma simples troca de etiqueta” (HABERMAS, 1997; p. 19). A critica recai,
diretamente, no fato de que a razdo pratica foi cooptada pelos critérios normativos
e criptonormativos. Até o inicio do séc. XIX, a razdo pratica fundava-se no direito
natural que orientava as praticas politicas e sociais, quando, entdo, o conceito de
razdo translada para o meio linguistico (HABERMAS, 1997), perdendo os
fundamentos axiologicos em funcdo de outros contornos tedrico-culturais que

Problemata - Revista Internacional de Filosofia. v. 14. n. 2 (2023), p. 127-145



Luciano Alvim Fiscina 131

servem ao desenraizamento da razdo pratica na esfera publica da vida
contemporanea. Nessa transposicdo, a razdo pratica da vida publica confunde-se
com a concepcao liberal de felicidade e de autonomia, as quais, ambas, refletem o
direito do sujeito privado - o individuo - como membro de uma sociedade civil, do
Estado e do mundo (HABERMAS, 1997). Trata-se de uma sociedade de individuos
centrada no Estado como o todo organizador das partes, isto é, os individuos que
pertencem a sociedade, conforme o poder burocratico do Estado que fundiu a razao
pratica com a economia capitalista. O Estado torna-se, assim, um subsistema
configurado no sistema-mundo. A teoria da acdo comunicativa busca enfrentar esse
modo de dominag¢do do mundo da vida (Lebenswelt), assim como a submissao as leis
econdmicas do mercado e o poder administrativo do Estado, no plano da vontade
individual dos cidadaos, a partir das deliberacdes voluntarias que, coletivamente,
organizadas seriam capazes de atuar junto aos aparelhos juridicos do Estado.

Em sua obra, O discurso filoséfico da modernidade, Habermas (2002) busca
estabelecer os vinculos entre a modernidade e seu modelo de racionalidade, que
vem desde o cogito de Descartes, das categorias da razdo kantiana e do principio de
subjetividade em Hegel, articulando religido, Estado, sociedade, ciéncia, moral, arte,
no interior de uma razao universal. Nesse mesmo texto, Habermas (2002) toca no
problema epistemol6gico weberiano de uma histéria universal com alusdo ao fato
de que “nem o desenvolvimento cientifico, nem o artistico, nem o politico, nem o
econ0mico, seguem a mesma via de racionalizagdo que é propria do Ocidente
(HABERMAS, 2002, p. 3). Habermas acentua aquele modo de ‘desencantamento
weberiano’ 0 marco da sociedade moderna e das novas estruturas sociais de
controle, tais como a instituicdo filoséfico-juridica, a economia capitalista e o
aparelho burocratico do Estado. No entanto, Habermas (2002) vai além de Hegel e
Weber e procura retomar o vinculo com a modernidade, assim como encontrar uma
saida para suas antinomias, pois que os problemas nao se colocariam mais ao nivel
da razdo, mas da comunicacdo e da linguagem. Nessa direcdo, Jurgen Habermas
elabora a teoria da acdo comunicativa como uma teoria da intersubjetividade com
vistas a superar a racionalidade ocidental em busca de um novo conceito de
modernidade, ndo fundamentado na subjetividade, nem na sociologia cientifica.

A atitude moderna foi uma atitude de negacao e de ruptura. Em dezembro de
1784, Immanuel Kant publica no periddico alemao, Berlinische Monatsschrift, uma
resposta a pergunta: Was ist Aufklarung? Como diz Foucault (2000), a filosofia
moderna é a que procura refletir sobre seu proprio presente em busca da razao
universal autonoma. Nesse sentido, a Aufkldrung é definida pela relacdo
preexistente entre a vontade e o uso darazao (FOUCAULT, 2000). A Aufkldrung é um
problema politico prescrito ao individuo como sujeito frente ao uso indiscriminado
e despotico da razdo. Comenta Foucault (2000) que a novidade da atualidade
historica, entdo, é a producao da diferenca no campo da Historia e a tarefa de uma
filosofia do particular, que poderiamos denominar, nos termos da critica sul-
americana, de etnociéncia. Dessa forma, o periodo moderno se caracteriza pela
consciéncia da descontinuidade do tempo historico, a ruptura da tradigdo,
sentimento de novidade, vertigem do que passa. Ser moderno é assumir uma
posicdo nesse movimento, “e esta atitude voluntaria, dificil, consiste em recuperar
alguma coisa de eterno que nao esta além do instante presente, nem por tras dele,
mas nele” (FOUCAULT, p. 342). Nesse sentido, o conteido poético no regime
moderno estd em alguma coisa que estd no futuro. Uma busca por uma
transfiguracdo do real que nao implica a sua anulagdo, mas um jogo de tensdo entre
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a vontade do real e o exercicio de liberdade. Sendo assim, o conteddo poético da
modernidade se coloca na atitude entusiasta de imaginar o presente, captando o seu
significado numa relacdo ontolégica consigo mesmo. Um exercicio liberal de
liberdade que esta entre o real e a imaginacdo. Nesse sentido, Charles Baudelaire,
por exemplo, foi um dos primeiros a introduzir a poética no questionamento da crise
cultural, decorrente da industrializacdo, representando o sujeito mutilado e
fragmentado pelo presente, um corpo ndo mais sustentavel pelo tempo. A obra
poética de 1932, The Waste Land, do poeta inglés Thomas Eliot também reflete esse
sentimento de individualidade fragmentada sob os dramas da vida urbana. A obra
eliotiana levanta duas problematicas, o isolamento e a incomunicabilidade do ser
humano no espaco do mundo moderno, que vem a representar a soliddo e a ruina
ocidental.

A crise da modernidade e a memoria

O compromisso das ciéncias humanas em face da fratura epistemoldgica da
modernidade se da a partir do momento em que o fator da memoria é acionado
como um recurso histérico contra a violéncia colonial presente nas formas juridicas
do direito moderno sob lutas e efeitos de conquistas que sdo permanentes. Desse
modo, no campo transdisciplinar, nés somos levados aos estudos fenomenolégicos
dos processos contemporaneos de insurreicdes que nao se diao de forma violenta,
mas mobilizam questdes de ancestralidade com profundidades para as novas
epistemologias da histéria e da psicologia socioambiental. O suposto basico da
alteridade, entdo, sustenta uma acao de desprendimento histérico, e ja se fala em re-
existéncias, e ndo resisténcias, que nao sao violentas ou antitéticas, mas sdo
afirmativas. A introducdo dos estudos de memoria em metodologias da histéria ja é
uma questdo epistemologica no ano de 1993, quando Pierre Nora, o historiador da
terceira geracdo dos Annales, publicou o artigo Memdria e Histéria: a problematica
dos lugares, no qual retoma a velha arte de memdria, ao modo do poeta grego
Simonides, que, por meio do treino mnemodnico busca preservar as imagens
conforme o arranjo ordenado de seus lugares rememorados, pois, exatamente, nessa
tradicdo que os historiadores compreendem que sé havera memdria, por exemplo,
como a do holocausto e a dos exterminios de raca, se houver uma articulagdo com as
origens da tragédia, uma vez constatado que “(..) ndo estamos mais dentro da
verdadeira memdria, mas da histéria” (NORA, 1993, p. 9). Pierre Nora (1993)
procurou enfrentar os tempos post-truth, cuja preocupacao foi assumida pelos
historiadores que passam a atuar no campo da memdria cultural. Como ressalta a
historiadora Janice Gongalves (2012), j4 em meados dos anos 80, Pierre Nora
identificava as condi¢des que levariam a crise da memoria e ao esquecimento das
experiéncias do passado. Sendo assim, trata de uma retomada do campo empirico
da historia no dominio cultural da memoéria. Entdo, nada mais metaférico do que a
imagem de Clio, a musa da histéria, que desperta no colo de Mnemodsine,
simbolizando uma histéria que retoma seus lagos com as origens, como quem acorda
de um luto ou ainda, retorna ao utero, pois que “(...) a verdadeira tristeza é de nao
mais sofrer daquilo que nos fez tanto sofrer (...)” (NORA, 1993, p. 28). E nesse campo
que, nos tempos idos de desenraizamento, a memoria encontrou na literatura o seu
acordo com uma espécie de atualizacdo da histéria, ao modo como fez Marcel Proust,
em A busca do tempo perdido. Nesses termos, a histéria-memoria e a histéria-ficgao,
mantidas bipartidas com tanto custo, retornam aquela mesma inspiracdo de
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Herddoto, como conta Francgois Hartog (2003), uma vez que evocar o longo passado
requer sempre a figura do literario e do poeta, o que nos leva da histdéria a uma
determinada epopéia ou ainda, a ruptura, ao conflito, a uma grande guerra.
Doravante, a memoria como um género literario de historia pressupde um caminho
de retorno, de modo que o trabalho mnemonico, nessas circunstancias, revela uma
dor psicoldgica de auséncia que ndo deixa de ser uma divida da histéria para com a
memoria. Nesse sentido, no campo do trauma, o trabalho da memoéria cultural se
torna um compromisso histérico com a experiéncia de ruptura. O historiador Jan
Assmann (2008), por exemplo, comenta a questdo do seguinte modo: “O self humano
€ uma identidade diacrénica construida da matéria tempo, pois que: Onde essa
relacdo é ausente, ndo estamos lidando com memoria, mas com conhecimento (...)
Uma pessoa tem que lembrar para pertencer” (ASSMANN, 2008, p. 122). Nessa
concepg¢ao epistemoldgica, a histdria se inscreveria numa estrutura de memadria, que
se distingue das estruturas sociais do cotidiano.

Agnes Heller (1987),por exemplo, em referéncia a infraestrutura da forca
produtiva de trabalho, compreende a vida subjetiva do sujeito moderno. Para Heller
(1987), o cotidiano corresponde a esfera de acdo concreta dos seres particulares da
qual emerge a totalidade da sociedade, o que significa, nesta abordagem, buscar o
conceito de estrutura no abstrato e ndo no empirico, no entanto, o que também
significa dizer que o contelido e a estrutura ndo sdo idénticos para todas as
sociedades e para todas as pessoas (HELLER, 1987). Nesses termos, a esfera
cotidiana facilitaria a estagnacdo do Dasein, no sentido heideggeriano, com
tendéncia ao habito (naquele mesmo sentido atribuido por Henri Bergson e Pierre
Bourdieu) e ao esquecimento, mas também, de acordo com Agnes Heller (1987), de
humanizacdo, ou seja, um campo dialético de possibilidades de ac¢des para a
transformacao da histéria do presente, com o que Bourdieu também concorda.

Em contrapartida, na esteira dos trabalhos de Aleida Assmann (2011), a
memoria cultural destaca-se dessa esfera da vida cotidiana, que constitui a memaoria
oficial (nacional) e a ordem politica da memdria coletiva. Para Jan Assmann (2008),
por exemplo, a memoria cultural e a memdria comunicativa correspondem a dois
modos de lembrancas, o primeiro ligado ao modo institucional de preservar o
passado e o segundo voltado a transmissdo do passado que vai se perdendo no
horizonte que abrange “ndo mais que trés geracdes” (ASSMANN, 2008). Desse modo,
de acordo com o autor, a memoria cultural corresponde a categoria da tradicdo, das
origens, das raizes, portanto, desempenha a fung¢do estrutural de interligar a
memoria individual ao tempo histérico de maior profundidade. Em suma, a memoria
comunicativa corresponde as estruturas da vida social, no sentido de Agnes Heller
(1987), enquanto que a memoria cultural, tal como adotada por Aleida Assmann
(2011) e Jan Assmann (2008), atravessam as estruturas de poder que permeiam a
vida cotidiana.

O casal de historiadores pensa o campo da memoria cultural com referéncia
a toda forma simbdlica de conhecimento que se preserva de geracdo em geracao,
incluindo, na atualidade, as préprias midias eletronicas (ASSMANN, 2011). Os
historiadores realizam o estudo da cultura material, no dominio da literatura, da
icnografia, da cinematografia, das artes, sob 0 mesmo embalo que sofreu a terceira
geracdo dos Annales. Dentre os desdobramentos epistémicos dessa disciplina de
memoria, destaca-se a predilecao da cultura popular pelos interessados em estudar
a histoéria vista de baixo, a historia dos dominados, a narrativa dos vencidos. Mas,
trata-se também da memdria do arquivo da qual fala Aleida Assmann (2011), nos

Problemata - Revista Internacional de Filosofia. v. 14. n. 2 (2023), p. 127-145



Sustentabilidade, alteridade e os direitos de memdaria 134

seguintes termos: “O arquivo ndo é somente um repositério para documentos do
passado, mas também um lugar onde o passado é construido e produzido” (p. 25).
Desde o fim do séc. XX, os historiadores passam a buscar na literatura e na cultura
material das civilizagdes formas de compreensdo do passado.

Peter Burke (2005), em seu livro O que ¢ historia cultural, discute os modos
como a histéria cultural ultrapassou os recortes disciplinares do método histérico
tradicional ja a partir dos anos 60, abrindo novas metodologias de histdria, com base
na histdéria das mulheres, histéria das ideias, historia das ciéncias, historia das
guerras, etc. Em sua perspectiva externalista de histdria, Burke (2005) testemunha
como a histéria cultural teve implicacdes na virada paradigmatica das ciéncias
académicas, incluindo a psicologia, geografia, economia, antropologia, ciéncias
politicas, de modo que, no campo da histéria das ciéncias, os objetos se modificam e
os interesses de estudo voltam para a histéria social de grupos humanos especificos.
“Para alguém como eu que vem praticando a disciplina ha cerca de 40 anos, essa
renovacdo de interesse é extremamente gratificante, mas ainda exige uma
explicacao” (BURKE, 2005, p. 7). Entdo: “O terreno comum dos historiadores
culturais pode ser descrito como a preocupacdo com o simboélico e suas
interpretacoes (...) mas a abordagem do passado em termos de simbolismo é apenas
uma entre outras” (BURKE, 2005, p. 10). Essa modalidade de histdria cultural
floresceu na historiografia alema, ao fim dos anos 70, como Kulturgeschichte, area
respectiva ao campo de histéria da cultura humana na tradicdo epistemolégica do
termo ‘kultur’, como parte da Geistwissenchaften, area de conhecimento das
ciéncias do espirito (ciéncias humanas e humanidades), que se desenvolveram na
Universidade de Berlim no inicio do séc. XIX.

H4 uma aproximagdo metodoldgica entre a abordagem de memdria cultural
da historiografia alem3, a escola inglesa de histéria narrativa e a metodologia
francesa da terceira geracao dos Annales. Essas diferentes abordagens de historia
enfatizam a temporalidade da vida cotidiana. Sobretudo, na historiografia alem3, a
relacdo entre memoria e histéria se d4 no dominio de uma ontologia regional
heideggeriana. Por exemplo, nos termos de Assmann (2011), uma sociedade deve
saber como estabelecer seus direitos de memoria. Na esteira de Nietzsche,
Heidegger, o sentido da histéria é buscado na forma de uma interrogacdo ontolégica,
sobretudo, em tempos de perigo. Nessa concep¢do, o esquecimento tornou-se o
perigo mais denunciado, desde a fenomenologia de Heidegger, que trata a questao
no plano ontoloégico do pensamento, e a fenomenologia da duracdo ao modo
bergsoniano. Nesse sentido, do ponto de vista da historiografia alem3, a unidade
inteligivel da ‘historie’ (Geschichte) é a histéria vivida que se encontra na esfera da
vida cotidiana (Nora, 1993), tornada objeto privilegiado dos historiadores com
olhos para a cultura material, sobretudo, quando a histoéria se tornou p6s-moderna
e post-truth, enquanto a memdria tornou-se esquecimento. Nesse contexto de
trabalho, o método historico tornou-se ainda mais complexo aos historiadores, que
passaram a enfrentar uma crise no campo metodoldgico. Assim, a memdria salta na
frente numa nova abordagem epistémica. Uma memoria que vai se tornando
sensivel, ao voltar a lembrar. A histoéria sempre buscou o que seria universal nos
fatos temporais; ja a memoria esta no reino da duragao dos particulares. Desse
modo, no contexto de uma histéria que passa a transcorrer sem lastros de passado,
os lugares de memdria tornam-se recursos metodoldgicos para a reconstrug¢do dos
vinculos com a histéria. Os lugares de memoria correspondem aos monumentos,
museus, bibliotecas, arquivos. “Isso é o que nés chamamos de memoria cultural”
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(ASSMANN, 2008, p. 119). Uma memoria cultural voltada para a preservacao
simbolica do passado por meio de ritos, celebragdes e calendarios, que reportam a
durabilidade das origens versus os quadros de esquecimento. “Nao é o passado
como é investigado e reconstruido por arquedlogos e historiadores que conta para
a memoria cultural, mas apenas o passado tal como ele é lembrado” (ASSMANN,
2008, p- 121), pois que: “A memoria emerge de um grupo que ela une” (NORA 1993,
p- 9). A este respeito, pelo fato de a memoria responder a regimes diferentes de
temporalidades, aquela velha busca por uma ‘teoria total da histéria’, o santo graal
da epistemologia, torna-se infrutifero. Em seu livro, Espacos de Recordagdo,
Assmann (2011) adverte: “Quem procurar uma teoria unificadora nas préximas
paginas ndo obterd sucesso” (ASSMANN, 2011, p. 20-21). Assim, procurando
escapar da relacdo entre modernidade e capitalismo, a autora Aleida Assmann
(2011) e Jan Assmann (2008) atuam numa modalidade de historiografia da cultura
material com énfase na conservacao de seus simbolos.

Nesse sentido, os autores se aproximam e, a0 mesmo tempo, se afastam do
sociélogo durkheimiano Maurice Halbwachs (1877-1945) e do seu conceito de
consciéncia coletiva. De acordo com Aleida Assmann (2011): “Maurice Halbwachs
trilhou caminhos bem diversos para chegar a sua distin¢do entre histéria e memoria.
Como soci6logo empirico ndo teve inten¢des pautadas pela critica cultural” (p. 144).
Nos termos de Jan Assmann (2008): “A maior conquista do socidlogo francés
Maurice Halbwachs foi mostrar que nossa memdria depende, como a consciéncia em
geral, de socializacdo e comunicacao, e que a memoria pode ser analisada como uma
funcao de nossa vida social” (p. 117). Como destaca Aleida Assmann (2011), seu
interesse voltou-se a pergunta sobre o que mantém as pessoas unidas em grupos.
Deparou, assim, com o significado agregador das lembrancas como elemento de
coesdo. Derivou dai a no¢ao de memoria de grupo. No entanto, a conceitualizacdo de
memoria coletiva de Maurice Halbwachs (1990) ndo distingue o registro das
memorias individuais que se interpenetram na dindmica da vida social. Desse modo,
0 que é memoria coletiva para o sociélogo francés, € memoria comunicativa para
Aleida e Jan Assmann (ADAMS, 2019). O conceito de meméria cultural dos Assmanns
busca ir além da nog¢do de memoria coletiva, que vinha na esteira de Halbwachs
(1990), validando, assim, uma epistemologia do passado objetivado com base na
memoria cultural e autobiografica.

Em termos conceituais, a memoria cultural corresponde, entdo, a uma nova
estrutura da memoria coletiva com base nos conceitos de permanéncia e duragéo,
diferente do conceito de memoria coletiva de Halbwachs (1990), que ndo assegura
identidade, ou seja, trata-se de uma memoria que se dissolve no tempo, no espaco,
na pluralidade em que esta envolvida, ao passo que Aleida Assmann (2011) e Jan
Assmann (2008) buscam assegurar o registro da singularidade no dominio
institucionalizado da memoria coletiva. Pois, justamente, é no nivel simbodlico que
os grupos humanos e a sociedade se agregam e se reconhecem na coexisténcia de
uma memoria compartilhada. “Os portadores dessa memoria coletiva ndo precisam
conhecer-se para, apesar disso, reivindicar para si uma identidade comum”
(ASSMANN, 2011, p. 145). Nesse sentido, a memdria cultural corresponde ao
patriménio imaterial que assegura a continuidade intergeracional da identidade.
Entdo, diante do esquecimento da memdria, que vem a caracterizar o tipo de crise
da modernidade europeia, a memoria tem se tornado o fator inteligivel do presente
histérico no qual o passado se da como auséncia.
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Do ponto de vista fenomenolégico, Paul Ricoeur (2007) retoma essa questdo
em seu livro, A memoria, a histéria, o esquecimento, e volta-se a restauragdo dos
dominios de profundidade e amplitude da memoéria a partir de uma reconciliacao
com o passado. Com isso, Paul Ricoeur faz da lembranca a ordem de uma
fenomenologia da experiéncia estética, mas que se projeta como um imperativo
politico, uma vez que a atribuicdo da memoria é ativar, no dominio da meméria
coletiva, seu dever civico (RICOEUR, 2007). Em contrapartida, a abordagem
assmanniana busca o ethos civilizatério dos espacos culturais de recordacao. A
historiografia alema privilegia a abordagem de memoria cultural para o método da
reconstituicao, com vistas a assegurar a funcdo da recordacao frente a questao do
proprio esquecimento. Haveria aqui uma diferenca metodolégica em ambas as
abordagens de meméria (ADAMS, 2019). Mas, o fato comum é que, de um modo ou
de outro, as experiéncias humanas da vida cotidiana vao se apaziguando novamente,
numa espécie de retorno a memoria. Nos termos de Ricoeur (2007): “De fato, o
esquecimento continua a ser a inquietante ameaca que se delineia no plano de fundo
da fenomenologia da memoria e da epistemologia da histéria” (RICOEUR, 2007, p.
423). Assim, a condicao de vulnerabilidade da memoria torna-se a questdo histérica
fundamental que requer uma volta ao tempo e as narrativas: “(..) e em Si mesmo
como outro, em que a experiéncia temporal e a operacdo narrativa se enfrentam
diretamente, ao preco de um impasse sobre a memoria e, pior ainda, sobre o
esquecimento, esses niveis intermediarios entre tempo e narrativa” (RICOEUR,
2007, p. 17). Paul Ricoeur propde a fenomenologia husserliana para os estudos de
memoria, assim como se dedica ao estudo da histéria e do esquecimento como uma
condicdo epistemoldgica da “memoria de si-mesmo”. Assim, como veremos adiante,
o problema metodolégico contemporaneo entre memoria e historia vai colocar em
evidéncia o novo desafio epistémico de realizar a tarefa juridica dos direitos de
memoria para além de uma hermenéutica do ontolédgico e do si-mesmo.

As ciéncias humanas e o exotismo da alteridade

Claude Lévi-Strauss (1975), em seu livro, O Totemismo Hoje, publicado,
originalmente no ano de 1962, no capitulo V da obra, retoma Bergson e sua logica
da afetividade, em didlogo com Durkheim e Lévy-Bruhl. Porém, vé em Bergson os
passos de um totemismo visto de dentro, no sentido do interior absoluto, colocado
na origem dos simbolos e da subjetividade que o comunica. De tal modo que o
pensamento de Bergson, “sobre os indios Sioux, o rito religioso e o culto aos animais
(a zoolatria) correspondem as diferentes manifestagdes com semelhancas entre si”
(LEVI-STRAUSS, 1975, p. 98). Henri Bergson, em Les Deux Sources: de la morale et
de la religion, publicado em 1932, faz mencao as diferentes modalidades culturais
de cultos dos antepassados, cujas semelhancgas estruturais o levou a atribuir a tais
praticas a nocao de universalidade e de originalidade do espirito humano.

Notemos pelo menos que ndo esta longe das origens, e que o espirito humano
passa naturalmente por ela antes de chegar a adoracao dos deuses (...) Referimo-
nos ao culto dos animais, tdo difundido na humanidade antiga que alguns o
consideravam ainda mais natural do que a adoragdo de deuses em forma humana

(BERGSON, 1932, p. 192).

Claude Lévi-Strauss (1975) vé um expediente filos6fico para a exogamia
bergsoniana, isto é, o aparentamento de individuos com grau de parentesco distante
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e o vitalismo de um instinto universal, real e ativo: “(..) o modelo socioldgico
adotado estaria em estranha contradi¢ao com o original zool6gico que o inspirou: os
animais sdo endégamos, ndo exdgamos” (LEVI-STRAUSS, 1975, p. 99). No entanto,
Bergson se desvia da questdo das relagdes consangliineas e da violéncia original
colocada por Freud em Totem e Tabu, assim como da virtualidade recorrente da
cena de um crime familiar presente na origem do inconsciente como um fato
institucional marcado por uma tragédia original. Como diz Lévi-Strauss (1975), o
modo bergsoniano de oferecer uma resposta adequada a questdo, que mesmo a
etnologia ainda ndo havia resolvido, é digno de nota. Ao contrario da sociologia
classica de Durkheim, que teria ido buscar no plano da indistingdo coletiva de
individualidades homogéneas uma totalidade de sociedade e, com efeito, uma teoria
do totemismo que explicasse as antinomias especificas vividas no interior da
experiéncia cultural dita primitiva, Bergson, ao contrario, encontra a solucdo do
problema totémico fora da espacializacdo, uma vez que os topos seriam, justamente,
a causa das distingdes diacrdnicas e de oposicoes de linguagem.

Bergson propde um processo radicalmente inverso, que correu sob o
invariante kantiano comum com Durkheim, o principio de que toda forma de
sociedade se organiza a partir de uma atividade intelectual, “cujas propriedades
formais ndo podem, por conseguinte, ser um reflexo da organizacdo concreta da
sociedade” (LEVI-STRAUSS, 1975, p. 101). Todavia, Durkheim (2000), em As formas
elementares da vida religiosa, obra publicada em 1912, marca o método socioldgico
para a critica do totemismo, segundo a qual o culto dos antepassados, relacionado a
doutrina de transmigracdo da alma, seria a base totémica do fendmeno religioso, em
que o respeito religioso que o antepassado inspira se transporta para formas de
cultos de totens que se tornam a expressdo de uma relacao com o passado e com os
descendentes antepassados, isto é, “para o cla que dele se originou, uma coisa
sagrada, o objeto de um culto, em uma palavra, um totem” (DURKHEIM, 2000, p.
167). O totemismo como forma elementar de vida religiosa é anterior ao animismo
e ao naturalismo. Corresponde ao modo como o mundo dos animais e dos entes
naturais, plantas, aguas, pedras, terras, tornaram-se imagens que recebem,
postumamente, uma exposicao coletiva e produzem enredos de organizacdo social
centrados na adoracgao de culto, de modo que o sentimento do sagrado sobrevém de
um fato totémico, o fato mesmo de que as primeiras formas de culto religioso nao se
deram a partir do homem como imagem de si-mesmo, mas dos totens tomados do
mundo animal e vegetal e tornados simbolos sagrados que permanecem nessas
sociedades denominadas pela sociologia etnoldgica de primitivas. Por isso mesmo,
por Durkheim ndo ter conseguido realizar a opera¢do inversa ao modo bergsoniano,
no campo do romantismo, da literatura, das artes, nds podemos hipotetizar, junto
com Lévi-Strauss (1975) por que o socidlogo francés vai em direcao as formas de
classificacdo primitiva do intelecto. Entdo, segundo Lévi-Strauss (1975): “Assim se
explica este paradoxo, bem ilustrado pela histéria do totemismo, de que Bergson
esteja em posicdao melhor que Durkheim para assentar os fundamentos de uma
verdadeira logica socioldgica, e que a psicologia de Durkheim, tanto quanto a de
Bergson, mas de forma simétrica e inversa, deva recorrer ao ndo formulado” (p.
101). O mesmo confronto se deu com o durkheimiano Maurice Halbwachs (1990),
que buscou no principio do elemento espacial o campo de uma memdria coletiva.
Nesse hall de enfrentamentos proeminentes, Claude Lévi-Strauss (1975) reconhece
Bergson a luz de uma clarividéncia do primitivismo, ou seja, de um totemismo por
dentro: “Se ele soube melhor que os etnélogos, ou antes deles, compreender certos
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aspectos do totemismo, ndo sera por acaso por que seu pensamento tem estranhas
analogias com o de varios povos primitivos que vivem ou viveram o totemismo por
dentro” (LEVI-STRAUSS, 1975, p. 102). Diz o antropélogo francés que o pensamento
bergsoniano estava em sintonia com o dos povos totémicos, convergindo
continuidades e descontinuidades para uma mesma totalidade, num esforco
particular de natureza universal para conciliar oposicdes e integracdes, desde a
racionalidade de um filésofo de gabinete até a afetividade diacronica do préprio
selvagem de Lévi-Strauss. Bergson (1932), em Les Deux Sources, defende que nossa
percep¢do apreende os animais, essencialmente, como qualidades (qualité) e
géneros (genre). De acordo com o filésofo, o culto dos animais expressa ndo uma
imagem coletiva, mas uma qualidade universal, que se torna um género de ideias,
como a zoolatria, que ndo difere da religido (BERGSON, 1932). Ainda que, nas
palavras do autor: “Concluir imediatamente sobre uma ldgica especial, especifica do
‘primitivo’ e livre do principio da contradigdo, seria ir um pouco rapido demais”
(BERGSON, 1932, p. 201).

Nesse sentido, tanto Bergson, quanto Lévinas, atuam a favor de uma ideia
universal de subjetividade que organiza as percepcdes de heterogeneidades e
diferencas num principio de afetividade, mas que Lévinas chama de alteridade. Para
Lévinas, a alteridade é o suposto basico de abertura para a exterioridade.
Justamente, entdo, a esse respeito, Lévinas acusa a inteligéncia bergsoniana de estar
presa na interioridade, “(...) é cega para a exterioridade” (LEVINAS, 1998, p. 15).
Segundo Lévinas (1998), o sistema bergsoniano de interioridade expressa uma
colisdo com a exterioridade, de tal modo que a transforma em morte, por isso a
exterioridade nao teria significado para a intuicdo bergsoniana, pois a entrada na
exterioridade ja implicaria um estado de guerra e de desaparecimento da
consciéncia vital. Isso significa que em nossa tradi¢ao cultural, “a relagdo do instinto
com a exterioridade ndo é um saber, mas uma morte” (LEVINAS, 1998, p. 15). Assim,
embora o sentimento bergsoniano de duracao retenha uma nogao de noesis, para
Lévinas, ndo deixa de ser uma forma de afetividade encerrada em si-mesma, em sua
propria patria, presa no mundo das ideias; um campo ontoldgico em que o ser flui
como controle e posse da alma do mundo.

A questao da alteridade em face de uma ética socioambiental

Emmanuel Lévinas atravessa nossos séculos e narrativas, que sob um céu
cravejado de estrelas, nossa civilizacao tem buscado por milénios a origem do seu
cogito, o mesmo que resiste a fluidez da passagem do tempo e marca, na atualidade
da filosofia, a contingéncia metafisica de um humanismo frente a uma experiéncia
de decadéncia do mundo. Lévinas (1998) coloca o acento ético nessa questdo, como
se escavasse uma modernidade:

() ainda incerta, ainda vacilante, surgindo no final de um século de sofrimentos
indiziveis, mas em que o sofrimento do sofrimento, o sofrimento pelo inutil
sofrimento do outro, o justo sofrimento em mim pelo injustificAvel abre o
sofrimento para a perspectiva ética do inter-humano (LEVINAS, 1998, p. 94).

Lévinas vai buscar na origem dos ‘rights of man’, desde os primérdios de
nosso destino ocidental, a questdo da justificativa do direito, enquanto seu préprio
dever ser, que foi cooptado pelo progresso cientifico da modernidade. Entao, Lévinas
da um sentido politico a ideia de justica, ao pensa-la ndo a partir do sujeito, mas da
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alteridade e como um dever ser juridico do Estado frente a pluralidade da sociedade.
Lévinas abre a discussdo do direito a partir de uma nocao de alteridade que nao
fratura a autonomia do sujeito e ndo torna a questdo da identidade um pleonasmo
epistémico; ndo recai num todo homogéneo, simbiotico e inconsciente. A partir da
perspectiva levinasiana, nao seria extravagante colocar o debate da alteridade sob o
prisma dos direitos da terra, direitos do rio, direitos da Amazénia, que vém se
constituindo como direitos da natureza, a exemplo da conquista dos movimentos
indigenas equatorianos e bolivianos a partir de suas a¢des coletivas insurrecionais.
Dessa perspectiva, deve-se notar que a restauracao histérica com a alteridade tem
ocorrido no campo juridico com pressdes antropoldgicas que vém da exterioridade
da légica da modernidade.

Nesse sentido, subentendemos que a alteridade e a exterioridade operam
como dispositivos epistémicos para os desprendimentos de blocos histéricos que
mobilizam a esfera juridica dos direitos humanos e dos direitos da natureza. De
acordo com Lévinas, a no¢do de justica s6 tem sentido a partir da condi¢do original
do outro. A universalizagdo dos direitos humanos, entao, aciona o problema de sua
idealizacdo, especialmente, frente as novas emergéncias socioambientais vinculadas
as insurreicoes identitarias. Em decorréncia desses desafios conceituais e,
simultaneamente, juridicos, os estudos de memorias e ancestralidades, por exemplo,
vém sendo inseridos numa nova matriz de sustentabilidade de origem sul-
americana, cuja tendéncia tem sido aproximar a teoria universal do direito a
realidade das historias locais, e servir como um antidoto juridico ao capitalismo
liberal e ao positivismo (VILLEY, 2007).

No decurso dessareflexao, as Declaragdes dos direitos humanos de 1948 vém
na esteira dos direitos naturais, contra os quais a Revolucao Francesa ergueu-se. As
resisténcias de 1789, por exemplo, contrapuseram-se ao direito natural absoluto
dos proprietarios e a liberdade contratual que privava as massas operarias de
participarem da construc¢do das cldusulas de seus contratos de trabalho (VILLEY,
2007). Desde o estabelecimento das pautas da justica do trabalho e dos direitos ao
lazer, a cultura, a propriedade, ao acesso a saude, o erro da carta universal das
Nagdes Unidas de 1948 teria sido, nas palavras do historiador francés Michel Villey
(2007): “prometer demais” (p. 5). Tal como a assercao sobre “a liberdade para
todos”, diz o autor, uma promessa impossivel, ainda que os direitos humanos se
posicionem como intolerantes a tudo que fira esse principio, como o racismo. Ou
seja, em principio, a liberdade ndo poderia ser liberal. O que pensar sobre aquele
que para ser livre, escraviza? Esta é uma das caracteristicas de democracia descrita
em A Republica de Platao, na qual o direito nao se diferencia da moral. De acordo
com Villey (2009), em A formagdo do pensamento juridico moderno, foi com
Aristételes que os termos ’justo’ e ‘direito’ se aproximam no campo da experiéncia
dos sentidos e da linguagem. Por exemplo, a Teoria da Equidade, discutida por
Aristételes no texto Etica a Nicomaco coroa a justica com amizade, misericérdia,
compaixdo; a plena realizagdo do igual, uma superjustica (VILLEY, 2009). Em
Aristoteles, o homem justo e a equidade devem ser, na justa medida,
correspondentes. Sobre os principios da ética aristotélica, recai a sua adverténcia:

Eu havia prevenido que essa doutrina de Aristételes ndo é brilhante. Com certeza
€ menos bela que a de Platdo (..) Existem filésofos do direito que nos propdem
um ideal: Hobbes, de ordem e seguranca - Locke, de liberdade, - Rousseau de
igualdade - Platdo de polis. A filosofia de Aristoteles ndo nos presta este tipo de
servico (VILLEY, 20009, p. 64).
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Lévinas (1998) arremata: “O Deus de Platao é a Idéia impessoal do Bem; O
Deus de Aristoteles é um pensamento que pensa a si mesmo. E é com essa divindade
indiferente ao mundo dos homens que a Enciclopédia de Hegel, isto é, talvez, a
filosofia, termine” (LEVINAS, 1998, p. 54). Lévinas tece uma critica sobre o modo
como a histéria da filosofia tem encerrado o mundo em obras metafisicas, religiosas,
artisticas, cientificas, como uma grande sublimag¢ao do Absoluto. Sob essa mesma
universalidade, as Declaracdes dos Direitos Humanos de 1948 partem de um valor
liberal de igualdade que ndo tem correspondéncia pratica. Isto significa que o
discurso dos direitos humanos, tal como cooptado pelas estratégias econdmicas de
sustentabilidade, é anacrdnico na Africa, Asia, América do Sul, assim como em
culturas de povos ndo ocidentais. A universalidade dos direitos humanos também
nao tem conseguido promover um regime juridico equitativo entre homens e
mulheres, pessoas idosas, pessoas com deficiéncia, pessoas portadoras de
transtorno mental, pessoas pobres, direitos indigenas, comunidades quilombolas,
imigrantes. Nessa perspectiva abrangente, Lévinas busca o questionamento do
Mesmo pelo Outro, abrindo as portas da ontologia e voltando a ela pela alteridade.
Sua inspira¢do nos vem na seguinte passagem:

E o ser além em Platio; a entrada pela porta do intelecto agente em Aristételes;
a ideia de Deus em nds, indo além de nossa capacidade como seres finitos; a
exaltacdo da razdo tedrica na razdo pratica em Kant; a busca pelo
reconhecimento do Outro em o proéprio Hegel; a renovagdo do mandato em
Bergson; a sobriedade de ldcida razdo em Heidegger - de quem a prépria no¢do
de sobriedade usada neste ensaio é emprestada (LEVINAS, 1998, p. 89).

Nesse sentido, Lévinas (1998) nos leva a pensar o tempo a partir do rosto do
outro. Entdo, se voltarmos as palavras de Villey (2007), a respeito do erro de
idealizacao dos direitos humanos, ao “prometer demais”, Lévinas questiona se o
tempo das promessas, alguma vez, esteve em algum comecgo? De acordo com
Lévinas, a questao do humano se coloca em sua estrutura formal, denominada
género, que se apresenta como um ser em sua particularidade de individuo se revela
ao Outro para o Outro. Uma alteridade formal: “(...) um ndo é o outro, seja qual for
seu conteudo outro para cada um. Cada um exclui todos os outros e existe a parte, e
existe por sua parte. Uma negatividade puramente légica e reciproca na comunidade
do género” (LEVINAS, 1998, p. 189). Nesses termos, Lévinas busca desoprimir a
alteridade do interlocutor, que € irracional enquanto outro, e a alteridade do eu que
fala, que, em sua ipseidade, também se distingue como Outro do discurso em que se
engaja. Para Lévinas, o discurso impessoal é um discurso necroldgico em que a
alteridade é anulada de modo que “o homem torna-se ndo uma coisa - mas uma alma
morta” (LEVINAS, 1998, p. 25). Isso ja ndo seria reificacgio marxista, mas uma
histéria marcada, como um julgamento que ndo muda nada. Pergunta Lévinas
(1998) se a origem da submissdao da alteridade ja nao estaria no campo da
linguagem, ao modo dos didlogos da alma consigo mesma, tal como ilustrados por
Platdo ao modo do seu pensamento solitario, caminhando para uma coincidéncia
consigo mesmo, como autoconsciéncia. Assim, se da a relacdo com o Outro que é
sempre assimilativa. O tempo de Platdo é privacao de movimento, eterna duracao,
tudo que passa é semelhante. Lévinas (1998) descreve esse estado de consciéncia
de si, sob a sintese de Hegel, como o eterno retorno do pensamento absoluto a si
mesmo, isto é, a identidade do idéntico e do nao idéntico na consciéncia do eu,
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reconhecendo-se como pensamento infinito, "sem outro" (LEVINAS, 1998, p. 137);
toda exterioridade reduzida a subjetividade, numa atemporalidade de tudo o que é
o outro.

Desde a fundacdo da Teoria Pura do Direito de Hans Kelsen, de base
neokantiana e neopositivista, o filésofo e jurista austriaco inaugura uma teoria
formal do direito em alternativa ao jusnaturalismo e ao Direito Natural. A teoria
pura do direito de Kelsen defende a existéncia de Estados totalitarios com base nas
ciéncias positivas para uma teoria juridica da justica. Kelsen (1979) aproxima Sein
(ser) e Sollen (valores) e submete o conceito de justica ao dever-ser kantiano dos
valores morais. Assim, a filosofia do direito moderno que culmina na obra
paradigmatica de Kelsen vai em dire¢do oposta das questdes éticas, politicas e
comunitarias da atualidade dos grupos humanos. Em contrapartida, Villey (2009)
escava a origem dos principios positivistas da ciéncia juridica do direito moderno
em busca, justamente, desse realismo epistemoldgico que possa sustentar uma
ciéncia juridica do direito. O autor arma-se de filosofia para uma genealogia da ideia
de justica como o martelo regulador da ordem juridica, e que chegou para nés sob a
forma de um aristotelismo inflexivel (VILLEY, 2009) a respeito da mesma questdo
norteadora que persiste: qual justificativa fundamenta o dever-ser das ciéncias
juridicas? Os juristas tém assumido que a lei seja a suprema fonte do direito, mas a
partir de uma constatacao filoséfica sobre o contrato social, na esteira de Hobbes,
Locke, Rousseau e Kant. “Sao os filosofos que trazem a lume, explicitam, formulam
os principios com base nos quais se constituem as ciéncias do direito. Nesse sentido,
é na perspectiva da filosofia que o trabalho critico deve ser realizado” (VILLEY, 2009,
p. 4). Um trabalho critico voltado aos principios dos sistemas cientificos do direito
que conferem propriedade de valor juridico, ambientado em sistemas como o
utilitarista e a justica dos direitos humanos, condi¢oes conceituais excludentes entre
si.

Nessa concepg¢ao, o valor de justica no campo do direito é diferente do valor
juridico da lei. Ou seja, uma coisa é a ciéncia das leis dos Estados existentes ou ainda,
a ciéncia das sentencas dos juizes. Outra coisa é o direito como um valor a ser
buscado, no melhor sentido da arte juridica. Essas discussdes sobre a ontologia
juridica do direito sdo carregadas de conseqiiéncias praticas para o debate
contemporaneo de direitos humanos com raizes no cristianismo, no liberalismo
econOmico e na racionalidade cientifica: formas de ontologias dos modos coloniais
dominantes. Na obra de titulo, O direito e os direitos humanos, publicada em 1983 e
dedicada ao Papa Jodo Paulo II, Michel Villey (2007) coloca em pauta os desafios dos
direitos humanos em nossos tempos, desde o translado histérico do conceito de
justica para uma teoria do direito romano e a sua transformagao num dever-ser com
base numa moral do direito universal. Michel Villey (2007) abre seu livro se
posicionando historicamente, num tempo que os direitos humanos circulavam (e
circulam) ao gosto da moda, estavam nas palavras do Papa, nas manchetes do Le
Monde, nos discursos dos laureados ao prémio Nobel, nos conselhos ecuménicos das
Igrejas, no processo eleitoral, nas questdes humanitarias envolvendo a entdo Unido
Soviética, Africa, América do Sul. Todas essas modalidades de discurso acerca dos
direitos humanos estdo acrescidas de genética e biologismo que serviriam para uma
teoria genérica e positivista da natureza humana e nutriram as bases politicas do
discurso da liberdade.

E nesse sentido que os respectivos problemas de ambigiiidade filoséfica ndo
tém sido solucionados, nem com o poder ou com a for¢a do martelo juridico. No
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campo da filosofia juridica, o direito natural retorna como os direitos humanos de
1948 (DUDH/ONU), impondo-se, justamente, contra aquela ciéncia juridica
positivista e totalitaria dos regimes fascistas, nazistas, stalinistas e comunistas. Mas,
os direitos humanos cooptados desde o principio por “prometer demais” (Villey,
2009), ou ainda, por nao ter de fato colocado a questao a que se propde (Lévinas,
1998), tornaram-se as bases de um projeto politico moderno daquela grande
maquina inspirada em Hobbes, isto é, uma forma de organizar a racionalidade dos
meios sem mexer nos fins econdmicos da historia.

A questdo é que os direitos humanos, entdo, nao respondem aos problemas
evocados pelo positivismo juridico ante o desafio de uma teoria juridica da justica
significativa para o exercicio dos direitos de memoria. Nos termos de Villey (2009):
“A ciéncia juridica se atribuiu a tarefa de descrever o ‘law as it is’, o direito tal como
existe de fato (o que, alias, nada significa)” (p. 3). Assim, ao positivismo juridico, foi
necessario um antidoto, que os modernos deram a forma de direitos humanos, “(...)
tirada da filosofia da Escola do Direito Natural” (VILLEY, 2009, p. 3). Os valores que
sustentam os direitos humanos, na esteira dos ideais da revolucao francesa, sdo uma
resposta ao fantasma de Hitler e a todas as formas de ditaduras. Em realidade, os
direitos humanos tém sido tudo o que temos para enfrentar a “desumanidade de um
direito que rompeu suas amarras com a justica” (VILLEY, 2009, p. 4). Assim sendo,
Michel Villey busca o ethos fundamental do direito fora da modernidade ordenada
para a burocracia dos meios técnicos e para a engrenagem do progresso. Mas, o faz
tendo em vista uma natureza genérica de ser humano, no que tange as bases da
filosofia grega. O filésofo situa o problema dos direitos humanos no campo
semantico de uma linguagem que carece de medidas juridicas e empiricas. Por
exemplo, as disputas entre o direito a vida e a liberdade de abortar; o direito a livre
expressdo e o crime contra a honra. Todavia, aqui, vamos além, concluimos que a
base universal dos direitos humanos nao integra as memorias feudatarias dos
escravos, indigenas e povos do Sul que habitam e pertencem a periferia do sistema-
mundo, ou seja, é, juridicamente, insuficiente para o exercicio dos direitos
geograficos de memorias em face das forcas neoliberais do Capitalismo Global.

Em sintese, procuramos aqui integrar os direitos de memoria ao conceito de
sustentabilidade socioambiental para além das formas ontoldgicas de vida que
herdamos da modernidade e suas totalidades, esse mesmo show de Truman.

Consideracoes Finais

Este artigo procurou situar a problematica socioambiental nos estudos dos
direitos de memodria em busca de uma modalidade de critica que responda aos
desafios das periferias epistémicas do sistema-mundo global. Entre as implicacées
filosoficas, politicas e psicossociais concernentes a essa questao, esta o fato juridico
e clinico de que as histdrias negativizadas tém herdado por séculos formas de vida
que ndo sdo suas. Assim sendo, do ponto de vista de uma filosofia dos direitos
humanos, coloca-se o desafio de ultrapassar a sua natureza abstrata e universal. Na
esteira de Mignolo (2008), concordamos que nao tem sentido pensar o século XXI
em termos universais e abstratos. O suposto basico da alteridade expande, entdo, o
conceito de sustentabilidade e o valor epistémico dos direitos de memoria.
Objetivamos neste estudo a realizagdo de uma leitura critica da epistemologia
moderna ocidental e uma compreensao da filosofia do conhecimento que temos
utilizado para fundamentar os direitos humanos e a condigdo humana.
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Acrescentamos algumas pistas ao debate que segue em andamento no curso das
Ciéncias Humanas com olhos para a questdo socioambiental. Procuramos realizar
um expediente filoséfico sobre a fratura epistemoldgica que tem se tornado mais
visivel no campo da problematica socioambiental, no qual a gestagdo de processos
econdmicos ndo é independente das formas plurais de vida dos grupos humanos e
suas subjetividades e comportamentos éticos. Sendo assim, reconhecida a urgéncia
de pensarmos novas possibilidades de existéncia fora do capitalismo global, o
conceito de sustentabilidade socioambiental pode descrever formas de organiza¢do
social (FISCINA, 2022), se assumido o suposto basico da alteridade pela
exterioridade dos direitos de memoria, os quais saltam, no campo juridico, como
direitos epistémicos. Dai a questdo juridica e a condi¢cdo psiquica daqueles que
sofrem os efeitos de fratura politica ante os processos dominantes da Historia.
Coloca-se, entdo, a relevancia deste estudo para o exercicio de um conceito de
sustentabilidade socioambiental integrado com a discussdo contemporanea dos
direitos humanos. Pela perspectiva das insurgéncias de identidades negativizadas
pela histoéria colonial, sob a tutela dos direitos humanos, o que estd em jogo é o valor
epistémico dos direitos de memoria, com suas ancestralidades, temporalidades,
afetividades, territorialidades e pertencimentos. Assim sendo, tivemos aqui a
intencdo de incluir a discussdo dos direitos humanos numa concep¢ao de
sustentabilidade socioambiental. Concluimos que essa inclusdo nao é possivel com
base em nog¢des de totalidades, ontologias e universalidades, uma vez que as forcas
histéricas em conjuncao fazem apelo aos fundamentos de interculturalidade para
uma nova ética dos direitos humanos. Com isso, procuramos avanc¢ar nos caminhos
filosoficos de retorno a alteridade, com implica¢des de transdisciplinaridade para o
exercicio do conceito de sustentabilidade socioambiental na Grande Area das
Ciéncias Humanas.
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